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Kapittel 1

Innledning

Det vesentlige i Koranens budskap handler om andelighet og kjarlighet, rettet mot hjertet. | falge
islams lere er malet for den menneskelige andelighet a leve ut forholdet til Gud under konstant
inspirasjon av hans minne og narhet. Dette er den opplyste andelighetens vei. Langs den star de

moralske normene som milepaler og viser vei.
- Tarig Ramadan -

| oktober 2012 deltok jeg pa en forelesning med den muslimske professoren Tariq Ramadan i
regi av Muslimsk studentsamfunn. Ramadan er kjent for sin reformtenkning og arbeid for &
integrere islam i Europa. A veaere muslim i Europa var ogséa tema for forelesningen som jeg i

likhet med et par hundre unge muslimer var kommet for & hare.

Maten Ramadan fremstilte islam pa i lgpet av denne forelesningen var noe nytt i forhold til
fremstillingene jeg var vant til fra lzerebgker og media. Han omtalte det & vaere muslim som
«a peaceful, spiritual journey» og fremholdt at troen og kjaerligheten til Gud ma ligge til
grunn for all islamsk praksis. Han oppfordret de unge tilharerne til a ta til seg «det beste» fra
den norske kulturen, som han ansa for & vere fullt forenelig med islam, og finne en trygg

identitet bade som norsk borger og muslim.

Ramadans fremstilling av islam, og det a sitte i en starre forsamling bestaende av unge
muslimer som jeg innsa at denne tematikken var ytterst aktuell for, gjorde et sterkt inntrykk
pa meg. Jeg hadde fglelsen av & befinne meg midt i en historisk endringsprosess som ville fa
konsekvenser bade for islam som religion og for det norske samfunnet. Pa vei hjem fra
forelesningen fadtes en nysgjerrighet og faglig interesse som ledet fram til sluttproduktet du
na har fremfor deg. For hva rarer seg egentlig blant unge muslimer i Norge og Europa i dag?

Hvilke endringer finner sted i hvordan de uttrykker og praktiserer islam?



1.1. Kontekst: Islam i Europa

Tariq Ramadan representerer en av mange formuleringer av hva islam er som kan sies a ha
sin bakgrunn i etableringen av islam som minoritetsreligion i Vesten’. For muslimske
migranter i Europa og deres barn som vokser opp i moderne europeiske samfunn, oppleves
ikke islam som en innebygd del av kulturell og sosial praksis pad samme mate som i
muslimske samfunn. Som minoritetsreligion i Vesten, i mgte med konkurrerende livssyn og
majoritetsbefolkningens holdninger, ma religionens innhold og den muslimske identiteten
uttrykkes mer eksplisitt. Spgrsmal om hva islam er og hva det vil si & vaere muslim, blir i
denne konteksten gjenstand for nye forhandlinger, tolkninger og definisjoner. Gjennom
transplantasjonen inn i europeiske samfunn introduseres ogsa islam i starre grad for tendenser
som lenge har preget den religsigse arena i Vesten, som sekularisering, privatisering og
individualisering. Dette har fart med seg en rekke nye mater a vaere muslim pa, som langt pa
vei kan ses som reaksjoner pa eller tilpasning til denne konteksten. De ulike «europeiske»
variantene av islam kommer bade til uttrykk i form av reformbevegelser, der tilpasning til

majoritetssamfunnet star sentralt, men ogsa gjennom konservative stramninger.

Mange av tendensene og endringene som er synlig blant muslimer i Vesten foregar blant unge
muslimer som har en spesielt ambivalent posisjon mellom foreldrenes kulturbakgrunn og
kulturen som preger majoritetssamfunnet der hvor de selv er oppvokst. | konteksten av deres
liv finner det sted en rekke meter, interaksjon og forhandlinger mellom tendenser og trekk
som er nart knyttet til den islamske tradisjonen?, og tendenser som preger kultur og religion i
moderne europeiske samfunn. Denne oppgaven og min problemstilling bygger blant annet pa
antakelsen om at disse mgtene og fohandlingene pa ulike mater gjenspeiles i unge muslimers

religigsitet.

Historien om innvandring fra muslimske land falger omtrent samme mgnster i vest-europeiske land. Midlertidig
arbeidsmigrasjon fra begynnelsen av 1960-tallet tok slutt med innvandringsstopp rundt 1975, og farte til at
arbeidsmigrantene bosatte seg pa permanent basis med sine familier. | ettertid har innvandringen fra muslimske
land hovedsakelig funnet sted som en fglge av sgknad om familiegjenforening- eller asyl. Se Kari Vogts Islam i
Norge (2000) for en grundig gjennomgang av islams historie i Norge.

2 Den islamske tradisjonen forstas her i vid forstand som en dynamisk, diskursiv tradisjon, og tendensene det er
snakk om bade som drhundrergamle fastlagte elementer av tradisjonen- og nyere tendenser i moderne tid.



1.2. Tidligere forskning og avgrensing av problemstilling

Det er forsket mye pa islam i Vesten i de senere arene. Jeg ser pa endringer i muslimsk
religigsitet, spesielt blant unge muslimer, og har derfor valg ut noen forskere og studier som
er relevante for denne tematikken. Farst vil jeg presentere noen viktige studier foretatt av
eurpeiske forskere, for jeg gjar rede for sentral forskning pa islamfeltet i Norge. Deretter vil
jeg begrunne noen avgrensinger for min problemstilling ved a vise til noen forskningsomrader

der det er foretatt fa eller ingen studier i norsk sammenheng.

1.2.1. Tidligere forskning i Europa

Nar det gjelder forskning pa islam i Europa, og Vesten forgvrig, har spesielt to franske
religionssosiologer har foretatt omfattende og betydningsfulle studier som er relevante i
sammenheng med min undersgkelse. Jocelyn Cesari (2004) tematiserer mgtet mellom den
islam og vestlige moderne samfunn som en fglge av migrasjon og globalisering, og hvilke
endringer som finner sted innenfor islam- og i muslimsk religigsitet som en falge av dette.
Hun tar ikke spesielt for seg unge muslimer, men bidrar like fullt med flere perspektiver som
er relevante i denne sammenhengen. Sentalt ogsa hos Oliver Roy (2004) er fremveksten av
global islam og endringer som falger med denne utviklingen, der de mest fremtredende finner
sted i Vest-Europa og Nord-Amerika. Heller ikke Roy fokuserer spesielt pa unge muslimer,

men hevder at mange av endringene har sitt utspring i yngre generasjoner.

Av studier som fokuserer spesielt pa ungdom kan en ny studie gjort av den britiske sosiologen
Muhammad G. Khan (2012) nevnes. Han belyser flere relevante perspektiver nar det gjelder
hvorfor mange unge muslimer i Vesten i dag «vender seg til religionen» i en sterk

identifikasjon med islam.

Nar det gjelder relevante skandinaviske studier har religionssosiolog Karen-Lise Johansen
(2002) forsket pa religigs endring blant unge muslimer i Danmark, og Pia M. Minganti (2010)
har bidratt med en relevant undersgkelse som omhandler unge muslimske kvinner og deres

deltakelse i nyere islamske bevegelser i Sverige.



1.2.2. Tidligere forskning i Norge

| Norge har religionshistoriker Kari Vogt bidratt med en grundig redegjerelse for islams
institusjonelle og konfesjonelle fremvekst i landet, farst og fremst formidlet i boken Islam pa
norsk; moskeer og islamske organisasjoner i Norge (2000). Professor i interreligigse studier
Oddbjarn Leirvik (2002) er en annen viktige bidragsyter pa feltet som spesielt tematiserer

mgtet mellom kristendommen og islam i norsk samfunnskontekst.

Identitetsutvikling blant unge muslimer har veert vektlagt tematikk blant norske islamforskere.
Religionshistoriker Sissel @stbergs doktoravhandling- og oppfalgende forskningsprosjekt
blant unge norsk-pakistanske muslimer utgjer viktige bidrag pa dette feltet. Begge
forskningsarbeidene er formidlet i flere artikler og i boka Muslim i Norge. Religion og
hverdagsliv blant unge norsk-pakistanere (2003). Sosialantropolog Inger-Lise Lien har i
likhet med @stberg forsket pa ungdom med muslimsk minoritetshbakgrunn i pakistanske

miljger. Artikkelen «A finne seg sjel»(2003) er spesielt relevant i denne sammenhengen.

Cora Alexa Dgving er en viktig forsker pa migrasjonsfeltet, og har foretatt flere
forskningsprosjekter knyttet til pakistansk migrasjonsprosess i Norge. Dgvings
doktoravhandling (2005) tar for seg norsk-pakistanske begravelsesritualer, og er en av de fa

studiene som gar nermere inn pa trosforestillinger- og endringer av disse ved migrasjon.

Til sist vil jeg trekke fram sosialantropolog Christine Jacobsen som har foretatt omfattene
studier blant unge muslimer i Oslo. Hun har tatt utgangspunkt i de muslimske
studentorganisasjonene Muslimsk Studentsamfunn (MSS) og Norges Muslimske Ungdom
(NMU), og fokuserer pa religigs identitet og praksis blant de unge studentene.
Forskningsarbeidet har resultert i flere publikasjoner, inkludert doktoravhandlingen Staying
on the Straight Path: Religious Identities and Practices among Young Muslims in Norway
(2006).

1.2.3. Manglende perspektiver i forskningen

Bade i media og i forskning har det vert en tendens til a fokusere pa de formene for muslimsk

religigsitet som trer tydeligst frem i det offentlige: i organiserte og definerte sosiale rom, ofte i



relasjon til nasjonalstaten. Men hva med alle de former for muslimsk religigsitet, som er

mindre definerbare og ikke finner sted innenfor organiserte rammer?

Den farste avgrensingen foretok jeg pa bakgrunn av gnsket om a studere muslimsk religigsitet
utenfor organiserte miljger. | likhet med Jacobsen & foreta en undersgkelse blant unge
muslimer i Oslo og i omtrent samme aldersgruppe (unge studenter). Men ut fra en bevissthet
om at de unge organiserte studentene ved universitet langt fra er representative for unge
muslimer i Oslo, valgte jeg a studere religigsitet blant muslimer som ikke sa lett fanges opp i
denne typen studier og i starre grad ta utgangspunkt i enkeltpersoner.

For det andre oppdaget jeg at unge muslimer med pakistansk minoritetsbakgrunn var
overrepresentert i forskningen. Siden jeg var interessert i hva som rgrer seg blant unge
muslimer som er oppvokst i Norge, pekte innvandrere med somalisk bakgrunn seg ut som
spesielt interessant og aktuell gruppe. Dette fordi flertallet av migranter med somalisk
bakgrunn kom til Norge pa 1990-tallet, og det derfor farst nylig finnes en betydelig andel
unge norsk-somaliere som er fadt- eller har bodd s godt som hele livet i Norge®. Jeg hadde
ogsa inntrykk av at somaliere er den mest stigmatiserte etniske gruppen blant muslimer i
Norge, og at det finnes minimalt med forskning som kan veere med pa a nyansere
stereotypiske forestillinger knyttet til gruppen. Et unntak er Kathrine Fangens bok Identitet og
prakis: Etnisitet, klasse og kjgnn blant somaliere i Norge (2008), men i hennes fremstilling

tematiseres aspekter ved religion i liten grad.

For det tredje har det veert et overveiende fokus pa identitet nar det gjelder forskning blant
unge muslimer i Norge, noe Dgving papeker i forskningsrapporten Religionspluralisme.

Religion, migrasjon og integrering (2010):

Innenfor islamforskningen har det som nevnt vart lagt stor vekt pa identitetskonstruksjon og aspekter
ved tilhgrighet blant unge muslimer (...) Det er imidlertid p&fallende i hvilken grad studier av religigs

praksis og metafysiske trosforestillinger blant muslimer er fraveerende i forskningen.

Jeg gnsket derfor & gé inn i feltet trosforestillinger® blant unge muslimer, som her trekkes
fram som et underbelyst forskningsomrade. Ettersom identitet blant unge muslimer er et tema

det er forsket mye pa, ville jeg belyse andre problemstillinger og tematikk. Jeg var spesielt

® Betegnelsen norsk-somalisk omfatter her personer som er av somalisk opprinnelse, men som har norsk
statshorgerskap og har bodd en betydelig del av livet i Norge (minst 5 ar).

* Trosforestillinger kan defineres som oppfatninger knyttet til fenomener utenfor den fysiske virkelighet.
Nezrliggende eksempler med tanke pa islam er forestillinger om/av Gud og forestillinger knyttet til et liv etter
dgden.
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interessert i hvordan trosforestillinger endrer seg i nye kontekster. Da det ble klart for meg at
tro, identitet og praksis vanskelig lot seg adskille hos de unge muslimene jeg mgtte, bestemte
jeg meg for en mer &pen undersgkelse av deres religigsitet®, med vekt pé trosforestillinger.

En siste avgrensing er blant annet foretatt pa bakgrunn av at mye av den tidligere
religionsforskningen generelt har hatt en tendens til & overse kvinner som religigse aktarer (se
for eksempel Gilhus og Mikaelsson 2001:141-155). Det er ogsa vist gjennom flere studier av
religigsitet, i Norge blant annet i en undersgkelse foretatt av religionssosiolog Inger Furseth,
at menn og kvinner har ulike mater a vere religigs pa (Furseth 2006: 25, 304). Siden mye av
den tidligere islamforskningen har hatt en tendens til & prioritere forskning pa
mannsdominerte religigse arenaer, ville jeg rette blikket mot de mer «usynlige» kvinnene og
deres erfaringer. Ogsa nar det gjelder studier av muslimer i Norge har det veert en tendens til &
studere muslimsk identitet og praksis i tilknytning til organiserte, mannsdominerte miljger. |
de tilfellene hvor perpektivet har vendt seg mot muslimske kvinner, har fokuset gjerne veert pa
praksis som er problematisk fra et likestillingsperspektiv; som bruk av hijab, arrangert

ekteskap og kvinnelig omskjeering (Jacobsen 2006: 59f).

Oppsummert farte behovet for forskning pa muslimsk religigsitet (med vekt pa
trosforestillinger) utenfor studentorgansiasjonene, blant kvinner og unge norsk-somaliere til at
jeg valgte & avgrense min oppgave til a handle om religigsitet blant unge norsk-somaliske
kvinner, i hap om at denne undersgkelsen kan bidra til & utfylle den manglende kunnskapen
om deres religigse erfaringer. Avgrensingen til kvinner gjorde ogsa at forskningsarbeidet ble
lettere gjennomfarbart praktisk sett. I miljeet jeg kom i kontakt med tilknyttet den somaliske
moskeen®, kom jeg ikke en eneste gang i kontakt med noen av de unge mennene som stort sett
befant seg pa andre siden av en skillevegg, eller lenger framme i rommet, og alltid brukte en
annen inngang enn kvinnene. Jeg ble ogsa gjennom intervjuene klar over hvor mye av
oppleringen, den religigse praksisen og samtalene knyttet til tro foregikk i settinger som besto
av bare kvinner. Det var derfor naturlig & betrakte dette som to adskilte felt, og overlate til
fremtidige forskere & studere religigsiteten blant de unge mennene jeg kunne skimte pa «den

andre siden».

> Begrepet religigsiet favner det Mc Mcguire Kaller «levd religion»: hvordan enkeltmennesker praktiserer, erfarer
og uttrykker religion i konteksten av sine liv (Mc Guire 2008: 12).

® Den somaliske moskeen i Oslo ble opprettet i 1989 og heter i dag Tawfiiq Islamske senter, men bade jeg og
informantene referer stort sett til denne som «den somaliske moskeen».
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Til slutt ma det nevnes at det i lgpet av arbeidet med avhandlingen ble publisert ny forskning
0g oppsto en mediedebatt som ytterligere aktualiserte avgrensingen og tematikken for min
avhandling. Marius Linges ferske studie av IslamNet’ og salafisme® i Norge, viser at nettopp
unge norsk-somaliske kvinner utgjgr en klar majoritet i det som na hevdes a vare den starste
muslimske organsisasjonen i Norge (Bangstad og Linge 2013: 258). Omtrent pa samme tid
oppstod en mediedebatt om radikalisering av unge muslimer, blant annet utlgst av at to unge
norsk-somaliske jenter reiste til Syria for & stette muslimene i den voldelige konflikten®. Disse
faktorene var ikke medvirkende for valget av problemstilling, men har gjprt den ytterligere
aktuell ved at unge norsk-somaliske kvinner kom mer i sgkelyset. Min undersgkelse, der
individer som tilhgrer denne «gruppen» unge muslimer selv far komme til orde om sin
religigsitet, kan utgjere et viktig bidrag mot stereotypisering og generalisering som ofte preger
mediedebatter og akademisk formidling av studier som tar for seg et starre organiserte

miljger.

1.2.4. Problemstilling og forskningssparsmal

Etter & ha sirklet inn felt og tematikk til religigsitet blant unge norsk-somaliske kvinner i Oslo,
formulerte jeg en apen problemstilling med sikte pa a finne ut hvilke aspekter kvinnene selv

trekker fram og vektlegger: Hva karakteriserer unge norsk-somaliske kvinners religigsitet?

Det ma her presiseres at jeg ikke tar sikte pa a si noe om alle norsk-somaliske kvinners
religigsitet, men vil drgfte noen tendenser og trekk med utgangspunkt i hva som karakteriserer
religigsiteten til et utvalg unge norsk-somaliske kvinner i Oslo. For & svare pa denne
problemstillingen har jeg utformet fire forskningsspgrsmal som vil besvares i hvert sitt
kapittel:

1. Hvordan beskriver informantene sin egen religigse utvikling, og hva kan disse fortellingene

si om deres religigsitet i dag?

" IslamNet er en nettside og organisasjon som oppstod blant mannlige ingenigrstudenter ved den davarende
Heagskolen i Oslo (HiO) i 2008. Organisasjonen har da 'wa, som blant annet betyr «a invitere til tro», eller
islamsk proselyttering som sitt sentrale anlggende og mal (Bangstad og Linge 2013: 254).

8 Salafisme er en religigs-ideologisk orientering som forfekter det syn at muslimer ma vende tilbake til de
islamske grunnlagstekstene, Koranen og Profetens Sunna, og at de orienterer seg ut fra et ideal som representeres
av Profeten selv og hans «rettroende» etterfalgere (al-salaf al-salih), derav begrepet salafisme (Bangstad og
Linge 2013: 260).

® http://www.nrk.no/verden/frykter-tenarringssostre-er-i-syria-1.11308928 (lest 29.10.2013)
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2. Hvordan beskrives sentrale trosforestillinger og troserfaringer?

3. Hvordan beskriver informantene sin religigse praksis, og hvilken betydningen har denne i

deres liv?
4. Hvordan kan informantenes religigsitet forstas i lys av individualiseringsteorier?

Det siste forskningssparsmalet skiller seg ut ved at det tar utgangspunkt i et teoretisk
perspektiv for a diskutere hva som karakteriserer kvinnenes religigsitet i lys av dette. Denne
diskusjonen vil delvis finne sted underveis i anslysen av materialet, men farst og fremst i den

avsluttende drgftingen.

1.3. Teoretiske perspektiver

Det teoretiske rammeverket for denne undersgkelsen bestar av teorier hentet fra to delvis
overlappende forskningsfelt. Det farste bestar av teorier som omhandler religigsitet i moderne
samfunn. De omfattende endringene som har funnet sted nar det gjelder religionens rolle og
karakter i Europa de siste tiarene, gjgr dette til et relevant perspektiv for a belyse
informantenes religigsitet. Det dreier seg om konteksten deres religigsitet har utviklet seg i og
de samfunnsstrukturer og trender som kan tenkes a legge faringer for- og pavirke denne. Det
vil ogsa vere interessant & se om liknende endringer og utvikling som har funnet sted i vestlig
religigsitet ogsa kan spores i muslimsk religigsitet, og hvordan dette eventuelt kommer til
uttrykk.

For det andre utgjeres rammeverket av teorier knyttet til islam i Vesten og utviklingen av
global islam. Disse teoriene plasserer min undersgkelse i en starre ramme av hva som rgrer
seg i dagens islam, og knytter dem spesielt til tendensene og endringene som finner sted blant
unge muslimer i Vesten. Sentalt innenfor dette forskningsfeltet er teorier som omhandler
endringer i muslimsk religigsitet, og spesielt teorier om individualisering. Bade Roy, Cesari
0g Jacobsen er sentrale bidragsytere, med noe ulike perspektiver, i en debatt som handler om i
hvilken grad og hvordan en sakalt individualisering av muslimsk religigsitet finner sted, samt
hvilke endringer dette medfarer. Jacobsen gar ogsa dypere inn i hvordan individualisering
kommer til uttrykk hos unge muslimer i en moderne norsk kulturell ramme, som vektlegging

av selvutvikling, selvstendige valg og personlige fortellinger.
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Disse teoriene utgjer et fruktbart, men ogsa begrenset rammeverk for a belyse materialet, farst
og fremst fordi de i liten grad tar for seg endring av trosforestillinger. Kan det for eksempel
tenkes at individualiseringen far konsekvenser for de unge muslimenes syn pa- og relasjon til
Gud? Eller pa deres forestillinger knyttet til frelse, livets mal og mening og livet etter dgden?
Spesielt nar det gjelder disse sparsmalene haper jeg at min undersgkelse kan bidra med nye

perspektiver.

1.4. Metode og materiale

Materialet for analysen baserer seg pa kvalitative intervjuer med syv unge kvinner med
somalisk bakgrunn. De er alle mellom 20 og 28 ar, fadt i Somalia, og alle utenom én har
tilbrakt stgrstedelen av livet i Norge. Informantutvalget baserer seg farst og fremst pa
sngballmetoden innenfor et miljg tilknyttet den somaliske moskéen, som jeg kom i kontakt
med gjennom den farste informanten. | tillegg bestar utvalget av to informanter utenfor dette

miljget som jeg fikk kontakt med via en bekjent og en blogg.

Metoden jeg har benyttet i analysen av materialet er abduktiv. Dette vil si at empirien danner
utgangspunktet, men at foreliggende teori kan veere med pa & skape en forstaelse av denne. Og
omvendt kan de empiriske funnene veere med pa a justere eller videreutvikle teorien. Med
andre ord omtolkes teori og empiri fortlgpende i lys av hverandre gjennom hele
analyseprosessen (Alvesson og Skodldberg 2005:55f). Analysen er farst og fremst
temasentrert, men ogsa delvis personsentrert ved at jeg forsgker a fa fram sammenhengen i

hver enkelt informants beskrivelser (Thagaard 2009: 184).

1.5. Oppgavens oppbygning

Oppgaven er bygd opp av seks kapitler i tillegg til innledningskapittelet. Det farste tar for seg
teoretiske perspektiv og empiriske funn fra annen forskning. Kapittel 3 inneholder
beskrivelser av selve innsamlingen av datamaterialet, drgfting av metodiske problemstillinger
0g presentasjon av informantene. Hoveddelen, der presentasjonen og analysen av empirien

finner sted, bestar av kapittel 4, 5 og 6. Det vil veare noe diskusjon underveis i kapitlene, i
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forbindelse med det aktuelle temaet, mens en lengre drgfting av hovedfunnene finner sted til
slutt i hvert kapittel. Kapittel 4 tar for seg informantenes beskrivelser av sin religigse utvikling
fra barndommen til i dag, og har delvis karakter av a vere en fortellingsanalyse. Kapittel 5 tar
for seg trosforestillinger og erfaringer knyttet til disse. Som en fglge av at det finnes lite teori
om denne tematikken, vil kapittelet farst og fremst innholde presentasjon og diskusjon av
empiri, og mindre diskusjon opp mot teori. Kapittel 6 omhandler religigs praksis, og kapittel 7
bestar av en avsluttende drgfting hvor funnene i de tre analysekapitlene ses i lys av
individualiseringsteorier. Den avsluttende drgftingen vil ogsa munne ut i en konklusjon pa

hva som kan hevdes a karakterisere de unge kvinnenes religigsitet.

Kapittel 2

Teoretiske perspektiver

Religigsiteten til unge norsk-somaliske kvinner i Oslo settes i dette kapittelet inn i en teoretisk
ramme. Sentralt star teorier som tar for seg religigsitet i moderne samfunn, og teorier som

omhandler islam i Vesten. Innenfor det sistnevnte forskningsfeltet er teorier om endringer i
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muslimsk religigsitet spesielt relevant for min undersgkelse, og presenteres derfor i en egen
del.

2.1. Religigsitet i moderne samfunn

Kvinnene i denne undersgkelsen lever i et vestlig senmoderne samfunn hvor det i nyere tid
har skjedd betydelige endringer som har skapt nye rammer for religion og enkeltmenneskers
religigsitet.'® Denne konteksten danner utgangspunktet for problemstillingen, og gjer det
spesielt interessant & se pa de unge kvinnenes religigsitet. For & kunne si noe om hvorvidt
tendensene og endringene pa den religigse arena i moderne vestlige samfunn har noen
betydning for de unge kvinnenes tro og praksis vil jeg farst ta for meg noen
religionssosiologiske teorier som omhandler endring av religigsitet i moderne samfunn. Jeg
vil ikke gd inn i de store begrepsdiskusjonene, men gjare kort rede for noen hovedlinjer i

utviklingen- og endringer denne har medfart.

2.1.1. Individualisering

Moderniseringsprosesser i Vesten har fert til en differensiering som innebzerer at religionen
gradvis har blitt lgsrevet fra andre sektorer i samfunnet og mistet innflytelse utenfor egen
sektor (se Furseth og Repstad 2003:104f). Det omdiskuterte og mangfoldige begrepet
sekularisering viser blant annet til at religionen pa denne maten far mindre betydning pa et
samfunnsplan. Nar religionen, som tidligere kunne sies a ha dannet et overordnet
meningsperspektiv for hele samfunnet, slo sprekker, apnet muligheten seg for flere
konkurrerende livssyn pa arenaen. De nye valgmulighetene innebar ikke bare valg blant en
rekke alternativer, men ogsa muligheten for & velge bort religion i sin helhet (Furseth og
Repstad 2003:76, 103-105).

19 Jeg har valgt & bruke betegnelsen senmoderne om dagens samfunn. Debatten om hvorvidt vestlige samfunn i
dag ber karakteriseres som moderne, postmoderne eller ssnmoderne er for omfattende til & ga inn i her. Se for
eksempel Furseth og Repstad (2003: 97-100) for en gjennomgang av ulike synspunkter i denne debatten.
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Denne utviklingen har ikke fart til en svekkelse av religion pa alle nivaer i samfunnet, slik
mange forskere lenge hevdet.** Mange mennesker er fremdeles religisse, men religigsiteten
ser ut til & ha endret seg. Individualisering er karakteristisk for disse endringene.
Individualisering viser for det farste til at en eventuell tilslutning til en religigs trosretning er
blitt et individuelt valg, og for det andre at autoritet, ogsa innenfor de store religigse
tradisjonene, overfares fra institusjoner til individer. Religigsiteten kan dermed ogsa, som en
falge av at den opptrer mer lgsrevet fra etablerte religigse institusjoner, bade bli mer privat og
fa et sterre mangfold av uttrykk. Differensieringen, som ogsa forekommer pa et individuelt
plan, innebzrer at individets liv blir oppsplittet i ulike omrader som har lite med hverandre a
gjere, noe som videre kan gjgre at religionen blir forvist til et smalt spekter av
handlingsarenaer. Pa den andre siden kan betoningen av individers identitetsdannelse, med
egne valg av verdier og livsstil, fare til at religion aktualiseres pa nytt, men da som valgt pa
individuelt grunnlag (Botvar og Schmidt 2010: 12f).

Nar enkeltindividet fremstar som den gverste autoritet i religigse spgrsmal, kan kravet om
autensitet, eller ekthet, bli viktigere enn autoritet, og det blir pa den maten legitimt a sette
sammen ulike idéelementer fra ulike tradisjoner til nye former for religigsitet (Botvar og
Schmidt 2010: 12f). Denne «plukk og miks»-holdningen pa den religigse arena beskrives ofte
med den opprinnelig franske termen bricolage, som henspiller pa en type lapping eller
hobbyarbeid der mange sma deler blir satt sammen til en helhet (@ia 2005: 82). Mens
bricolage kan sies a favne en ytterliggaende form for individualisering, kan andre troende i

starre grad forplikte seg til en bestemt religigs trosretning.

2.1.3. Subjektivitet og selvbiografier

Religigse institusjoner kan ikke lenger gi folk tilstrekkelige svar pa hvem de er. I mangel pa
en felles overgripende fortelling, vender individet seg i stedet innover for & konstruere sin

personlige identitet og sitt eget meningssystem (Furseth og Repstad 2003: 77).

Det senmoderne samfunnet plasserer et seregent ansvar pa hvert enkelt individ som gar ut pa
a skape og opprettholde en selv-identitet, & konstruere personlig biografisk kontinuitet. Det vil

si a knytte sammen fortid, natid og framtid i en koherent fortelling om selvet. | denne
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livsprosessen er ungdomstiden en viktig fase hvor de unge selv ma finne kursen, begynne a

produsere sin egen historie og fra da av gjennomleve en valgt biografi (Krange 2004: 36f)

Religionshistoriker Lisbeth Mikaelsson poengterer hvordan den personlige selvbiografien
ogsa blir viktig pa den religigse arena, og da ofte som subjektive versjoner av en religigs
tradisjons felles fortellinger. En subjektiv vending i kulturen generelt (Heelas og Woodhead
2005), farer ogsa til at religigs tro i sterre grad presenteres gjennom beskrivelser av
enkeltmenneskers liv, og i mindre grad knyttes opp til den kollektive historiske tradisjonen.
Tradisjonelle religigse tekster er fremdeles betydningsfulle, men fokuset er i stgrre grad pa

den betydningen de har i enkeltmenneskets liv (Mikaelsson 1999:75, 83).

Den subjektive vendingen kan ogsa fare med seg endringer av religigse trosretningers
uttrykksformer og innhold. Furseth og Repstad (2003) peker pa hvordan kognitive og
dogmatiske utsagn i vestlig kristendom har mattet vike for en sterkere vektlegging av det
ekspressive- og erfaringsorienterte. Det subjektive opplevelsesaspektet ved religionen
fremheves. De lister videre opp en rekke endringer som de mener har funnet sted nar det
gjelder trosforestillinger i vestlig kristendom.'? Blant disse er en forskjgvet vekt fra Gud som
allmektig og sterk til Gud som mer nzr og solidarisk, mindre vekt pa kosmologisk funderte
dogmer om frelse og fortapelse til gkt vekt pa mentalhygiene, et mer optimistisk menneskesyn
med vekt pa selvrealisering, og et mer optimistisk syn pa verden, som ikke bare syndig, men
ogsa Guds gave til menneskene (Furseth og Repstad 2003: 152). | det fglgende vil det vare
interessant & se om en lignende «subjektiv vending» finner sted ogsa innenfor islam, og hvilke

endringer dette eventuelt medferer.

2.2.Islam i Vesten

Sparsmalet «Hva er islam?» stilles ikke lenger bare av utenforstaende, men er i dag noe de
fleste muslimske bevegelser, organisasjoner og enkeltpersoner ma ta stilling til. Denne
utviklingen er naert knyttet til islams posisjon som minoritetsreligion i Vesten. Nar religionen

ikke lenger er innebygd i kulturell og sosial praksis, blir islam gjenstand for nye

12 Slike endringer skyldes riktignok ikke bare «ytre» pavirkning fra samfunnskulturen, men kan ogs& komme
«innenfra» religigse trosretninger selv. Reformatoren Martin Luther, og kanskje farst og fremst den pietistiske
retningen innenfor protestantisk kristendom, regnes for & ha fart med seg subjektivering og individualisering av
kristen religigsitet gjennom vektlegging av personlig tro, autentisk fromhet og subjektive opplevelser (Furseth og
Repstad 2003: 151f).
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forhandlinger, definisjoner og tolkninger, eller det Roy kaller en objektivisering av religionen
(Roy 2004: 21-24). Utviklingen henger ogsa sammen med fremveksten av globale muslimske
nettverk. Jeg vil i det fglgende gjare rede for noen generelle tendenser som kan knyttes til

disse to fremtredende endringene i den muslimske verden: islams minoritetsposisjon i Vesten

og fremveksten av global islam.

2.2.1. Globale konsepter og autoritetsstrukturer

Globalisering og erfaringen av det a leve som minoritet i Vesten har fart til store endringer i
mange muslimers forhold til islam. Blant disse er opplevelsen av a tilhgre et globalt muslimsk
felleskap, ummaen, fremfor et nasjonalt eller kulturelt felleskap. Dette bade muliggjer og gjar
det presserende & formulere islam som en enhetlig, universell religion som er den samme pa
tvers av alle kulturer. Innenfor mange nyere islamske bevegelser leder objektiviseringen av
islam derfor til det Roy beskriver som en dekulturalisering av religionen. Denne prosessen
handler om a skille ut «opprinnelig» og «ren» islam ved a skrelle bort alt av kultur og
tradisjon som religionen har tatt opp i seg gjennom arhundrene. Dette idealet kommer til
uttrykk blant mange muslimer i Vesten, spesielt innenfor nyfundamentalistiske bevegelser*?,

gjennom en stadig henvisning til «sann islam» (Roy 2004: 23-25).

Forhandlingene om den muslimske identiteten og religionens innhold finner, slik Roy ser det,
sted blant annet pa grunn av fraveeret av muslimske autoriteter i Vesten og en svekkelse av
tradisjonelle religigse autoriteter i den muslimske verden generelt (Roy 2004: 152). Samtidig
som muslimer i Vesten ikke omgitt av religigse lovsystemer og autoriteter (Roy 2004: 24),
apner globaliseringen av religionen for nye autoritetsstrukturer. Cesari peker pa hvordan
fremveksten av et transnasjonalt «autoritetsmarked», der audiokasetter, videokasetter,
religigse tv-program, podcaster og nettsider florerer, bidrar til & undergrave tradisjonelle
islamske institusjoner** og bryte monopolet disse tidligere har hatt over forvaltningen av «det
hellige». Ved hjelp av slike kanaler promoteres et mangfold av ulike forstaelser av religionen
som alternativer til tidligere nasjonalt baserte (Cesari 2004: 88). Gjennom internett har

dessuten den muslimske ummaen, som ikke har noe fysisk referanserom i form av et hjemland

3 Nyfundamentalisme kan defineres som et lukket, bokstavtro og konservativt syn pa islam som ignorerer en
statlig og nasjonal dimensjon til fordel for ummaen, det universelle felleskapet av alle muslimer, basert pa sharia
(islamsk lov) (Roy 2004: 1)

 Moskeéer, imamer og islamske utdanningsinstitusjoner.
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eller lignende, fatt en ny virituell virkelighet. Gjennom nettsider og e-postlister opprettes nye
former for kommunikasjon og relasjoner mellom mennekser som identitfiserer seg med dette
felleskapet (Jacobsen 2002: 128).

Roy beskriver denne utviklingen som demokratisering av religigs autoritet. Gjennom fraveeret
av tradisjonelle religigse autoriteter, og den utbredte tilgangen pa religigs kunnskap, har den
muslimske offentlige sfaere blitt en arena der alle har rett til & uttale seg. Dette henger i folge
Roy ogsa sammen med et endret syn pa kunnskap der «alle kan tale om sannheten fordi de
erfarer den» (Roy 2004: 35), og en endring i synet pa den islamske umma i retning av et
samfunn av likeverdige «brgdre og sgstre». Han fremhever at deltakelse pa den religigse
arena riktignok ikke handler om fri tolkning, men at debatten dreier seg om «hva koranen
egentlig sier» (Roy 2004: 167).

2.2.2. ldentitetsarbeid og revitalisering blant de unge

Et sentralt tema for forskningen pa islam i Vesten, handler om at en betydningsfull del av
unge andre- og tredjegenerasjonsmuslimer vender seg til religionen i sin sgken etter identitet.
Denne trenden beskrives gjerne som en motreaksjon pa en vedvarende falelse av
annerledeshet og negativ stereotypisering, men kan ha mange ulike- og sammensatte arsaker
(Khan 2012:101). Utvikling av religigs identitet kan sies & veere en latent mulighet hos unge
mennesker generelt, men da ofte som en mer privat og «usynlig» prosess. Det samme er ikke
tilfelle for unge muslimer som utviklinger sin religigse identitet under det Khan kaller
«headline-islam», som innebarer at identiteten stadig utsettes for undersgkelser,
mistenksomhet og kritikk. Det & vende seg til religionen blir pa denne maten ikke bare noe
som spares til «en regnfull dag» som for mange andre unge, men noe omgivelsene tvinger

fram ved & fokusere pa deres identitet nettopp som unge muslimer (Khan 2012: 105f).

Identifikasjonen med islam blant unge muslimer i Vesten, kan ifglge sosiologen Patrick
Haenni deles inn to hovedstremninger. Den ene tendensen kan karakteriseres som en
symbolsk identifikasjon med lite religigst innhold. Innenfor denne tendensen star en form for
tilpasning til massekulturen sentralt, samt en sgken etter kulturell normalisering av islam.
Religigs symbolikk, som for eksempel hijab, er gjerne moteriktig tilpasset. Den andre

tendensen betegnes som nyfundamentalisme og kjennetegnes av sterk religigs overbevisning,
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sekterisk strenghet og dogmatisk radikalisme. De nyfundamentalistiske bevegelsene bryter
klart og tydelig med massekulturen, men er som regel ikke politisk orientert (Haenni og
Amghar 2010). Oppblomstringen av nyfundamentalisme blant unge muslimer i andre- og
tredjegenerasjonen migranter i Vesten er ogsa sentralt i Roys analyse av natidig islam. Han
hevder at islamismens overpolitisering har resultert i at man na beveger seg bortenfor og
«dypere» enn politikk, og konsentrerer seg om individenes andelige behov og
implimenteringen av sharia™ innenfor den globale umma (Roy 2004: 1-3).

Jacobsen beskriver tre hovedtendenser nar det gjelder religigs identitet blant unge muslimer i
Oslo. Den etniske viser til en tett sammenveving av etnisk og religigs identitet, der det a se pa
seg selv som pakistaner kan vaere synonymt med det & vaere muslim. Den andre tendensen
viser til en privatisert religigs identitet, der tilhgrighet til religionen formuleres som et
individuelt valg- og ikke som en konsekvens av etnisk eller familiger tilhgrighet. Innenfor
denne tendensen betraktes religionen som et indre, privat anliggende. Det individuelle og
personlige er ogsa sentralt innenfor det Jacobsen kaller en den nypraktiserende tendensen,
men denne kjennetegnes samtidig av kollektive identitetsprosjekter. Det understrekes at
religion ikke kan reduseres til den private sfaeren, og et sentralt prosjekt er a forme en norsk-
muslimsk identitet og en muslimsk livsstil som preger alle aspekter ved hverdagen. Den
sistnevnte tendensen er spesielt synlig innenfor muslimske ungdoms- og

studentorganisasjoner (Jacobsen 2002: 80f).

Felles for mange av de unge muslimene i andregenerasjonen, pa tvers av disse tendensene, er
at de baerer med seg islam som en kroppsliggjort erfaring fra barndommen. Dette begrepet
brukes av @stberg med utgangspunkt i hennes funn blant unge norsk-pakistanske muslimer,
og far frem hvordan barna vet hva religionen er farst og fremst gjennom kroppslig praksis
som vasking, bann, faste, matforskrifter, kleskoder og hgytidsfeiringer (Jstberg 2003: 142).
Den kroppsliggjorte kunnskapen utgjer grunnlaget for det hun kaller en «potensiell
religigsitet» som innebaerer muligheten for utviklingen av religigsitet med innhold av

personlig engasjement (Dstberg 2003: 78f).

Den potensielle religigsiteten utgjar en ressurs som kan aktiveres nar eksistensielle og
identitetsmessige spgrsmal blir fremtredende i lgpet av ungdomstiden (Jacobsen 2002: 114).

Den kroppsliggjorte kunnskapen oppleves da ofte som utilstrekkelig, spesielt i mate med

1> Sharia betegner islamsk lov slik den formuleres til enhver tid gjennom de skriftlzrdes tolkninger
av Koranen og hadithene.
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fordommer og stereotypier fra ikke-muslimer, og unge muslimer sgker derfor til nye
forstaelser og mater a formulere sin tro pa, et nytt sprak de kan beskrive seg selv som
muslimer med i en moderne norsk kontekst. Denne prosessen resulterer for mange i en
nyvunnen identitet som en mer selvbevisst muslim, i motsetning til den fastlaste identiteten
man tidligere passivt ble tilskrevet. Pa denne maten bidrar de unges identitetsprosess som
andre- og tredjegenerasjons muslimer i vesten, til & endre den muslimske identiteten slik at

den fremstar som mer personlig og som knyttet til et selvstendig valg (Jacobsen 2002: 132).

| fglge Khan tar denne prosessen form som omkamp og forhandlinger mellom det
bokstavelige og det som er apent for tolkning, mellom essens og form, til tross for at det ofte
presenteres som et enten-eller-valg mellom sant og usant, autentisk og ikke-autentisk (Khan
2012: 105). Mange tilknyttes i denne prosessen stgrre muslimske felleskap, der idealet om &
«rense» islam fra det som regnes som «ikke-islamske» kulturelle tradisjoner og finne fram til
en mer «autentisk» form for islam ofte star sentralt. For andregenerasjonen har dette en
spesiell mening pa grunn av deres ambivalente posisjon mellom foreldregenerasjonens stasted
og det sekuleere samfunnets perspektiver og verdier. Referansen til «sann islam» blir en
posisjon der bade kulturelle tradisjoner og stereotypier av muslimer kan reflekteres over og
forhandles om (Jacobsen 2002: 227).

Bade Khan og Jacobsen er opptatt av hvordan muslimske ungdomsorganisasjoner spiller en
viktig rolle i de unges identitetsdannelse. I falge Khan kan organisasjonene tilby et felleskap
der det kan gis utlgp for bade angsten, idealismen og engasjementet som er noen av fglgene
nar unge muslimer «vender seg til religionen». Her finner de betydningsfullhet og aksept,
gjennom blant annet a gis ansvar og lederroller, og gjennom at deres vanskeligheter i
hverdagen knyttes opp til en stgrre politisk og historisk kamp. De kan ogsa oppna en fglelse
av trygghet gjennom konservativisme og en bokstavelig tilneerming til Koranen, som samtidig
knytter dem til et starre felleskap (den islamske umma). Klare budskap om hva som er
akseptabelt og ikke, med lite rom for tvil, kan gi en fglelse av trygghet. Khan fremhever ogsa
opplevelsen av solidaritet som viktig. Denne oppnas gjennom & koble de unge opp mot studie-
og samtalegrupper med jevnaldrende, nettverk og aktiviteter som gir en opplevelse av a sta

sammen om en felles sak, og muligheten til & fa utlgp for delt frustrasjon (Khan 2012: 108f).

2.2.3. Aktive kvinner
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Flere aspekter innenfor natidig muslimsk religigsitet er seeregne for kvinnene. En generelt
stgrre dpning for kvinnelig deltakelse pa den religigse arena har bragt feministiske muslimske
stemmer inn i den islamske diskursen. Bade reformtenkere og mer fundamentalistisk
orienterte muslimske kvinner argumenterer i dag for sine rettigheter med Koranen i hand
(Vogt 2005: 312f). Muslimske kvinner i flere europeiske land har ogsa kjempet pa egne vegne
mot styresmaktene for & kunne uttrykke sin religigse tro og identitet i offentligheten gjennom
bruk av hijab'® (Jacobsen 2002: 180). Blant de unge kvinnene i Jacobsens studier er hijaben
helt sentral i deres fortellinger om «a bli muslim» og fremstar som et symbol som markerer
overgangen til en personlig, selvvalgt religigsitet og som uttrykker hvem man er (Jacobsen
2006: 281).

Nyere studier viser en oppsiktsvekkende hgy deltakelse av unge kvinner i nyere muslimske
bevegelser og organisasjoner i Vesten (Jacobsen 2006: 86). Minganti har belyst denne
tendensen gjennom en omfattende undersgkelse blant unge kvinner tilknyttet muslimske
organisasjoner i Sverige. Hun viser hvordan posisjonen som «oppvaknet praktiserende
muslim» baerer med seg lgfter om en «affektiv myndiggjering» for kvinnene, noe som kan
gjere det mer forstaelig at de velger a delta i tilsynelatende kjgnnskonservative religigse
bevegelser. Hun beskriver hvordan de som kvinner fra muslimske familier ofte ikke tillates a
gjere pa langt neer sa mye som mannlige familiemedlemmer, og at kontrollen over deres liv
og handlinger gker idet de entrer puberteten- og ofte i enda starre grad dersom de bor i et
samfunn dominert av fraver av det som ble sett pa som muslimsk moral. Men i mgte mer
«verden utenfor», gjennom studier og annet, blir de unge kvinnene oppmerksomme pa kritikk
av denne typen kjgnnsdiskriminering, noe som farer til at de begynner a stille spgrsmal ved

kjgnnsrollemgnstre i familie og etniske nettverk (Minganti 2010: 115-117).

De unge kvinnene i Mingantis studie hadde som en fglge av a leve under bade patriarkalske
og rasistiske maktstrukturer, vanskelighet med a fa sine egne stemmer hgrt bade som
individer, kvinner og som medlem av en minoritetsgruppe. De forteller at dette ledet til en
krise i ungdomstiden, med fare for brudd med familie og tro. Men i stedet for et totalt brudd
valgte disse kvinnene a utfordre gjeldende normer innenifra, ved a slutte seg til nyere
islamske bevegelser som tar avstand fra en del av normene blant foreldregenerasjonen- og
vektlegger andre forstaelser av islam. Innenfor rammen av disse bevegelsene finner de unge

kvinnene anerkjennelse som troende subjekter, tilskrives et selvstendig og personlig ansvar

18 Hijab: det som er skjult, atskillelse; brukes vanligvis om islamsk klesdrakt; her som regel om skaut som
skjuler haret og konturen av ansiktet.
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overfor Gud- og ikke minst retten og plikten til & sgke religigs kunnskap og midler til styrke
sin fromhet. Som Minganti fremhever er slike «rom» langt fra en selvfglge for unge
muslimske kvinner. Kvinnene selv beskriver denne prosessen som en religigs oppvakning,
men motiver som identifikasjon og allianse spiller ogsa inn i falge Minganti. Ved siden av
religigs overbevisning, motiveres de av a finne en velegnet plattform for

identitetskonstruksjon i en kaotisk ungdomstid (Minganti 2010: 118f).

2.3. Endringer i muslimsk religigsitet

Det er bred enighet om at det som en fglge av utviklingen og tendensene jeg har skissert over,
finner sted betydelige endringer i hvordan muslimer i Vesten opplever, formulerer og
praktiserer sin muslimske tro. Disse endringene favnes hos flere sentrale forskere av begrepet
individualisering. Teorier om individualisering har som regel veert knyttet til vestlig kultur og
religigsitet (se 2.1.1), men nyere studier viser at denne tendensen ogsa finner sted blant
muslimer i Vesten. Jeg vil i det falgende ta for meg noen sentrale teorier om individualisering
knyttet til islam og muslimsk religigsitet og gjare rede for ulike perspektiver i debatten om

hvilke endringer denne medfarer og innebarer.

2.3.1. Individualiseringsteorier

Cesari og Roy har begge utviklet sentrale teorier om individualisering som en sentral tendens
i tilknytning til etableringen av islam i Vesten. De har noe ulike perspektiver, men er
forholdsvis samsvarte nar det gjelder hvordan individualiseringen finner sted og hvilke
endringer den medfgrer av muslimsk religigsitet. De skiller derimot lag og inntar ulike
standpunkt i forhold til hvorvidt det som en fglge av individualiseringen finner sted endringer
av selve den islamske tradisjonen, ikke bare i religigsiteten. Mens Cesari hevder at det blant
muslimer i diaspora og i translokale rom finner sted betydelige endringer av religionen i
retning av liberalisering, holder Roy fast pa at det pa tross av individualiseringen er en
pafallende stabilitet i dogmatikken og at det er lite som tyder pa liberalisering av trosinnholdet

(Peter 2006: 106, 108). Vi skal i det fglgende se nermere pa teorien om individualisering slik

24



de kommer til uttrykk hos disse to teoretikerne, og til slutt se pa Jacobsens problematisering

av denne teorien.

Cesari fremhever hvordan mgtet med demokrati og sekuleere samfunn fundamentalt har endret
muslimers forhold til den islamske tradisjonen. Det er i denne konteksten «det muslimske
individet» som identifiserer seg med religionen, i motsetning til i den muslimske verden hvor
det er gruppen, eller samfunnet i sin helhet (Cesari 2004: 85f). Individualiseringstesen er hos
Cesari nzrmest en symbolsk manifestasjon av de fundamentale bruddene som hevdes a
karakterisere forholdet mellom muslimsk tro og praksis i Europa og i migrantenes
opprinnelsesland (Peter 2006: 106). For Cesari er individualisert islam for det fgrste den islam
som leves ut i den private sfeere, der den troende selv bestemmer hvilke elementer han eller
hun anser som bindende og ikke. De «sekulariserte muslimene» ligner i den forstand
«plukkere og velgere» som finnes i andre vestlige religioner. Som konsumenter skreddersyr
de religigs tradisjon- og praksis til sine subjektive spesifikasjoner, og opplever religion farst
og fremst som noe som handler om andelighet og personlig etikk. Men for det andre er ogsa
fundamentalistisk fundert islam, som krever respekt for den islamske tradisjonen i sin
totalitet- og pa detaljniva, er et uttrykk for individualisering i den forstand at den springer ut
fra individuelle valg (Cesari 2004: 86f).

For Roy viser individualiseringen farst og fremst til demokratiseringen av den religigse sfeere.
Det er i fglge Roy kun religigsiteten som endrer seg, det vil si hvordan den enkelte troende
opplever og formulerer sitt forhold til sin tro og religion (Roy 2004:30). Det faktum at
individualisert islam bare sjeldent bringer frem en «kritisk diskurs», og i stedet forblir tett
linket til en dogmatisk bekreftelse av uforanderlige prinsipper, er i fglge Roy det som utgjar
hovedforskjellen fra individualiseringsprosesser i vestlig kristendom. Roy tegner med dette
opp en distinksjon mellom ulike typer individualisering, og avviser at fragmenteringen av
autoritetsstrukturer uunngaelig leder til individualiseringstyper som bricolage, eller en
automatisk validering av enkeltindividers tro (Peter 2006: 108). Individualiseringen kan like
gjerne komme til uttrykk- og gjer det i falge Roy oftere gjennom det han kaller en
nyfundamentalistisk vektlegging av lover og ritualer, enn den leder til liberale former av
islam. Det sentrale poenget hos Roy er at begge tilnermingene, bade den liberale og den
fundamentalistiske, er basert pa en individuell reformulering av personlig religigsitet, ogsa
nar det leder til en forsterket vektlegging av det kollektive. Tilhgrigheten til felleskapet er da
basert pa viljen til individer som eksplisitt og frivillig tar valget om a tilhgre en ny type

felleskap som baseres pa religionens prinsipper alene (Roy 2004: 149).
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Jacobsen argumenterer for at forholdet mellom eksterne autoriteter og individuell autonomi
blant unge muslimer er mer komplisert og tvetydig enn det disse individualiseringsteoriene
viser. Hun hevder at det, til tross for fragmentering av religigs autoritet, stadig produseres
autoritative «sannheter» og essensialiteter som det muslimske individet underordner seg- og
taler for at vi i denne sammenhengen ma bevege oss bortenfor dikotomier som «individuelle
valg» versus ureflektert, patvunget konformitet (Jacobsen 2006: 33). For & underbygge dette
beskriver hun hvordan unge muslimer i Norge er opptatt av a oppleere seg selv i den islamske
tradisjonen gjennom bgker, media, seminar-aktiviteter og ved a danne
ungdomsorganisasjoner. Dette danner en basis for refleksiv bevisstgjgring som kommer til
uttrykk gjennom individets valg og anvendelse av ulike autoriteter og tradisjoner. Men selv
om de unge muslimene forholder seg til et starre utvalg av autoritative kilder, oppfatter de
samtidig islam som & ha en kjerne av uforanderlige prinsipper og regler som ikke kan
forhandles om. Individualiseringen av religigs autoritet begrenses derfor blant annet av
normativiseringen av «sann islam» som en ny form for religigs autoritet (Jacobsen 2006:
348f).

A Dbetrakte islam som en diskursiv tradisjon er sentralt for Jacobsens argumentasjon. Islam er
«ikke et statisk idésystem som overfares passivt fra generasjon til generasjon, men en levende
diskursiv tradisjon som star i et dynamisk forhold til den sosiokulturelle konteksten den
eksisterer innenfor» (Jacobsen 2002: 226). Hun mener at et viktig a ta i betraktning at
muslimsk religigsitet endrer seg ogsa som en faglge av prosesser «innenfra», og ikke kun som
folge av individualisering «utenfra». Det ikke er slik at moderniteten introduserer «individet»
eller et subjektivt religigst innhold for islam, som om dette var fenomener som tidligere var
fraveerende. Hun hevder derimot at det er en ny type subjektivitet som introduseres pa
religionens arena, en som er anvendelig for etisk selvbestemmelse og estetisk selv-
oppfinnelse (for eksempel en personlig valgt livsstil). Denne modellen av selvet interagerer sa
med flere forstaelser av etikk, disiplin, selv-perfeksjonering og annet innenfor den islamske
tradisjonen (Jacobsen 2006: 323).

Pa denne maten tegner Jacobsen et mer tvetydig bilde av individualiseringsprosesser blant
unge muslimer. Hun finner en stadig spenning mellom valg og lydighet, selv-bestemmelse og
underordning, og stiller seg sparrende til om Roys og Cesaris individualiseringsbegrep er
tilstrekkelig for & fange opp og forsta spenningen og paradokset som kan ses i unge muslimers

vektlegging av «selv-styring» og «refleksive valg» (Jacobsen 2006: 350).
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2.3.2. Tro, andelighet og verdier

Det er forelgpig ikke tydelig hvilke endringer av selve religionen, nar det kommer til
dogmatikk og teologi, individualiseringen farer med seg. En del forskning tyder pa at det
skjer betydelige endringer av hva som vektlegges, uten at det dermed sagt skjer endringer i
selve dogmatikken. I falge Cesari skjer det en dreining mot a definere islam som et troshasert
etisk system, der indre forpliktelse gar foran streng, offentlig overholdelse. For eksempel
formuleres bruk av hijab som et uttrykk for ens andelige selv, fremfor som et religigst krav
(Cesari 2004: 84), og religigs praksis generelt forstas som ytre uttrykk for indre tilstander som

tro, overbevisning, og Kjeerlighet til Gud (Jacobsen 2006: 322).

Vektlegging av tro, mening og indre forpliktelse skiller seg fra «tradisjonell» islam som
gjerne er blitt beskrevet som en religigs tradisjon der hovedfokuset ligger pa korrekt adferd og
rituelle forpliktelser. Som Roy papeker har tro alltid veert en viktig dimensjon i islam som i
enhver apenbart religion, men han hevder likevel at det er en apenbart sterkere vektlegging av
denne dimensjonen ndr muslimer i Vesten snakker om deres religion i dag. Insisteringen pa
tro som det sentrale vektlegger den individuelle dimensjonen av islam i et ikke-muslimsk
samfunn (Roy 2004: 185).

Cesari fremhever en tendens til a vektlegge verdier som «legitimerer islam i vestlige gyne»
(Cesari 2004:87). Roy hevder i trad med dette at det finner sted en vektforskyvning fra fokus
pa legale normer til verdier. Demokrati og menneskerettigheter knyttes til Koranen og
fremstilles ofte som bedre implementert i islam enn i Vesten. For eksempel hevdes sharia a
sikre kvinners rettigheter bedre enn kvinnefrigjaringsbevegelsen i Vesten, et perspektiv som
er noksa ulikt det man finner i klassisk figh-litteratur (Roy 2004: 33). Det kan stilles spgrsmal
om dette ikke er uttrykk for endringer av selve religionen, men Roy holder fast ved at det er
snakk om en vektforskyvning som stadig er tett forbundet med klassiske islamske dogmer —
og ikke teologisk innovasjon (Roy 2004:39).

Nar det gjelder endring av religigsitet i mgte med den moderne sekulariserte verden mener
Roy a finne en rekke parallelle fenomener i kristendommen og islam: vektlegging av tro og
verdier, sgken etter et universelt fellesskap uavhengig som gar pa tvers av kulturer og
nasjoner, viktigheten av lokale forsamlinger som basis for sosialisering, og fremmedgjgring

fra et samfunn sett pa som materialistisk og overfladisk (Roy 2004: 148f). | fglge Roy har
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islamske revitaliseringsbevegelser en rekke fellestrekk med bevegelser innenfor bade
kristendommen og jededommen, som verdsetter falelser og en mer emosjonell religigsitet pa
bekostning av en intellektuell tilnaerming. | denne formen for religigsitet er individet i
sentrum og en personlig tro vektlegges. Det manifesteres i disse bevegelsene en tydelig glede
over troen og det & vere i kontakt med Gud (Roy 2004: 31, 35).

Forstaelsen av islam som et trosbasert etisk system gjenspeiles ogsa i forfatterskapet til den
muslimske professoren Tariq Ramadan. Han mener at muslimer i Vesten har blitt for opptatt
av a forsvare seg mot angrep fra omverdenen, at de har glemt den indre, andelige kjernen og
dermed ofte blander sammen mal og midler. Malet er dyrkelsen av Gud i sentrum av livet og
hjertet, og de fire praktiske sgylene (bgnn, faste, almisse og pilegrimsferd) er bare midler til &
fa kontroll over indre og ytre liv. Han understreker at tro ikke kan lgsrives fra handling, men
at sistnevnte forst og fremst skal baere vitnesbyrd om troens ekthet og dybde. Sgylene setter
dessuten mennesket, som av natur har lett for a glemme og forsgmme seg, i stand til et ekte
trosliv — iman — som hele tiden ma styrkes pa denne maten. Han setter videre verdiene
likeverd og rettferdighet i sentrum av den muslimske livsanskuelse. Disse verdiene danner
grunnlaget for den individuelle islamske andelighetens vei som dreier seg om a utvikle
storsinn, gavmildhet, nade og kjeerlighet, for pa den maten & komme naermere Gud og merke
hans narveer, nade og kjerlighet. Denne veien bar ogsa, i kraft av innsatsen den krever av

alle, tenne et hap for hele samfunnet (Ramadan 2009: 34-36).

2.3.3. Islam som selvutvikling - «& arbeide med Selvet»

Bade Roy og Jacobsen fremhever hvordan den natidige islamske diskursen er preget av vekt
pa personlige vitnesbyrd og fortellinger om individuell opplevelse- og et personlig forhold til
islam over tid. | Jacobsens studier kommer denne tendensen til uttrykk gjennom de unge
muslimenes fortellinger om «a bli muslim». Mange beskriver denne prosessen som en
tilbakevending til islam. Fortellingene inneholder ofte en lignende struktur og tematikk og
gjengir en personlig prosess hvor islam far en ny betydning i enkeltmenneskets liv. Sentrale
fellestrekk er et nytt og endret forhold til islam i lgpet av ungdomstiden gjennom at man
begynner a stille spgrsmal, far en nyvunnen interesse, mater «viktige andre» og opplever en

gradvis bevisstgjering knyttet til tro og praksis (Jacobsen 2002: 134).
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Jacobsen ser de unge muslimenes fortellinger som en viktig del av hvordan de konstruerer seg
selv som subjekter. Den narrative modellen sgrger for et rammeverk for & forsta ens
personlige livshistorie som en bevegelse tilbake til islam, og dermed for & tolke sine erfaringer
som et subjekt i bevegelse, med en fortid, natid og framtid. Strukturen kan ogsa ses som en
analogi til historien til det muslimske felleskapet, ummaen, som siden profetens tid har
beveget seg bort fra «sann islam» og som i likhet med den individuelle personen ma vende
tilbake. «Tilbakevendingen» setter ord pa et parallelt anliggende om personlig og sosial
transformasjon: a realisere et autentisk muslimsk selv og et autentisk islamsk samfunn
(Jacobsen 2006: 275).

A vaere muslim fremstilles i fortellingene som en type arbeid med- eller disiplinering av
selvet, som har som sitt mal & skape en bestemt type moralsk subjekt (en god muslim). I den
grad deres eget liv ikke var i overensstemmelse med det de ansa for & veere standarder for a
vaere en god muslim, enten om det gjaldt praksis eller personlig tro og etikk, sa de dette som
en «mangel» og strevde etter a realisere islam mer fullt og helt i sine hverdagsliv. Pa den
andre siden vektlegger de ogsa viktigheten av a velge individuelt om- og i hvilken grad man
ville praktisere islam. Sosialt patvunget, vanemessig eller «arvet» praksis ble sett pa som «u-
autentisk» (Jacobsen 2006: 322).

| felge Jacobsen er det to ulike konsepter av selvet som ligger til grunn for hvordan de unge
muslimene uttrykker sitt forhold til islam. Pa den ene siden forstas selvet i henhold til en
moderne individualistisk etikk som sentreres rundt «det autentiske selvet»: hvem er jeg og
som jeg er. Innenfor denne tankegangen ma individuell refleksjon ga forut for lydighet i
forhold til religigse pabud og forbud, for a vaere autentisk. Religigs praksis forstas da som ytre
uttrykk for indre tilstander som tro, overbevisning, og kjerlighet til Gud. Pa den andre siden
forstas Selvet innenfor islamsk ontologi, hvor man skal streve for & arbeide med selvet for &
bli en god muslim. Her forstas religigs praksis som midler for a fa selvet til a underordne seg
bestemte normative modeller av islamsk moralsk personlighet og fromhet. A vaere muslim blir
forstatt i forhold til en idealmodell som det individuelle selvet ma forme seg etter for &

realisere seg selv som «sann muslim» (Jacobsen 2006: 322f).

Denne dualiteten danner i falge Jacobsen basis for de unge muslimenes vektlegging og
prioritering (snarere enn teologisk nytenkning) nar det gjelder forstaelsen av hva det vil si a
veere en god muslim: fokus pa bevissthet, mening, tro og samvittighet, vektleggingen av

overensstemmelse mellom indre og ytre aspekter ved troen, og vedvarende disiplinering av-
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og arbeid med selvet. Kombinasjonen av de to modellene kan slik hun ser det ses i
sammenheng med inkorporasjonen av den islamske tradisjonen i rammeverket til et (liberal-

sekuleert) moderne samfunn (Jacobsen 2006: 323).

2.3.4. Oppsummering og diskusjon

Vi har med dette sett at forskerne er enige om at islam i Vesten kjennetegnes av
endringsprosesser som langt pa vei favnes av begrepet individualisering. Hva som ligger i
denne individualiseringen og hvilke fglger den far er man derimot uenige om. Cesari hevder
at individualisering og fragmentering av religigs autoritet har fart med seg betydelige
endringer i retning av liberalisert islam. | motsetning til dette mener Roy at
individualiseringen ikke farer med seg endring av selve religionen, og finner tvert imot en
pafallende stabilitet i det teologiske innholdet. Roy kan etter min mening kritiseres for sin
hardnakkede pastand om at trosinnholdet forblir uendret. Det er for det farste en pafallende
ubalanse mellom den massive deltakelsen fra brede spektere av det globale muslimske
samfunn pa den religigse arena, og den pastatte stabiliteten i forstaelsen av religionens
innhold. Det er ogsa vanskelig a forsta hvordan menneskers forhold til religionen kan endres

uten at religionen i seg selv endres pa noen mate.

Problemet med & studere endringer av selve innholdet i religionen, er at det som Jacobsen
papeker ikke finnes ett allmenngyldig muslimsk utgangspunkt man kan utlede eventuelle
endringer fra. Islam ma ses som en diskursiv tradisjon, der endringer stadig finner sted som
falge av bade interne og eksterne faktorer. Likevel har man, gjennom a sammenlikne
foreldregenerasjonens religigsitet med unge muslimers religigsitet, og tendenser i muslimske
land med tendenser i ikke-muslimske samfunn, komme fram til noen tegn til endringer som en
falge av okt tilstedevaerelse av islam i Vesten. Blant disse er en vektlegging av
trosdimensjonen, andelighet, religigs praksis som ytre uttrykk for indre overbevisning, og
vektlegging av verdier og personlig etikk fremfor legale normer. Bade Roy og Jacobsen finner
i tillegg et gkt fokus pa selvutvikling og islams positive betydning for det navarende livet.
Hos Jacobsen er praksisen for de unge et middel for a na et hgyere mal om & «realisere seg
selv» som muslim. Lydighet mot religionens krav blir formulert med et «nytt sprak» der

lydigheten er selvvalgt, personlig, autentisk og selvrealiserende. | tillegg finner Roy tegn til
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anti-intellektualisme og verdsetting av en mer emosjonell og karismatisk religigsitet i nye

revitaliseringsbevegelser.

Analysen av mitt materiale vil skrive seg i inn i den pagaende diskusjonen om hvordan
individualiseringen av islam skal forstas- og hvordan den kommer til uttrykk blant unge
muslimer i Vesten. Bekreftes eller motsies tendensene over, eller kan materialet bidra med
nye perspektiver? Hva slags syn pa forholdet mellom tro og praksis kommer til uttrykk i deres
beskrivelser? VVektlegges personlige uttrykk, formuleringer og fortellinger, og i hvilken grad
forholder de seg til eksterne autoriteter? Kan materialet belyse forholdet mellom individuell
autonomi og underordning til autoriteter, som Jacobsen er opptatt av? Og finner vi liberale
tendenser i trad med Cesaris observasjoner, eller vektlegging av klassiske islamske dogmer i
trad med Roys argumentasjon? Sist, men ikke minst: kommer individualiseringen til uttrykk i
deres trosforestillinger, og i sa fall hvordan? Disse spgrsmalene vil jeg diskutere gjennom
presentasjonen av empirien. Men empirien er ikke bare noe som finnes der ute, den
konstrueres i samspillet mellom forsker og informanter og innebarer en rekke valg og

utfordringer. Denne prosessen vil jeg gjare rede for og diskutere i det fglgende kapittelet.

31



Kapittel 3

Metode og materiale

Jeg tildekker hodet med et sjal for ikke & vekke for mye oppsikt i den svartkledde, tildekkede
forsamlingen unge kvinner. Det hjelper lite nar jeg er den eneste med bukser, sjalet mitt er
krgllete og kremhvitt og surret rundt pa en klumsete, uerfaren mate rundt et vinterblekt ansikt.
Jeg befinner meg pa kurs i grunnleggende islamsk troslaere i det som kalles den somaliske
moskeen. Flertallet av kvinnene ser ut til & ha somalisk bakgrunn og er i ung voksen alder. De
fleste er kledd i en heldekkende drakt som viser ansiktet, mens noen fa er ifgrt nigab, slik at
bare gynene synes. En av dem kommer bort til der jeg har satt meg pa gulvet, bortgjemt i
utkanten av rommet, og viser meg til en stol, midt blant de svartkledde, flittig noterende.
Kurset har begynt og imamen snakker pa engelsk om bgnn. En ung mann jeg ikke kan se
stiller et spgrsmal fra den andre siden av en vegg som deler rommet i to. Jeg hgrer ikke hva
som blir sagt, men imamen, som star slik at han kan se forsamlingene pa begge sider av

veggen, gjentar spgrsmalet for «sgstrene» (Egne notater 01.03.13).

A forske pa religigsitet blant unge norsk-somaliske kvinner har fart meg inn i mange ulike
situasjoner, og jeg har kjent pa usikkerhet i mgte med tradisjoner og settinger jeg hadde lite
kunnskap om- og erfaring med. | dette kapittelet skal jeg vise hvordan forskningsarbeidet ble
gjennomfart, hvordan materialet for analysen er kommet fram og diskutere min rolle som
forsker, med de makt og avmaktaspektene denne rollen innebzrer. Men fgrst noen ord om
bakgrunnen for valg av metode: gnsket om a studere enkeltmenneskers religigsitet.

A studere individets religigsitet

Religionssoisiolog Meredith McGuire tar til orde for a studere hvordan religionen erfares og
praktiseres av enkeltmennesker i deres hverdag. Nyere forskning viser at det sjeldent er
samsvar mellom institusjonalisert religion og det enkeltmennesket uttrykker basert pa egne
erfaringer. A ta utgangspunktet i individet er derfor ngdvendig for & na fram til en starre

forstaelse av religion i dag, mener hun (McGuire 2008: 4-12):
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What might we discover if, instead of looking at affiliation or organizational participation, we focused
first on individuals, the experiences they consider most important, and the concrete practices that make

up their personal religious experience and expression? (Mc Guire 2008:4).

| trad med dette er det viktig a studere hvordan muslimsk tro og praksis erfares og kommer til
uttrykk i enkeltmenneskers liv, for & n fram til en starre forstaelse av islam i dag.’ Det er
ogsa viktig fordi islam ofte blir fremstilt i homogene og stereotypiske vendinger i media og
leerebgker. For & nyansere og utdype slike forenklede bilder av islam og muslimsk religigsitet
er det viktig at flere stemmer far komme til orde og fortelle om sine egne erfaringer knyttet til

religionen.

A ta utgangspunkt i enkeltmenneskets religigsitet legger i seg selv en rekke metodiske
faringer. For det farste handler individets religigsitet langt pa vei om tanker, fglelser og
erfaringer, og ma derfor studeres farst og fremst gjennom personens egne beskrivelser. For
det andre setter et sa apent, omfattende og personlig tema begrensninger for antall
intervjupersoner. Valget av dybde fremfor bredde begrenser ogsa muligheten for a trekke
generelle slutninger pa bakgrunn av empirien. Beskrivelsene til de unge norsk-somaliske
kvinnene utgjer like fullt et rikt empirisk materiale som kan si 0ss noe om muslimsk
religigsitet i dag. Far denne empirien presenteres og analyseres vil jeg gjare rede for- og
diskutere forskningsprosessen med dens mange valg og utfordringer.

3.1. Informantene

3.1.1. Jakten pa informanter

A finne informanter til prosjektet skulle vise seg & vare lettere enn forventet. S& snart jeg
hadde bestemt meg for & avgrense undersgkelsen til unge norsk-somaliske muslimer, tok jeg
kontakt med «Aisha» som jeg hadde hilst pa en gang tidligere gjennom en venninne. Hun
skulle vise seg a bli min dgrapner inn i et miljg bestaende av flere unge norsk-somaliske
kvinner. Jeg ble med henne pa et kurs i ageedah, islamsk troslaere, i moskéen Tawfiig

Islamske senter, hvor jeg fikk kontakt med flere aktuelle informanter. Kurset tok sikte pa a gi

1" Det mé her presiseres at & ta utgangspunkt i individets religigsitet ikke betyr at man ser p& denne som rent
subjektiv. Tvert imot papeker Mc Guire at mennesker konstruerer sin religigse verden sammen — den bygges
opp- og holdes oppe av delte meninger og opplevelser (Mc Guire: 2008: 12f).
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en grunnleggende og grundig forstaelse av islam over et semester med avsluttende eksamen,
for mélgruppen unge voksne kvinner og menn.*® Jeg benyttet sngballmetoden blant de
kvinnelige deltakerne pa kurset. Det vil si at den ene informanten ferte til kontakt med en
annen, som igjen introduserte meg for andre. Pa denne maten fikk jeg fire informanter i tillegg
til Aisha, samt mulighet til & delta pa arrangementer som var viktig for disse kvinnene. Dette

mener jeg har gitt meg en starre forstaelse av konteksten de befant seg i.

Hoveddelen av undersgkelsen kom pa denne maten til a dreie seg om et stgrre miljg knyttet til
den somaliske moskéen. Samtidig gnsket jeg & favne et starre mangfold enn det jeg trodde jeg
ville finne der, og kontaktet derfor to informanter utenfor dette miljget, via en blogg og

gjennom en bekjent.

En viktig faktor som gjorde det lettere & fa informanter enn forventet var at flere var motivert
av religigs plikt til a delta i undersgkelsen. De uttrykte at en viktig del av det & veere muslim i
dag er a spre kunnskap om islam og motvirke misoppfatninger. Det a stille opp til intervju

med en ikke-muslim som viste interesse for i islam- og ville videreformidle deres fortellinger,

var for dem «a gjare noe for islams sak».

3.1.2. Tilknytning og organisering

Flere av informantene oppga at de ikke hadde noen spesiell tilknytning til den somaliske
moskéen fremfor andre, til tross for av at de fulgte kurset i troslere der. De omtalte likevel
«Tawfiig» pa en familizer mate, og denne moskéen var den eneste som ble nevnt i lgpet av
intervjuene i forbindelse med beskrivelser av ulike arrangementer og felles bgnn. En
gjennomgaende generell nedtoning av etnisk og kulturell tilhgrighet blant informantene kan
muligens forklare dette (se 4.2.7). Bade informantene og imamen som holdt kurset, var
opptatt av & formidle at «alle muslimer er bradre og sgstre», og at du derfor skal kunne fale

deg like mye hjemme i alle moskéer.

'8 For informasjon om kurset, se: http://www.nyttigkunnskap.net/ageedah-kurs/ (lest 13.10.2013)
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| falge Bangstad og Linge har Tawfiig Islamske senter en konservativ salafistisk orientering, i
likhet med organisasjonen IslamNet (Bangstad og Linge 2013: 260) som flere av jentene

deltok pa arrangementer i regi av.

En av de to kvinnene som stod utenfor moskémiljget fortalte at hun ikke fglte seg hjemme i
noen moské, og hadde ingen tilknytning til noe organisert miljg. Den andre av de to uttrykte
skepsis overfor «moskémiljgene» og snakket pa sin side engasjert om Muslimsk

studentsamfunn nar det gjaldt sin tilknytning til muslimske organisasjoner.

3.1.3. Fordeler og ulemper ved informantgruppen

En fordel med hovedgruppen informanter var det sterke fokuset pa a formidle kunnskap om
islam til ikke-muslimer som fantes i miljget. Jeg ble derfor mgtt med stor dpenhet og
imgtekommenhet, fikk stort sett svar pa alle mine spgrsmal og ble invitert med pa
arrangementer. En ulempe ved dette var at gnsket om a formidle den «riktige» kunnskapen
om islam kan ha gjort informantene redde for & «svare feil», og mer tilbakeholdne med
personlige tanker og meninger. Jeg fikk ogsa en forstaelse av at kurset de deltok pa hadde
innflytelse pa svarene de gav. En del av svarene jeg fikk av informantene i dette miljget lignet
innholdsmessig, selv om formuleringer og hva de vektla varierte. Jeg la ogsa merke til at
denne informantgruppen i mye stgrre grad enn de to andre brukte formuleringene «vi tror»
eller «for oss muslimer» eller «for en muslim». For de andre to informantene var
formuleringer som «jeg tror», «jeg tenker at» og «for meg» mye hyppigere brukt. At man
snakker pa vegne av en gruppe ser jeg mer som et funn enn et problem i seg selv, men
svakheten er at jeg muligens kunne fatt andre svar i en periode der mine informanter ikke

fulgte det samme kurset.

Det a fa innpass i et miljg der jeg fikk svar som var tydelig pavirket av de samme
«stemmene», forbildene, bgkene og normene hadde jeg ikke forutsett. Jeg var snarere ute etter
a favne mangfold og variasjon blant unge norsk-somaliske kvinner. Det at hovedandelen av
informantene er fra denne gruppen, ser jeg likevel som en styrke ettersom jeg gjennom
intervjuene og feltarbeidet fikk et godt grunnlag for a si noe om hva som er felles og som
kjennetegner religigsiteten blant disse kvinnene. Samtidig far jeg belyst interessante

forskjeller og variasjoner innad i miljget. Det finnes ogsa fa studier innenfor konservative
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eller nyfundamentalistiske muslimske miljger i Norge (Dgving 2010:29), og en studie av
religigsiteten til kvinnene i denne informantgruppen kan bidra til en starre forstaelse av

tendenser innenfor slike miljger.

Hensiktet med a snakke om de samme temaene med to kvinner utenfor det miljget
hovedgruppen kan sies a tilhgre, er at jeg dermed fikk noen kontrasterende stemmer. Disse
stemmene er med pa a synliggjere hva som er typisk for nettopp dette miljget. Det er ogsa
interessant & undersgke om det finnes likhetstrekk i religigsiteten til de unge kvinnene pa tvers
av tilhgrighet til ulike sosiale sammenhenger og religigse retninger. Jeg far samtidig vist et
starre mangfold, som igjen minsker risikoen for & bidra til 4 gi et ensidig og stereotypisk bilde

av unge norsk-somaliske kvinner.

3.1.4. Anonymisering og informert samtykke

Informantenes identitet er beskyttet i henhold til loven om behandling av personopplysninger.
De har fiktive navn som er eller mindre vanlige i Somalia, og jeg har utelatt personlige

opplysninger og informasjon som kan gjere det mulig a identifisere informantene.

Alle informantene fikk opplysninger om prosjektet i forkant av intervjuene. Disse
opplysningene inkluderte informasjon om temaet og formalet med studien, om at de til enhver

tid kunne trekke seg uten begrunnelse og om at alle personopplysninger vil bli anonymisert.™

Prosjektet er godtatt av Norsk samfunnsvitenskapelig datatjeneste (NSD) og gjennomfart etter

deres retningslinjer for forskning og personvern.

3.1.5. Presentasjon av informantene

Informantene er kvinner i aldersgruppen 20 til 28 ar. Alle har somalisk familiebakgrunn og
har bodd mesteparten av livet i Norge og gatt pa norsk skole. Det eneste unntaket er Aisha,
som kun har bodd i Norge i 6 ar. Her fglger en kort presentasjon av hver enkelt informant. Jeg

tar kun med informasjon som er relevant for den senere analysen:

9 Dette dokumentet finnes som vedlegg til oppgaven
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Jamila kommer i falge henne selv fra en middels religigs familie, der det ikke ble pakrevd av
henne verken & faste i Ramadan, be fem ganger om dagen eller & bruke hijab. Hun forteller at
hun begynte a praktisere islam for alvor da hun var rundt 17 ar, pa bakgrunn av et selvstendig
valg. Hun fglger Aqueedah-kurset ved den somaliske moskeen og studerer ellers ved en

hgyskole i Oslo.

Maryam flyttet til Norge som barn og bodde pa et mindre sted i flere ar far hun flyttet med
familien til Oslo. Hun omtaler familien som lite religigs utover det som fulgte med kulturen.
Hun ble i likhet med Jamila interessert i islam for alvor i 17-arsalderen da hun begynte i en
kvinnegruppe tilknyttet den somaliske moskeen. Hun falger ogsa Ageedah-kurset og er

student ved en hgyskole.

Khadija kom til Norge som ettaring med familien. Hun er gift, har ett barn og er student ved
en hggskole. | hennes oppvekst var religigs praksis en naturlig del av hjemmet, og de fem
sgylene ble praktisert «til en viss grad». Hun har gatt pa koranskole i helgene gjennom hele
oppveksten. Na falger hun koranundervisning via skype med en privatlerer, i tillegg til
Adqgeedah-kurset. Hun ble mer opptatt av islam pa Videregaende og begynte da en gradvis

prosess hvor hun praktiserte mer og mer.

Aisha var min farste informant og den sakalte «dgrapneren». Hun har bodd i Norge alene i 6
ar, har gode norskkunnskaper og jobber som sykepleier. Hun falger ikke kurset i moskeen,
men kjenner flere i miljget. Hun kommer fra en sveert religigs familie og har derfor stgrre grad
av kunnskap om islam enn de aller fleste pa hennes alder, og blir ofte spurt om rad. Hun

dremmer om en hgyere religigs utdannelse i tillegg til spesialisering innenfor sykepleie.

Amina er gift og har ett barn. Hun jobber som hjelpepleier og studerer for a bli sykepleier.
Religion har ikke veert noen stor del av livet hennes i oppveksten med unntak av en sveert
religigs person som hun hadde et negativt forhold til. Det har likevel blitt en del av hennes
identitet og noe hun vil fare videre til sgnnen sin. Hun forteller at hun begynte a be de fem
daglige bgnnene etter en rekke tragiske hendelser i ung voksen alder. I motsetning til de andre
informantene har hun lite kontakt med andre muslimer pa egen alder og oppsgker ikke

moskéene. Hun bruker ikke hijab til vanlig, men dekker seg til far hun skal be hjemme.
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Safiya vokste opp i en mindre by i Norge med moren sin som er en «gjennomsnittlig»
praktiserende muslim. Hun gikk pa koranskole som barn og fikk etter hvert en egen
privatlerer. Hun har alltid interessert seg for islam og denne interessen har gkt gradvis,
samtidig som hun har fatt en mer akademisk tilnerming til islam. Hun er student ved

Universitetet i Oslo og tilknyttet Muslimsk studentsamfunn.

Jamaad kom til Norge som syvaring. Pa grunn av krigen fikk hun ikke gatt pa koranskole
eller lzert noe sarlig om islam far hun kom til Norge og begynte pa koranskole her. Hun
kommer fra det hun beskriver som en veldig religigs familie som sgrget for at hun fikk en god
opplering i religionen. Hun forteller at hun ettersom hun laerte mer, ble gradvis mer og mer

praktiserende. Hun falger Aqueeda-kurset og tenker ellers pa a studere noe innenfor helse.

3.1.6. Feltarbeid og observasjon som bakteppe

Siden de fleste informantene mine kan sies a tilhgre ett og samme miljg, mente jeg det var
viktig & danne meg et inntrykk av miljget. Jeg deltok derfor pa to av samlingene til Ageedah-
kurset og ble med pa deler av en konferanse i regi av IslamNet som fire av informantene
deltok pa. Her pratet jeg med flere unge muslimske kvinner i tillegg til informantene,
observerte, lyttet til det som ble sagt av imamer og foredragsholdere- og til spgrsmalene som
ble stilt av de unge tilhgrerne. Jeg ble ogsa gitt en del litteratur i disse sammenhengene som
jeg leste i etterkant. For & fa et inntrykk av selve bgnneritualet var jeg ogsa med en av

informantene pa fredagsbgnn i en annen moské.

Jeg opplevde dette feltarbeidet som viktig og nyttig for & bedre kunne sette meg inn i mine
informanters verden. Her fantes autoritetspersoner de lyttet til, kunnskap som inspirerte dem
til & leve religigse liv, argumentasjon de selv dro nytte av og et felleskap hvor de falte seg
hjemme. Noe av det jeg sa og harte vil jeg trekke inn i analysen, men da som relevant
kunnskap om konteksten for det som beskrives og ikke som materiale for analyse.

Nar det gjelder de to informantene som ikke tilhgrer det samme miljget, har jeg ikke det

samme grunnlaget for a plassere dem i en kontekst og bruke dette som et bakteppe for

forstaelse og analyse. Jeg deltok riktignok i forkant av feltarbeid og intervjuer pa en
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forelesning i regi av Muslimsk studentsamfunn, og fikk dermed et inntrykk av det mer

reformvennlige studentmiljget Safiya beskrev seg som en del av.

3.2. Intervjuene

3.2.1. Det semistrukturerte kvalitative intervjuet

Det semistrukturerte kvalitative intervjuet tar i falge Kvales definisjon «sikte pa a innhente
beskrivelser av den intervjuedes livsverden med henblikk pa a fortolke betydningen av
fenomenene som beskrives» (Kvale 2009: 137). Denne typen forskningsintervju legger opp til
en viss struktur slik at alle aktuelle temaer dekkes, samtidig som det kjennetegnes av en stor
grad av dpenhet i den enkelte intervjusituasjon. Apenhet for hva informantene selv bragte pa
banen var sveert viktig for min oppgave, slik at det som var sentralt og mer perifert i deres tro
og religigsitet kunne komme til uttrykk uten at mine spgrsmal var styrende. Samtidig var jeg
avhengig av a kunne styre informantene inn pa relevant tematikk for a svare pa

forskningsspgrsmalene.

Med mal om & innhente mest mulig apne og personlige beskrivelser utarbeidet jeg en
intervjuguide som besto av en rekke temaer, i tillegg til en del forslag til spersmal under hvert
tema.” Den delvis strukturerte intervjuguiden la opp til at jeg kunne tilpasse antall spgrsmal,
rekkefglgen og hvordan jeg formulerte dem til hver enkelt person. Dette fordi jeg gnsket &
legge opp til at informantenes egne beskrivelser kunne danne grunnlaget- og veere styrende

for hva som ble de viktigste temaene i intervjuet.

3.2.2. Gjennomfgring av intervjuene

Selve intervjuene gnsket jeg a gjennomfare pa mest mulig ngytrale steder. Flere av
informantene foreslo rom i moskéen, eller & gjennomfare det i en av pausene under IslamNet-
konferansen, men ettersom jeg var ute etter individuelle erfaringer og tanker gnsket jeg ikke at

svarene skulle vaere mer pavirket av settingen rundt enn de ville vaere pa en vanlig hverdag.

% Intervjuguide falger som vedlegg for en mer detaljert oversikt over intervjusparsmélene.
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Tre av intervjuene ble derfor gjennomfart i grupperom pa Hagyskolen i Oslo, to i grupperom
pa Det teologiske Menighetsfakultetet, et i hjgrnet av studentkafeen pa Blindern og et pa et
rom jeg lante i lokalene til Kristent Interkulturelt Arbeid. Alle intervjuene tok mellom 1,5 til 2

timer.

Intervjuguiden jeg hadde utarbeidet pa forhand fungerte stort sett bra. Temaene og
spgrsmalene apnet for mange interessante svar, med unntak av noen fa som viste seg a veere
mindre viktige enn jeg hadde trodd. Noen av intervjupersonene snakket mye uten at jeg
behgvde a stille dem sparsmal direkte, mens andre trengte mer hjelp for 8 komme i gang.
Noen av intervjuene fikk ogsa mer samtalepreget form enn andre. Ofte ble jeg engasjert og
fikk lyst til & dvele lenge ved et tema, og matte stadig vurdere viktigheten av dette opp mot

tidsskjemaet.

3.2.3. Etiske overveielser

Intervjusituasjonen var engasjerende og berikende, ogsa pa et personlig plan. Jeg var heldig
som fikk et innblikk i informantenes liv og tanker, og med at de vill dele personlige
fortellinger med meg. Et par ganger opplevde jeg at informanten ble tydelig falelsesmessig
beveget. Dette pavirket igjen meg, og det ble tydelig at forskerrollen verken er objektiv eller
ngytral, og at et forskningsintervju i hgy grad er et mellommenneskelig mgte. Som Kvale
papeker, baerer jeg som forsker i slike situasjonen et etisk ansvar for & veere oppmerksom pa
mulige krenkelser av den intervjuedes personlige grenser og for a behandle den
mellommenneskelige dynamikken i samspillet (Kvale 2009: 51). Det betyr at jeg bade var
oppmerksom pa & behandle gmfintlige temaer med stor falsomhet under selve intervjuet, og at
jeg ogsa i ettertid vurderte hvorvidt- og hvordan jeg skulle bruke personlige fortellinger. | de
tilfellene hvor jeg har tatt med slike personlige historier, er det bade fordi de inneholder
interessante funn og fordi jeg vurderte det slik at informantene selv opplevde en religigs
mening i dette som de gnsket a formidle.

3.2.4. Transkripsjon

De syv intervjuene ble tatt opp med lydopptaker. De ble senere transkribert med mal om at det

tekstlige skulle ligne mest mulig pa det muntlige, og om a fa fram noe av «flyten» i det som
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ble sagt. Transkriberingen er gjort sa ordrett som mulig, men jeg har utelatt enkelte muntlige
uttrykk som «ehm». A transkribere innebarer et etisk ansvar for & «oversette»
intervjupersonens uttalelser pa en respektfull mate. Mange talemater som hares naturlig ut
muntlig kan virke fordummende skriftlig sett, og sa lenge disse ikke er viktige for den senere
fortolkningen mener jeg de med fordel kunne utelates. Som Kvale papeker finnes det ikke
korrekt transkribering, og det mest konstruktive derfor er a sparre seg hva som er en nyttig
transkripsjon for ens egen forskning (Kvale 2009: 194). Tankestram og oppstykket tale har
jeg uttrykt ved hjelp av ellipse (tre prikker). Jeg skrev ogsa ned latter, tydelig kroppssprak og
grad av ivrighet dersom dette var pafallende, og uthevet med kursiv ord som intervjupersonen

selv la et spesielt trykk pa.

3.3. Forskerrollen

3.3.1. «Naer det min tur til & sperre deg...»

For & innhente kunnskap om sa personlig tematikk som religigsitet og tro, var jeg avhengig av
a skape gode relasjoner til mine informanter og et rom der de kunne snakke fritt og trygt. At
jeg selv er kvinne og pa samme alder som informantene tror jeg har gjort dette lettere. Men en
vennskapelig tone er heller ikke helt problemfri. A finne balansen mellom & vaere personlig og
gi av seg selv, og det & holde en profesjonell distanse skulle vise seg a veere en gjentakende
utfordring gjennom intervju- og feltarbeidsfasen. Sparsmal som gikk igjen bade far og etter
intervjuene var om jeg var Kristen, hva det var som hadde gjort meg interessert i islam, og hva
det var jeg selv eventuelt fant problematisk ved religionen. Jeg matte da balansere mellom a
«gi av meg selv» ved a svare sa arlig, og samtidig ikke si noe som kunne vere stgtende for

informanten for & bevare en god relasjon.

Etter at intervjuene var ferdige fortalte jeg meg a si noe om mitt eget religigse stasted dersom
jeg ble spurt. Disse samtalene foregikk etter at bandopptakeren var skrudd av, ofte mens vi
gikk- eller tok trikken sammen. Jeg tradte da ut av forskerrollen, og svarte mer eller mindre
som privatperson. Noe av arsaken til at jeg falte et behov for a dele noe av «mitt eget», kan
skyldes det asymmetriske forholdet som preger selve intervjuet, der man hele tiden far del i
noens personlige tanker uten & gi noe av det samme tilbake (Kvale 2009: 52f). Jeg var
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imidlertid forsiktig med & uttale meg om hva jeg eventuelt matte finne kritikkverdig ved

islam, og modifiserte svarene noe av hensyn til a bevare den gode relasjonen.

Jeg opplevde aldri & veere «bare forsker» i denne fasen av prosjektet. Det ble tydelig at jeg i
mine intervjupersoners gyne- og pa arrangementene jeg deltok pa, ogsa ble sett pa som en
privatperson med en over gjennomsnittlig interesse for islam, til tross for at jeg til flere gav
uttrykk for at interessen var forskningsmessig. Dette kan skyldes at jeg befant meg i et miljg
hvor det var et sterkt fokus pa det & formidle kunnskap om islam til ikke-muslimer, for &
motvirke misoppfatninger - ogsa med det mal for gyet at noen ender opp med a konvertere til
islam. Dette ble spesielt tydelig for meg da det kom en talsperson fra IslamNet pa Ageeda-
kurset for a reklamere for deres konferanse. Det ble sagt at man ved a ta med seg en ikke-
muslim til konferansen kunne vente seg belgnning i livet etter dgden, spesielt dersom denne
personen faktisk konverterte til islam. Tilhgrerne ble ogsa opplyst om det voksende antallet
konvertitter i Norge. Det tok ikke mange minuttene fer jeg satt med en invitasjon i handa, og
det var nok ikke bare var fordi de gnsket a hjelpe en ung forskerstudent med a innhente
materiale til masteravhandlingen sin. Gjennom feltarbeid og intervjuer fikk jeg med andre ord
smake pa de unge kvinnenes «misjonsiver» pa godt og vondt. Det opplevdes til tider litt
ubehagelig, men var som nevnt en fordel med tanke pa deres apenhet og gnske om a stille opp

til intervju.

3.3.2. Ledende spgrsmal

Kritikken mot kvalitativt intervju som metode har ofte handlet om intervjuerens mulighet til &
styre intervjupersonens svar i bestemte retninger og pavirke svarene gjennom
spgrsmalsformuleringen. Intervjuerens forforstaelse og fordommer far gjennom spgrsmalene
rom til & spille inn pa svarene som gis, og kan dermed svekke intervjuresultatenes reliabilitet.
Det kan innvendes mot denne kritikken at ogsa i kvantitative sparreundersgkelser blir
intervjupersonen «ledet», gjennom at han eller hun aksepterer forskerens dikotomier, mens
det kvalitative intervjuet har et apent felt av svarmuligheter, samt mulighet for & nyansere,

protestere og stille spgrsmal ved hva som menes (Kvale 2009: 182f).

For min egen del sa jeg bade underveis og i ettertid at spgrsmalene av og til kunne virke
ledende. Jeg forsgkte riktignok a begynne hvert tema med apne spagrsmalsformuleringer som
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«Kan du fortelle meg litt om...?» eller «Kan du beskrive...?», men hvis intervjupersonen sto
fast eller snakket seg bort i noe som var uinteressant for min problemstilling, kunne jeg stille
mer konkrete sparsmal. Jeg forsgkte riktignok hele tiden a vere bevisst pa a lede
intervjupersonen minst mulig og heller hekte meg pa de formuleringene, temaene og
begrepene som de selv bragte pa banen. Jeg ble ogsa positivt overrasket over at flere av
informantene ikke ngdvendigvis «lot seg lede», men ofte styrte sparsmalene inn pa det de selv
ansa som viktig og gjerne ville ha sagt.

A unnga ledende spgrsmal er like umulig som at jeg som forsker kan anse meg selv som
ngytral, objektiv og fordomsfri. Kunnskapen skapes i samspill mellom meg som intervjuer og
intervjupersonen, og det avgjgrende er hvorvidt sparsmalene er med pa a lede til ny, troverdig
og interessant kunnskap. Reliabiliteten kan ikke farst og fremst styrkes ved fullstendig a
unnga ledende spgrsmal- og dermed ga glipp av interessant kunnskap, men ved a veere seg
bevisst sparsmalenes virkning og eventuelt klargjgre denne for leseren. Det er med andre ord
viktig & vaere transparent i beskrivelsen av gjennomfaringen av intervjuene (Kvale 2009:
183f).

3.3.3. Betydningen av kristen kulturbakgrunn

Nar det gjelder den rolle min forforstaelse og mine fordommer kan ha virket inn pa
forskningsresultatene, er min egen religigse bakgrunn verdt & nevne. | tillegg til & vaere
oppvokst i et samfunn hvor en kristen kultur gjer seg gjeldende pa mange plan, kommer jeg
selv fra en familiebakgrunn der kristen tro har veert sentralt. Jeg har dermed med meg et
sammenlikningsgrunnlag i studiet av de unge muslimenes religigsitet som jeg umulig har
kunnet frigjgre meg fullstendig fra. Bevisstheten rundt dette gjorde at jeg reflekterte en del
rundt hvilke begreper og kategorier jeg mer eller mindre automatisk ville ta med meg inn i

forskningsarbeidet.

De begrepene jeg farst og fremst var oppmerksom pa var knyttet til tro som noe adskillbart
fra praksis, og det a ha et personlig forhold til Gud. Dette er sentrale elementer ved
protestantisk kristen religigsitet, men ikke ngdvendigvis noe som kunne overfares til
forstaelsen av mine muslimske informanters religigsitet. Etter & ha lest en del om islam og om

nyere forskning blant unge muslimer, fant jeg ut at dette ikke var elementer som 1 fjernt fra
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muslimsk religigsitet, men at de muligens kunne innebzre noe annet enn det jeg var vant til.
Jeg var derfor bevisst pa ikke a legge ord og definisjoner i mine informanters munn nar det
gjaldt disse temaene, men heller stille apne spgrsmal for & se hva de selv trakk fram som
sentralt i forhold til tro og praksis og om de selv fant det naturlig a snakke om en personlig

relasjon til Allah.

Enkelte av intervjupersonene snakket mye av seg selv, og dekket flere av spgrsmalene mine
uten at jeg behgvde a stille dem direkte. Pa den maten fikk jeg flere ganger bekreftet at
sparsmal og tematikk jeg ut fra min forforstaelse hadde sett for meg som sentralt og relevant
faktisk var det. Andre ganger fikk jeg avkreftet det samme, ved at spgrsmal virket uforstaelige
og mindre relevante for mine informanter, eller at de aldri kom inn pa tematikken av seg selv.
Jeg hadde blant annet en forventning om at Muhammad skulle spille en sterkere og annerledes
rolle, som jeg i ettertid ser kan ha veert pavirket av den rollen jeg er vant til at Jesus spiller i

kristen religigsitet, til tross for at jeg var klar over de avgjgrende forskjellene.

3.4. Analyse

| prosessen med & analysere materialet har jeg brukt metoden abduksjon. Abduksjon utgar fra
empiri pa samme mate som induksjon, men avviser ikke teoretisk forforstaelse og ligger i sa
mate naermere deduksjonen. Analysen av empirien foregripes av- eller kombineres med
studier av tidligere teorier som kan vaere en hjelp til & oppdage manstere og gi en gkt
forstaelse. Pa den andre siden kan analysen av empirien veere med pa a justere eller forbedre
teorien. Under hele forskningsprosessen foregar det med andre ord en alternering mellom
teori og empiri, der begge fortlapende omtolkes i lys av hverandre (Alvesson og Skdldberg
2005:55f). De fire forskningsspgrsmalene (1.2.4.) demonstrerer denne abduktive prosessen.
De tre farste er empirinaere og tar farst og fremst utgangspunkt i informantenes beskrivelser.
De er til en viss grad basert pa et teoretisk skille mellom tro og praksis, men er apne for at
empirien kan justere denne teoretiske forforstaelsen. Det siste forskningsspgrsmalet sier ikke
bare noe om empirien, men tar utgangspunkt i anerkjent teori som empirien danner et

grunnlag for a diskutere og kritisere.

Videre har jeg i analysen valgt en kombinasjon av temasentrert og personsentrert tilneerming.

Utgangspunktet er en temasentrert analyse der jeg utforsker temaer som utpekte seg ut i
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materialet gjennom a sammenligne relevant informasjon fra de ulike informantene. Problemet
med a kun bruke temasentrert analyse er at informasjonen om hvert enkelt tema lgsrives fra
sin opprinnelige sammenheng, noe som kan gjare det vanskelig a oppna en helhetlig
forstaelse. Ved & kombinere denne metoden med en personsentrert tilnaerming, som ogsa
fokuserer pad sammenhengen mellom de ulike beskrivelsene til hver enkelt informant, mener
jeg i starre grad a kunne ivareta en helhetsforstaelse som er grunnleggende for kvalitativ
forskning (Thagaard 2009: 184). Grunnlaget for en helhetlig forstaelse av hver av
informantenes religigsitet legges i det neste kapittelet som tar for seg informantenes

fortellinger om sin religigse utvikling fra barndommen til i dag.
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Kapittel 4

Religigsitet i utvikling

| dette kapittelet svarer jeg pa sparsmalet om hvordan informantene beskriver sin religigse
utvikling, og hva dette kan si om deres religigsitet i dag. Materialet i dette kapittelet har
karakter av a vere religigse selvbiografier, og jeg fokuserer i analysen ikke bare pa hva som
fortelles, men ogsa hvordan. Innholdet i beskrivelsene analyseres med andre ord ikke som
fakta, men som konstruerte beskrivelser der informantenes tolkning av hendelsene og
utviklingen er det sentrale. Som Jacobsen poengterer handler det a reflektere rundt det & veere
muslim og endringer i religigsitet over tid, like mye om a konstituere seg selv som person her
og na som det handler om a vekke til live minner om en svunnen tid (Jacobsen 2002: 133).
Maten informantene konstruerer sine fortellinger om- og tolker sin egen religigse utvikling
kan med andre ord si like mye om deres religigsitet i dag som om den faktiske utviklingen.

Kapittelet er delt inn i to hoveddeler: 1) religigsitet i barndom og tidlig ungdom og 2)
religigsitet i ung voksen alder. Denne inndelingen er valgt fordi informantene vektlegger en
del endringer fra slutten av tenarene som gjer det mulig & snakke om ulike former for
religigsitet fgr og etter dette skillet. Til slutt felger en oppsummering og diskusjon av funnene

i kapittelet.

4.1. Religigsitet i barndom og tidlig ungdom

4.1.1. Kroppsliggjort kunnskap

For alle informantene har islam veert en del av livet i hjemmet gjennom oppveksten.
Religionens rolle i denne perioden omtales som en «naturlig del av hverdagen», farst og
fremst i form av religigse plikter og ritualer. Islam var ikke noe som ble snakket om, men noe

man gjorde:

Khadija: I hjemmet vart var det kanskije ikke sann veldig, ekstremt fokus pa religion (...) sann sett s&

vokste jeg opp med islam i den grad at vi ba fem ganger om dagen og at vi fastet i maneden ramadan og
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at vi..fulgte de fem sgylene da, til en viss grad (...) Det var bare sa veldig naturlig, en levemate, en
livsstil p& en mate, sa det var ikke noe vi snakket s& veldig mye rundt egentlig. Det var noe vi gjorde,

noe vi praktiserte.

Denne beskrivelsen viser at en av matene, og kanskje den viktigste maten, religionen
formidles til barn og unge pa i hjemmet er gjennom kroppslig praksis som bgnn og faste.
@stberg har pa bakgrunn av liknende funn blant unge norsk-pakistanske barn og ungdom
utviklet begrepet kroppsliggjort kunnskap om forholdet de har til islam i denne perioden.
Dette far fram hvordan barna vet hva religionen er farst og fremst ved kroppslig praksis som
vasking, bgnn, faste, matforskrifter, kleskoder og hagytidsfeiringer (dstberg 2003: 142).

Ingen av mine informanter forteller om noen formidling av islamske trosforestillinger og
verdier i hjemmet utover konkret praksis, men dette betyr ikke ngdvendigvis at en slik
formidling ikke fant sted. Det kan ogsa ha sammenheng med at mye av
tradisjonsformidlingen skjer i form av det Jacobsen kaller «taus kunnskap». Det vil si at den
skjer usystematisk og uformelt gjennom den daglige samhandlingen i familien, for eksempel
gjennom mater & forsta og gjare ting pa, formidling av rett og galt, korrigering av adferd,

kritikk og ros og handlingens eksempel (Jacobsen 2002: 114,132).

| tillegg til den uformelle tradisjonsformidlingen i hjemmet, gikk ogsa alle informantene
(muligens med unntak av Amina som er sveert beskjeden med a fortelle om denne delen av
livet sitt), pa koranskole i helgene fra de var sa sma som ned til fire ar. Der laerte de farst og
fremst & lese og resitere Koranen pa arabisk, og noen forteller at de etter hvert leerte en del

islamske regler og fikk hare fortellinger om Profeten Muhammad.

Praksisen og opplaringen i hjemmet og pa koranskolen var gjenstand for en mer eller mindre
uttalt kritikk hos flere av informantene. Kritikken retter seg farst og fremst mot at verken

praksis eller trosinnhold ble snakket om, forklart eller begrunnet:

Maryam: Jeg larte jo ikke sénn som jeg burde ha lert det nar jeg ser tilbake na. Helt elementzere ting
om hvorfor man skal tro p& Gud, hvorfor det er logisk & tro p& Gud. Det var aldri sénn at min far satte
meg ned & leerte meg det, ikke sant. Det var p& en mate «vi er muslimer», og pa en mate at det er noe

som vi har fatt i arv da.

| folge Maryam gav heller ikke koranskolen noen skikkelig oppleering i islam. Hun hevder at
det & sende barna pa koranskole er sa vanlig ogsa blant ikke-religigse somaliere, at det handler

mer om kultur og tilhgrighet enn noen egentlig opplering i religionen. Selv er hun opptatt av
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at hennes fremtidige barn skal fa fornuftige forklaringer og logiske beviser for religionen er

sann:

(...) hvis de skal tro pa Gud sa vil jeg at de skal tro fordi det er noe som er logisk for dem, det er noe de
har lzert, det er noe de har bevis for, ikke sant. Og det er noe jeg ser hos mange muslimer, at det blir

nesten en kultur-ting da, det a tro pa Gud.

Safiya er ogsa kritisk til holdningen som hun mener radet pa koranskolen om at man ikke

skulle stille spgrsmal:

(...) det farste jeg gjorde nar jeg begynte i moskeen var & stille sparsmal. Det var et veldig formelt
spersmal, det var «Hvorfor er koranen oppdelt som den er oppdelt?» (...) men s& husker jeg at alle de

jeg gikk i klasse med var sann «Hvorfor gjorde du det?!»

Jakobsen peker pa hvordan tradisjonsformidlingen i hjemmet og pa koranskolen ofte skjer i
sammenheng med korrigering av adferd- og formidling av hva som er rett og galt, og at islam
for de unge derfor oppleves som en rekke pabud og forbud uten forklaringer (Jacobsen 2002:
118f). Denne maten a formidle islam p&, gjennom formaninger uten forklaringer, er det som
kritiseres av Maryam og flere informanter. De papeker at farst senere, da de fant tilbake il
religionen, fikk forklart for eksempel for hvorfor man skal be fem ganger om dagen eller
bruke hijab. Kritikken av tradisjonsformidling og oppleering knyttes som regel til en feilaktig
eller manglende forstaelse av islam som gjelder hele foreldregenerasjonen (se 4.2.7), og rettes
i mindre grad direkte mot egne foreldre. De utviser snarere forstaelse for at foreldrene har hatt
et annet og mer «selvsagt» syn pa islam, og fremhever at «de gjgr sa godt de kan». Likevel
kommer det tydelig fram at den kunnskapen informantene fikk formidlet gjennom foreldre og
koranskole i ettertidens lys ikke ses pa som tilstrekkelig.

Aisha skiller seg ut i denne sammenhengen ved at hun tilbragte hele barndommen og tidlig
ungdom i Somalia, og vokste opp i en familie som i fglge henne var enda mer praktiserende
enn somaliere flest. I motsetning til de andre forteller hun stolt om den grundige opplearingen
hun fikk i islam allerede fra trearsalderen, da hun begynte & veere med moren for a be i
moskeen. Hun kunne resitere koranen utenat da hun var mellom syv og atte ar gammel og
forteller at hun ofte fikk ros for hvordan hun praktiserte religionen allerede som barn. Denne
kontrasten tydeliggjer hvordan savnet etter logiske forklaringer og begrunnelser, som kommer
til uttrykk hos andre informanter, henger sammen med erfaringen av a vokse opp i et vestlig
samfunn hvor islam er minoritetsreligion. I motsetning til Aisha- og til sine foreldre, som er

vant til & forholde seg til islam som en selvsagt del av majoritetens kultur og tradisjoner, ma
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unge muslimer som vokser opp i Norge og andre land i Vesten forsvare islam som ett av flere
konkurrerende livssyn. | mgte med dette oppleves ikke den kroppsliggjorte kunnskapen fra
barndommen som tilstrekkelig. Slik jeg ser det, fungerer dette i flere av informantenes
fortellinger som en forklaring pa hvorfor de «vendte seg bort» fra religionen inntil de fikk de

forklaringene og «logiske bevisene» som manglet.

4.1.2. Potensiell religigsitet i tidlig ungdomsalder

I hvilken grad interessen for religionen blir sterkere eller nsermest forsvinner i lgpet av barne-
og ungdomskolealder varierer blant informantene. For Safiya ble interessen styrket, takket
veere det hun beskriver som en «nerdete» interesse for all type kunnskap, samt en privatlaerer
som fulgte opp den religigse interessen. Jamaad begrunner den samme interessen med at hun
hadde flere nere personer rundt seg som var «veldig religigse» og at hun fikk en grundig
opplering i religionen. Hun opplever seg selv som heldig som slapp a ha en «opprarstid» der
hun forlot religionen slik hun sa at skjedde med mange jevnaldrende. Aisha, som tilbragte
denne perioden i Somalia, opplevde i likhet med de to andre en gkende interesse for islam jo

eldre hun ble.

For de resterende fire informantene hadde barne- og ungdomsskoleséarene en motsatt effekt.
De beskriver religionen som lite viktig i livene deres denne perioden. Skole, venner, sport og
det & ha det gay var det som var viktig, forteller Khadija om det hun kaller en bekymringslgs
tid. Ingen av de fire brukte hijab denne perioden, og kan fortelle at de heller ikke ble presset
eller oppmuntret til sterre grad av praksis hjemmefra. Lengst unna religigs «input» ser det ut
til at denne tiden bragte Amina. Hun rgmte hjemmefra i ung alder for & unnslippe det hun
beskriver som en sveert religigs stefar og tok etterhvert avstand fra det somaliske miljget og
kulturen hun forbandt med dette. Hun hadde derfor sa godt som ingen muslimer i
omgangskretsen sin, noe som var med pa a gjare at religionen spilte lite eller ingen rolle i

livet hennes.

Informantenes religigsitet i denne perioden kan langt pa vei beskrives og forstas ved hjelp av
@stbergs begrep potensiell religigsitet. «Religigsitet» i denne sammenhengen er ment a fange
opp et element av personlig engasjement knyttet til islamsk tro og praksis, som i falge

@stberg kan veere tilstede hos de unge - enten vedvarende, periodevis, eller som en mulighet.
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Om den sistnevnte muligheten, som hun mener er speseilt typisk for de unge, er det hun
bruker begrepet potensiell religigsitet. Den religigse praksisen- og elementene av
trosinnholdet, som for informantene utgjer «en naturlig del av hverdagen», danner med andre
ord grunnlaget for en mulig utvikling av religigsitet som ogsa inneholder ulike grader av

personlig engasjement (Dstberg 2003: 78f).

Hos Safiya, Aisha og Jamaad er religigsiteten synlig tilstede- og i utvikling allerede i barndom
og tidlig ungdom, og de kan fortelle om et gradvis gkende personlig engasjement. Hos de fire
andre vil man heller kunne si at religigsiteten, med @stbergs terminologi, er usynlig tilstede

som en mulighet eller ressurs som kan gjares tilgjengelig om behovet skulle oppsta.

4.2. Religigsitet i ung voksen alder

4.2.1. A bli en praktiserende muslim - et selvstendig valg

For tre av de fire informantene som beskriver seg som lite religigse i barne- og ungdomstiden,
begynte forholdet til islam & endre seg i midten av tenarene, da de gikk pa videregaende skole.
Jamila forteller om hvordan hun begynte a stille spgrsmal- og reflektere om religionen og

livet pa denne tiden:

Da jeg var liten, du larer ting men det er ikke sann at du tenker s& mye om Gud og «Hvorfor er jeg

her?» og alt det der. Men s& blir du litt eldre og sa tenker du «Okei, ja, hva er det som er rett og galt?»

En del likhetstrekk gar igjen i disse tre informantenes fortellinger om denne perioden. Det
farste punktet handler om en gkende interesse for islam som utlgses av- for det farste
eksistensielle og identitetsmessige spgrsmal, og for det andre mgter med jevnaldrende
muslimer som «tar religionen mer pa alvor». Den nyvunne interessen for islam falges opp
med en sgken etter- og tilegnelse av kunnskap, kombinert med aktiv deltakelse i et felleskap
bestaende av jevnaldrende muslimer. Kunnskapen og felleskapet skaper motivasjon, og farer

med seg en gkende grad av praktisering:

Maryam: Jo mer jeg leerte, jo mer naturlig ble det & praktisere. Det var ikke sann «ok, né skal jeg

praktisere Islamx», men det var pa en mate jo mer jeg larte at jeg tenkte «det her fgles bra, det her
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kjennes bra» og «det her er jo logisk», mange av de tingene som jeg hadde fétt inn i barndommen ikke

sant.

Hun fremhever hvor viktig det var a fa mer kunnskap om islam og «logiske beviser» far hun

kunne begynne & praktisere:

(...) det med praksisen, ja, jeg husker jo at nar jeg leerte at kvinner skulle dekke seg til, sa for meg som
var helt udekket, sa var det pa en mate sann der «Ja, men hvorfor det?» ikke sant, men sa fikk jeg
bevisene for hvorfor det var sann og hgrte historiene om profetens koner og hans falgesvenner, og pa en

mate...det var sa logisk.

Samtidig som endringen som skjer i denne perioden beskrives som en prosess, formuleres den
av ogsa som en fglge av et konkret valg om «a ta religionen pa alvor» eller «a bli en
praktiserende muslim». A ta dette valget omtales som den viktigste begivenheten i livet deres.
«Det var pa videregaende jeg sa lyset da, pa en mate», uttrykker Khadija. Hun beskriver i
likhet med Maryam en gradvis gkende motivasjon til & praktisere mer og mer, bade nar det
gjaldt & dekke til kroppen og ritualene i hverdagen. Hun understreker at denne prosessen

skjedde i hennes eget tempo og fordi hun selv ville det:

(...) jeg var veldig klar pa at jeg skulle ikke haste med noen ting. For jeg vet at hvis jeg gjer det, er det
veldig lett & bare falle tilbake igjen. S& né skal jeg ga sakte, men sikkert. Begynne med slar, det gikk jeg
kun med en periode og s gikk jeg med skjartet og sa gikk det veldig, veldig gradvis. Og jeg tror det er
derfor jeg har klart & holde pa det da. Fordi det har gatt sa gradvis, og ikke veert noe press pa det, eller

slik da...at det har veert jeg som gjer det i mitt eget tempo.

Jamila forteller at da hun, som en falge av valget om a begynne a praktisere religionen ville
overholde fasten i ramadan, ble forsgkt forhindret av familien som var redd hun skulle bli
underernzrt. Men hun var fast bestemt pa at dette var Guds ord og at hun derfor skulle
giennomfare det. Hun illustrerer pa den maten at dette var hennes eget, selvstendige valg, som
hun til og med matte kjempe mot familien for. I likhet med Maryam, fremhever hun
betydningen av logiske beviser og personlig overbevisning. Det var avgjgrende for henne &
forsta hvorfor det islam sto for var rett, slik at hun etterhvert ble overbevist for sin egen del.
Prosessen beskrives som en type omvendelse, der hun velger «den rette veien» fremfor & ga

sin egen vei slik hun hadde gjort tidligere:

Jeg: Er det noen spesielle opplevelser eller hendelser i livet som har viktig for deg som muslim?

Jamila: A ja, kanskje ndr jeg begynte & praktisere pé en ordentlig mate, det synes jeg er en viktig
hendelse fordi for hvis jeg hadde fortsatt sdnn sa hadde jeg vaert pa en vei som ikke tilsvarte det Allah

ville, ikke sant...levde av mine egne gnsker, ut ifra det jeg syns. Men skaperen av alle skapelser har sagt
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at jeg skal gjare sann og sa har jeg ikke hgrt pa hans ord. S kanskje...det synes jeg var det viktigste i

mitt liv...at jeg tok det valget...at jeg skulle bli praktiserende.

Maryam, Khadija og Jamilas fortellinger om islams rolle i livet fra barndom til nétid er
strukturert etter en felles modell som handler om & ha vendt seg bort fra religionen, og om det
avgjerende vendepunktet som finner sted nar de tar et selvstendig valgt om a bli
«praktiserende muslimer» og dermed «vender tilbake til islam». Det gar en linje fra praksisen
i barndommen, som tas opp igjen, men med en viktig forskjell: den religigse praksisen har pa
den andre siden av «omvendelsen» fatt et nytt og verbalisert meningsinnhold. Refleksjon,
personlig overbevisning og selvstendige valg gar na forut for all praksis, i motsetning til a bli

tatt for gitt som en kroppsliggjort del av hverdagen.

4.2.2. Et felleskap av muslimske sgstre

Til tross for at informantene legger vekt pa selvstendighet og en personlig, indre prosess,
trekker de ogsa fram vennskap og tilknytning til et muslimsk felleskap med jevnaldrende som
viktige faktorer i deres religigse utvikling. Maryam beskriver for eksempel hvor avgjerende
det var for henne & bli kjent med jevnaldrende som tok religionen mer pa alvor og praktiserte

islam apenlyst ogsa pa skolen:

Det var farst nar jeg begynte pa videregaende at jeg fikk noen venner som praktiserte...og de var ganske
unge og de var oppvokst i Norge. Og de praktiserte...for meg, det 3 be pé skolen, det var uhgrt, det var
ikke noe jeg gjorde til vanlig ikke sant. Og sa sa jeg at de praktiserte, og vi kom godt overens faktisk, vi
ble gode venner. Og da pleide de a dra til moskeen hver onsdag, og sa valgte jeg a bli med da, en

onsdag.

Ogsa Khadija, Jamila og Jamaad begynte omtrent pa samme tid & ga i den nevnte
studiegruppen for unge muslimske jenter, tilknyttet den somaliske moskeen. Der ble de kjent
med flere som befant seg i samme situasjon om dem selv: jenter med somalisk bakgrunn i
midten av tendrene, oppvokst i Norge og med islam som en del av sin identitet og
erfaringsverden. | tillegg til & fa kunnskap om- og en ny forstaelse av islam, ble de i dette
felleskapet inspirert til & praktisere mer, bade gjennom det de larte og felleskapet med

«muslimske sgstre»:

Khadija: (...) hver gang jeg dro dit ble jeg mer interessert liksom. «Vi har en fantastisk religion», tenkte

jeg. «Hvorfor har ikke jeg sett dette far?» Og jeg ble kjent med mange s@stre og fikk mange nye venner
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0g, sa jeg tror kanskje det var litt sdnn pavirkningskraft ogsa. At jeg fikk nye venner som kanskje gikk

med slgr, og mine tidligere venninner gikk kanskje ikke med det.

Maryam forteller ivrig om den farste gangen hun ble med pa onsdagsgruppen, hvor de
gjennomgikk en bok med historier fra Koranen, og hvordan hun ble spesielt fengslet av
historien om en ung gutt som ble overbevist om Guds eksistens og siden ofret alt for denne
troen. Maten hun fremhever hvor fasinert hun ble av historiene som handlet om unge religigse
mennesker, og matet med jevnaldrende praktiserende muslimer, kan tyde pa at hun til da
hadde forbundet religigs praksis med voksne personer i sin omgangskrets- og som noe mer
kulturelt enn den altomgripende religigse overbevisningen hun sa i fortellingene og hos de

unge menneskene hun mgtte:

(...) det var ofte om unge folk ikke sant...som trodde pa Gud...det var flere andre historier...men sd kom

vi til de her om profetene ikke sant...Adam, Josef, Isak...og jeg husker jeg var sa inspirert!

Hun forteller videre om hvor inspirerende det var & ga igjennom troslaeren, ageedah, og fa

svar pa alle de spgrsmalene hun hadde gatt omkring med pa egenhand.

De fire informantene som er tilknyttet det samme felleskapet fremhever betydningen dette har
for dem ogsa i dag. Felleskapet styrker troen, gjennom at man pavinner hverandre om Allah.
Man far ogsa se eksempler pa hvordan jevnaldrende finner lgsninger i hverdagen i forhold til
praksis, og ikke minst gjer det hverdagen lettere a ha praktiserende venner:

Maryam: (...) jeg merker for eksempel...hvis vi er ute sammen...s& kommer bgnnen inn, sa er det fem

stykker som pakker...«n& ma vi gé», ikke sant (latter).

Som vi s& hos bade Minganti og Khan (2.1.3.) kan identifikasjon og allianse veere viktige
motiver nar unge muslimer «vender seg til religionen», til tross for at de selv beskriver
prosessen som en religigs oppvakning. Gjennom a delta i muslimske ungdomsfelleskap finner
mange en velegnet plattform for identitetskonstruksjon i en kaotisk ungdomstid (Miganti
2010: 118f). Bade gjennom det jeg observerte og det som kom fram i intervjuene, ble det
tydelig at det 4 ta del i disse mindre og starre felleskapene har spilt en betydelig rolle i
utviklingen av de unge kvinnenes identitet og religigsitet. | tillegg til naere venner a
identifisere seg med, en type alliansepartnere i hverdagen, far de ta del i en bevegelse som
gjer det mulig a identifisere seg med tusenvis av unge muslimer rundt om i verden som falger
det samme kallet om «d vende tilbake til islam». De fremhevet betydningen av a kunne fgle
seg som en del av et starre muslimsk felleskap, den muslimske ummaen, og pa den maten

treffe «brgdre og sgstre» som tilhgrer det samme felleskapet uansett hvor de matte befinne seg
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i verden. Internasjonale konferanser av den typen jeg selv og flere av informantene deltok pa i
regi av IslamNet var noe informantene omtalte som «utrolig inspirerende», og som tydelig

styrket opplevelsen av tilharighet til et globalt felleskap®.

Ved a ta del i disse felleskapene, ser det ogsa ut til at informantene oppnar en type «affektiv
myndiggjaring», i trad med det Minganti beskriver i sine studier (Minganti 2010: 119). De far
anerkjennelsene som troende subjekter, og tilskrives rett og plikt til & sgke religigs kunnskap
for a styrke sin fromhet, noe som langt fra er en selvfalge for unge muslimske kvinner. Denne
myndiggjeringen er med pa a gjare at de stolt og selvsikkert kan hevde sin verdi og identitet

som muslimsk kvinne.

4.2.3. Hijab som synliggjering av en ny muslimsk identitet

Verdien som muslimsk kvinne kommer blant annet fram i informantenes fortellinger om da de
begynte & bruke hijab. | kapittelet om religigs praksis vil jeg se neermere pa flere aspekter av
hijabens meningsinnhold, og forelgpig konsentrere meg om identitetsaspektet- og hijabens

rolle i fortellingene om a bli en «praktiserende muslims.

Maryam, Khadija og Jamila forteller alle tre at de pa et tidspunkt i lgpet av prosessen i
ungdomsarene begynte a bruke hijab. Khadija beskriver sin religigse utvikling for meg (se
sitat 4.2.1.) ved a vise til en trinnvis tildekking av kroppen: fgrst begynte hun med hijab, men
gikk fremdeles med bukse, sa ble bukse byttet ut med skjert, og til slutt begynte hun med en
heldekkende abaya®. Det kan se ut til at hun gjer dette for & konkretisere utviklingen- og
samtidig illustrere hvordan hun tok skritt for skritt, ettersom hun selv var klar for det, som en

fglge av indre motivasjon i motsetning til press utenifra.

Khadijas fortelling er et eksempel pa hvordan valget om & bruke hijab knyttes sammen med
en indre prosess mot religigs modenhet. Det kommer innenifra nar man blir klar for det.
Hijaben blir ogsa en ytre manifestasjon av den nye identiteten som praktiserende muslimsk

kvinne.

2! peace Conference Scandinavia, mars 2013

%2 Talerne pé konferansen var imamer fra flere ulike deler av verden, blant annet USA og Saudi Arabia, og
deltakerne bestod av flere hundre unge muslimer fra Norge og andre skandinaviske land.

% En lang Igs kjole designet for & skjule kroppens former. Sammen med hijab skjules hele kroppen foruten
ansikt og hender.
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«Det har veert litt av en reise da», uttaler Maryam om prosessen rundt det & begynne med
hijab. Valget, den vanskelige overgangen, reaksjonene fra omverdenen og de positive
falgende er elementer av denne «reisen». Det farste steget var for henne a bli overbevist om
det logiske og positive i pabudet om a dekke seg til. S& kom den vanskelige overgangen med
a sette overbevisningen ut i livet, og mate konsekvensene og reaksjonene fra omverdenen. |
retroperspektiv forteller bade Maryam og Jamila om denne overgangen som noe de var
bekymret for i forkant, men som gikk bedre enn forventet. Det som fremheves er de positive

falgene det fikk for deres identitetsfglelse og selvtillit som muslim:

Maryam: (...) du gjemmer deg ikke med hijab...du sier «jeg er muslim - og det er greit». Det, for meg,
var noe som tvang fram en sann selvtillit. Sann vet du hva jeg er kanskje annerledes, i den forstand at
jeg tenker litt annerledes, men jeg er menneske jeg og. Jeg kan leve med dere, jeg kan leve med andre
tros...en annen religion, eller livsstil (...) og det jeg har fatt igjen for det har veert sa mye starre...at jeg

vet hvem jeg er.

Ogsa Khadija fremhever identitetsaspektet ved hijaben, samtidig som det handler om a felge
et pabud som er gitt av Gud. Gjennom maten hun formulerer seg pa blir det tydelig at disse
aspektene henger sammen. Det a vise fram sin identitet og skille seg ut i omgivelsene koster
noe, og blir dermed et sterkt vitnesbyrd om at man setter lydigheten til Guds pabud over

andres forventninger:

Hijab det er min identitet, det er min mate & vise at jeg er muslim pa. Selvfglgelig, sgstre som ikke
bruker hijab det betyr ikke at de ikke er muslimer, men det er bare min mate & vise at jeg fglger det
pabudet som Gud har gitt oss kvinner, og det er a tildekke oss. Og vi har fétt en spesifikk mate &...en
klar beskrivelse for hvordan vi skal dekke oss til, og for meg er det bare veldig befriende & kunne ga ut
uten & tenke pa hva andre skulle synes om meg, eller hva andre tenker om det, eller...hva enn, jeg gjer

det pa grunn av pabudet vi har fra Gud.

Selv om de fleste informantene er enige om at hijab er obligatorisk i islam, vektlegger de at
det er opp til den enkelte & foreta valget nar personen selv faler seg «klar». A presse eller

tvinge noen til & ga med hijab blir skarpt kritisert:

Jamila: (...) det er jo helt feil, det star ingen steder at man skal tvinge en person til & ha pa deg, man skal

velge selv.

Det er en tydelig ambivalens og spenning i formuleringene om hijab som et religigst pabud og
vektlegging av at hijab som noe som skal velges fritt av hver enkelt kvinne. Khadija vil i det
ene gyeblikket forsvare «sgstrene» som ikke bruker hijab, fgr hun i det neste fremhever at vi

har fatt en klar beskrivelse for hvordan man skal dekke seg til. Det er ogsa pafallende at
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majoriteten av de unge kvinnene jeg observerer og treffer i den somaliske moskeen og pa
IslamNet-konferansen, bruker den heldekkende drakten abaya (en del av de med sentrale
roller i moskeen og organisasjonen bruker ogsé nigab®*). Khadijas fortelling om en gradvis
tildekking (se 4.2.1.), samt ambivalensen nar det gjelder hvorvidt man ma dekke seg til eller
ikke, kan tyde pa at hijab i dette miljget er forbundet med & ha kommet lenger pa en
foreskrevet vei mot a bli en bedre muslim. Indirekte uttrykker da Khadijas doble utsagn at
«sgstrene» som ikke bruker hijab har kommet kortere i en gitt prosess, og enda ikke har nadd
innsikt i betydningen av dette pabudet eller ikke er klare for & implementere det som praksis i

eget liv.

Jacobsen diskuterer ut fra sitt materiale forholdet mellom hijab som pabud og samtidig fritt
valg. Hun finner at den korrekte utfgrelsen av den religigse plikten er avhengig av det er tatt
et individuelt valg for a bli sett pa som «gyldig» (ha noen verdi moralsk eller religigst sett). At
hijaben er sa sentral i unge muslimske kvinners fortellinger om & vende tilbake til islam, kan
ses som en del av transformasjonen av hele den muslimske identiteten fra «arvet» til
«individuelt valgt», og hijaben er blitt et symbol pa tilknytning til islam som selvvalgt
forpliktelse. Denne endringen stgttes opp av skillet mellom tradisjon og «sann islam». A &
kvinner til & ga med hijab mot sin vilje, eller & g med den av vane, i motsetning til som et

uttrykk for hvem man er, avskrives som tradisjon og ikke «sann islam» (Jacobsen 2006: 286).

Det at mine informanter var raskt ute med a formidle de positive aspektene ved hijab og
understreker at det er deres eget valg a bruke den, kan ogsa ses som en form for motstand mot
press og stereotypier. Ved a fremsta som stolte og selvsikre kvinner med hijab, er de med i
kampen mot samfunnets forestillinger av muslimske kvinner som passive ofre og forstaelsen
av hijab som et eksternt patvunget, kvinneundertrykkende klesplagg. En slik

«motstandsholdning» kommer for eksempel tydelig fram i Khadijas formulering:

(...) jeg kunne ikke tenkt meg & ta den av meg sa...man kunne rivd den av meg, men jeg tar den pa meg

igjen!

4.2.4. Aminas fortelling — religigsitet som fglge av livskrise

2 Nigab: klesdrakt som dekker kvinnen fra topp til t&, inkludert slar for ansiktet slik at bare gynene synes.
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For Amina som hadde lite interesse for religionen i ungdomsarene, og heller ikke hadde
kontakt med noe muslimsk sosialt miljg, ble religionen farst viktig i en senere periode av
livet. Det var farst idet hun i midten av tyvearene gjennomgikk en stor personlig krise at hun
hentet fram en del av «ressursen» fra barndommen, de fem daglige bgnnene, og at relasjonen

til- og kommunikasjonen med Allah ble viktig:

(...) jeg begynte na etter jeg fikk barn for to ar siden, for jeg tenkte sdnne dgdningstanker og alt var sann
negativt og jeg tenkte Gud hva er det som skijer lissom, har jeg gjort noe galt? (...) sa jeg tenkte nei vet

du hva, det er bare a be til Allah, sa kan Han bare tilgi deg.

| motsetning til de andre tre har hun ingen oppfatning av & ha brutt med islam pa noe
tidspunkt. Dette henger sammen med hennes syn pa religionen som noe annet enn en gitt
starrelse man kan vende seg bort fra eller ikke. For henne er islam noe privat mellom Allah og
den enkelte, som ingen utenfra kan definere for henne. Til tross for at hun i likhet med flere
av de andre informantene har opplevd at religionen har fatt en avgjgrende betydning i livet
hennes fra og med et bestemt tidspunkt, har hun ikke det samme behovet for & gjere dette

synlig for omverdenen:

(...) jeg setter veldig pris pa at Allah har holdt meg frisk i hodet, eller sa hadde jeg blitt garen (...) hvis
jeg ikke hadde bedt til Allah, hvis ikke jeg hadde hatt den kontakten med Allah og fétt positive tanker.
Og jeg fortsetter med & be inntil jeg dar, for & veere helt arlig. Jeg trenger ikke bevise hvem jeg er med

kleer og sdnn, men trofastheten min er viktig for meg.

Amina gar med jeans til vanlig og omtaler hijab som gammeldags. Bare nar hun ber alene
hjemme dekker hun seg til for Allah. Gjennom intervjuet trekker hun gang pa gang fram hvor
viktig det er for henne a ikke la seg pavirke av andre pa noen som helst mate. Hun kritiserer
mange muslimer for & gjere nettopp dette, a la seg presse til religigs praksis, ga pa akkord
med seg selv eller matte leve dobbeltliv. Det er indre aspekter som tilgivelse, trast og styrke
som vektlegges av henne, og bare i liten grad identitetsmessige («jeg ma ha en tilhgrighet).
En slik religigs utvikling kan forstas som en potensiell religigsitet som ble forlgst som faglge
av en personlig krise, der bgnnen og relasjonen til Allah fikk betydning pa et «indre» plan.
Muligens fordi s& mange aspekter ved religionen for henne var forbundet med tvang og
negative sosiale strukturer, kom religigsiteten til & baere preg av nettopp det motsatte: egen fri
vilje og uavhengighet i forhold til andre mennesker. I likhet med det som kjenntegner
subjektiveringen av vestlig religigsitet (se 2.1.2.) uttrykker Amina en sterk autoritetsskepsis

og vektlegger autensitet og det subjektive opplevelsesaspektet. Religigsiteten hun utviklet
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kom derfor heller ikke i konflikt med den vestlig-sekulaere diskursen hun hadde funnet sin

plass i.

4.2.5. Safiya og Jamaad — en kumulativ utvikling

Mens Aminas fortelling handler om et fornyet forhold til islam i voksen alder, beskriver Safya
sin utvikling som en selvstendig sgken etter mer og mer kunnskap helt fra hun var barn og
begynte a leere om islam pa koranskolen. I motsetning til en del av de andre informantene,
opplevde hun a fa flere og flere redegjarelser jo eldre hun ble. Hun kan ikke fortelle om noen
periode der hun var noe mer eller mindre opptatt av islam, og beskriver det heller som en
«kumulativ utvikling» fra en liten kjerne som ble stgrre og starre. P4 ungdomsskolen fikk hun
hjelp av en privatlerer som gikk mer systematisk gjennom figh % og ageedah?, slik at hun

fikk «en generell kompetanse om hva islam er».

Hun hevder at det & ga pa norsk skole og ha mange ikke-muslimske venner, som hele tiden
har stilt henne spgrsmal, har gitt henne insentiv til & sgke mer og mer kunnskap for a kunne
svare pa sparsmalene. I tillegg til koranskole og privatleerer har hun sgkt kunnskap gjennom a
lese pa egenhand og delta diskusjoner med muslimer og andre. | dag foregar en del av
kunnskapssgkingen i tilknytning til Muslimsk studentsamfunn, men ogsa pa andre arenaer.
Blant bruker hun nettet til & diskutere islam med sine trosfeller. Hun diskuterer ogsa gjerne
med bade ateister og kristne, leser filosofi og er opptatt av a sgke annen kunnskap utenfor
islam. Sgken etter religigs kunnskap ma ga hand i hand med sgken etter kunnskap generelt,

mener hun:

(...) jeg er veldig opptatt av det at vi er gitt...altsé at jeg er gitt et intellekt da, og at det & pd en mate &
dyrke dette intellektet er ogsé en mate & nd Gud pa. At man fyller seg selv med kunnskap...at man

utvikler seg selv som menneske ogsa, bade psykisk og fysisk, det er ogsa en del av det.

Safiya oppsummerer sin religigse utvikling som en lang linje fra veldig elementeere ting til en
mer akademisk tilnaerming til islam. Til forskjell fra de andre har den gkende interessen for
religionen ikke farst og fremst fart til gkt praksis. | stedet er hun blitt opptatt av at praksisen

kun er et verktgy til hjelp for & na et hgyere mal om a bli et godt menneske:

% Figh betegner islams rettsvitenskap, og behandler den hellige loven, sharia, slik denne kommer til uttrykk i
Koranen og i tradisjonen (sunna, hadith) tolket av de rettsleerde.
% teologi eller troslare
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(...) noen ganger sa blir ritualene, pabudene og forbudene mal i seg selv da, og ikke et verktay (...) og
man blir pd en mate opphengt i at man skal bli s& flink man kan til & overholde pabudene og forbudene,

at man glemmer malet for gyet.

Ut fra Safiyas fortelling og formuleringer er det tydelig at hun i lgpet av ungdomsarene har
funnet inspirasjon og kunnskap i en mer reformvennlig retning innenfor islam. Hun setter
etisk praksis over rituell praksis, og ser pa religionen som apen for tolkning og stadig tilfarsel
av ny kunnskap. Hun skiller seg dermed klart fra en fundamentalistisk tilneerming til den
islamske tradisjonen og dens kilder. Hun har heller ikke veert redd for & la en moderne sekuleer
kontekst pavirke og forme sin identitet og religigsitet:

(...) jeg foler vel at det & vokse opp i Norge, det 4 lese filosofi og pa en méate vere norsk da, har gjort at
jeg har et mindre selvsagt syn pa religion og der jeg praver a integrere religion og sekularisme, og
religion og modernitet.

Jamaads religigse utvikling kan ogsa beskrives med Safiyas formulering «kumulativ», eller
gradvis, selv om den har et ganske annet utfall. Da hun begynte i onsdagsgruppen for unge
kvinner i moskeen, var dette for henne mer en naturlig fortsettelse av koranskolen enn som en
felge av en nyvunnen interesse for islam. Hun forteller at jo eldre hun ble, jo mer leerte hun og
tok til seg slik at den religigse praksisen gradvis ble en del av henne. Utviklingen handler ogsa
om at hun pa koranskolen larte en masse ting, som hun fgrst da hun ble eldre begynte a forsta

og erfare som mer relevant i sitt eget liv:

(...) jeg har lzrt ting pa koranskolen, men ndr jeg selv opplever det der og da, sa bare...da begynner jeg
virkelig & skjgnne hva leereren min snakka om gjennom den tiden jeg gikk pa koranskolen.

| motsetning til de andre jentene med tilhgrighet i samme moské er Jamaad mer opptatt av sin
identitet som somalisk, og ser sin egen utvikling i sammenheng med en religigs utvikling som

gjelder hele det somaliske samfunnet:

(...) pa nittitallet sd var kunnskap om islam veldig lite sdnn hos somaliere, si...somaliske samfunnet
og...ja alle i Somalia har pa en mate gradvis leert mer av islam generelt, mer eller mindre...som ja. Og
vi leerer jo fortsatt, for jeg harer alltid nye ting og «ja, er det sdnn?», ikke sant. S det har veert gradvis,

for meg.

Bruken av «vi» og «jeg» gar om hverandre hos Jamaad, noe som tyder pa at hennes forhold til
islam er mindre individualisert, i den forstand at hun er mindre opptatt enn de andre av a
understreke sin religigse utvikling som basert pa selvstendig valg og en individuell prosess.

Nar det gjelder bruk av hijab tok hun den av og pa fram til hun var 9 ar, da hun «tok den av
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for siste gang» fordi den var blitt en del av henne slik at hun fglte seg naken uten. Likevel
fremhever hun i likhet med de andre, at det & ga med hijab var og er hennes eget valg, og

begrunner dette med at moren sa «gjgr som du vil» og gav henne full frihet.

Jamaad forteller at det stort sett var bare «utlendinger» og at de fleste var muslimer, i klassen
hennes gjennom hele oppveksten. Hun opplevde dermed ikke a bli stilt samme type
utfordrende spersmal som Safya. Det har likevel hendt at hun har stilt seg selv spgrsmalet om
islam er den rette veien, men hun hevder at hun na har fatt si mange tegn og bevis pa at islam
er den rette religionen at det har visket ut all tvil. En annen forskjell i forhold til Safiya er at
graden av praksis i Jamaads tilfelle har gkt med arene. Kunnskapen har for henne fgyd seg til
og «utfylt» praksisen, slik at hun na kan begrunne og forklare den. Safiya og Jamaad har ogsa
kommet i kontakt med to sveert ulike religigse miljger, og der funnet ulike inspirasjonskilder i
lgpet av ungdomsarene. Det ene berer preg av a vare reformvennlig og mer liberalt, mens det
andre kan karakteriseres i retning av det Roy definerer som nyfundamentalisme. I likhet med
sine «sgstre» i den somaliske moskeen har Jamaad utviklet en altomfattende religigsitet der
islamsk tro og praksis utgjer det sentrum alt hun gjer dreier seg om, mens Safiyas utvikling

har ledet henne til & integrere islam og sin religigsitet med en mer sekulzr livsstil.

4.2.6. Aisha - religigsitet i overgang til en pluralistisk kontekst

Aishas historie skiller seg ut ved at hun tilbragte ungdomstiden i Somalia, der sa a si alle
rundt henne var muslimer. 1 tillegg var hennes familie over gjennomsnittlig religigse og gav
henne tidlig en grundig opplaring i islam som blant annet farte til at hun kunne resitere

koranen utenat da hun var syv-atte ar.

Da jeg spgr henne om overgangen med & komme fra Somalia til Norge religigst sett, hevder
hun farst at dette ikke hadde noen store innvirkninger pa tro og praksis, foruten enkelte
utfordringer i tilknytning til bgnnetider og hva hun kunne ha pa seg og ikke pa jobben. Men
gjennom refleksjonen som fglger kommer hun fram til noen endringer som kan tolkes dithen

at det skjedde en intensivering av religigsiteten etter at hun kom til Norge:

Jeg: Du har snakket om noen praktiske endringer. Hva med troen og hva du tenkte om Gud og sann?

Aisha: Nei, det var samme. Kanskje mer her...fordi nar jeg ikke er ordentlig...tenker jeg kanskje gjar

mindre oppgaver og sann na enn i Somalia...men na star jeg opp midt pa natta og sier «Gud kan du tilgi
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meg?», det gjorde jeg ikke i Somalia (...) det er litt mer mer tenkning i forhold til Gud og sann. Og det
er ikke garantert at jeg skal vaere hundre prosent muslim, eller...muslim hele livet, s& jeg ma
vaere...tenke nadr alt er...du kan konvertere til en annen annen religion uten at noen straffer deg. Nar du

kan gjere hva du vil, da er det bare Gud som kan beskytte deg...holde deg i god kontakt med han.

Slik jeg tolker det beskriver hun her overgangen til et pluralistisk samfunn, der hun ma innse
at det er en mulighet for henne a bli en ikke-muslim. Denne muligheten skaper frykt for a

miste «den rette veien», og som fglge av dette en intensivering i religigsiteten.

| Aishas fortelling trekker ligger ingen selvstendige valg eller egne begrunnelser til grunn for
hennes tilslutning til religionen og religigse utvikling. Dette kan ha sammenheng med at hun
ble ung voksen far hun kom til Norge, og derfor har mer av den «selvsagte» religigsiteten som
kjennetegner foreldregenerasjonen. Dette er hun imidlertid klar over selv, nar hun sier om sitt
forhold til islam at: «egentlig, jeg kunne ikke velge, men det var den stgrste gaven som jeg
fikk». Hun gir ogsa naermest uttrykk for en slags misunnelse overfor konvertitter og de selv

har valgt islam:

(...) ndr jeg hgrer en som har konvertert til islam jeg begynner nesten & gréte. De er mer inderlige enn

meg. Jeg er fadt i det, men de valgte selv a bli muslim. De elsker mer, kanskje, enn det jeg gjar.

Magtet med en pluralistisk kontekst- og bevisstheten om at ens egen tro bare er en av mange,

kan i fglge Jacobsen endre den troendes syn pa religigs tilhgrighet- og tro radikalt slik at dette
i starre grad oppfattes som et spgrsmal om «personlig valg» (Jacobsen 2002: 114). Hos Aisha
kommer dette til uttrykk som en beundring overfor personlig valgt tro og tilhgrighet til islam,

uten at hun selv opplever a ha kunnet velge.

4.2.7. Oppgjer og nytolking

Med til fortellingene om informantenes religigse utvikling harer ogsa beskrivelsene av hvem
og hva de etter hvert tar avstand fra- og definerer sin religigsitet i forhold til. Vi har sett
hvordan flere av informantene tar avstand fra hvordan de selv lerte og praktiserte islam i
oppveksten, og til foreldrenes forstaelse av islam. Lgsrivelsen fra foreldregenerasjonens
forstaelse av islam er en viktig del av den personlige og «selvvalgte» religigse identiteten som
vokser fram. | denne sammenhengen rettes gjerne en generell kritikk mot de som blander

islam og kultur, fremfor direkte a kritisere foreldrene eller foreldregenerasjonen.
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Oppfordringen om a skille mellom det som er «sann» islam og elementer som skyldes

pavirkning fra ulike kulturer, gar igjen hos alle informantene:

Maryam: (...) at folk praktiserer noe, og kaller det for islam. Det synes jeg...og jeg blir sann veldig
provosert, noen ganger veldig sinna da...over det ikke sant, at du ser folk som for eksempel praktiserer
veldig mye kultur...hva skal jeg si...veldig mye av kulturen dems da, og tror det er Islam. Ofte s& mener

ikke folk det, det kan godt veere at de bare mangler kunnskapen.

Diskriminerende behandling av kvinner, tvangsekteskap og det & tvinge noen til 4 ga med
hijab er noe av det som tilskrives denne innblandingen av kultur i islam. Marymam forteller at
hun blir provosert og far behov for a si ifra nar hun ser- eller hgrer om slike ting, men at det
ikke alltid blir like godt mottatt at hun som 23-aring kommer og sier at noe ikke er islam til
eldre som har praktisert det hele livet. «Men det er jo kulturen og folk som er problemet, ikke
islam», legger hun til. En egen «muslimsk kultur», pa tvers av alle kulturer, beskrives som
idealet & leve etter. Ogsa Aisha har etter at hun flyttet til Norge fatt et kritisk syn pd hvordan
religionen praktiseres i Somalia, og hevder at det ofte er mer kultur enn religion som

praktiseres:

(...) vi bruker ikke sa mye religion i Somalia. Folk er mer fokusert pa kultur. Og nar jeg leser for
eksempel livet med ekteskapet og familien generelt, og hvordan Muhammed levde med sine venner og

familie...det er ikke akkurat som i Somalia.

Dette sitatet illustrerer hvordan det for flertallet av informantene ikke handler om noen
nytolkning av islam, men om a revitalisere tiden da Profeten levde — troen, praksisen og
felleskapet. De gnsker a ga tilbake til det «opprinnelige budskapet» og aktualisere den
«opprinnelige» maten a vaere muslim pa i natid. @nsket om & hente fram disse
«fundamentene» gjar at denne informantgruppen barer klare likhetstrekk med

nyfundamentalististisme.

Safiya definerer sitt syn pa i islam naermest i motsetning til forstaelsen som informantene over
representerer, men det er ogsa noen likhetstrekk. Ogsa hun er opptatt av at islam ma skilles fra
en del kulturell bagasje, og spesielt den bagasjen som har med synet pa kvinner a gjagre. Men
hun skiller seg fra de andre ved at hun til orde for en stadig nytolking av religionen. Det er
ikke «den opprinnelige» islam, forut for alle kulturelle tilfgyelser, hun vil tilbake til. I stedet

mener hun at kildene ma tolkes pa nytt med nye gyne i nye tider:

(...) sd er jo islam eksepsjonelt vag pd noen omrader. Ogsa er det nok noen kommentatorer som har lagt

til litt vel mye (...) Jeg er jo tradisjonalist, jeg tror jo pa koranen, hadith og jeg falger figh, men jeg tror
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man ma vaere bevisst at det synet vi har pd Gud og det synet vi har pa islam, er jo ikke bare farget av
den tiden vi star, den samtiden vi stér i og den konteksten vi star i (...) Sa jeg tror det & tenke litt

selvstendig, ikke pa vegne av ngdvendigvis alle, men pa vegne av seg selv da...ogsa er veldig viktig.

Negativ kulturell bagasje skyldes med andre ord at de leerde har tolket de islamske tekstene ut
fra helt andre samfunn og forutsetninger enn vi har i dag, og Safiya mener at disse stadig ma

tolkes pa nytt i nye tider og kontekster for a veere relevante.

Ut fra en forstaelse av islam som noe dynamisk og elastisk, tillater Safiya seg a tolke islam
ved a bruke sitt intellekt og kunnskapen hun har opparbeidet seg (bade religigs og ikke-
religigs), samtidig som hun mener a holde seg innenfor rammene av klassisk figh-tradisjon.
Dette gjar at hun i dag tar avstand fra den «koranske linjen» hun mener rader i den somaliske
moskeen, der man i fglge henne er mer opptatt av form enn innhold. Hun tror at jo tryggere
man er i det landet man er i, jo mindre vil man veare av ytre, eksterne uttrykk: «jeg er muslim,
I motsetning til alt annet i samfunnet», og at utviklingen derfor vil bevege seg i en annen

retning med tiden.

Safiyas forstaelse skiller seg ogsa fra morens, som hun mener preges av «et skarpt skille
mellom det a veere religigs og det a veere sekulaer». Selv mener hun & ha et mer apent syn pa

islam:

Jeg ser pa islam som noe mer tayelig enn det mor gjer...som mer elastisk da, enn den méten mor ser pa

islam pé for hun tenker at «sann er det», og selv ikke i islam s trenger det ikke veere sann.

Til tross for forskjeller og motsetninger, nar det gjelder forstaelsene av islam som
informantene kommer fram til gjennom sine prosesser, finnes det ogsa noen fellestrekk. For
det farste er alle opptatt av a skille islam fra kultur, og tar mer eller mindre avstand fra en
forstaelse av islam som noe som kan «arves». Islam defineres separat fra etnisitet, kultur og
tradisjon, og noe man selv ma tro pa og velge. Pa bakgrunn av denne forstaelsen ma det ogsa
tas mer eller mindre selvstendige valg nar det gjelder hvordan denne individuelle troen skal

implementeres i livet som praksis.

4.3. Oppsummering og diskusjon

Funnene i dette kapittelet viser at ulike livshistorier farer til ulik religigsitet. Felles for

informantenes fortellinger om sin religigse utvikling er at de beskriver sitt forhold til islam
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som en prosess over tid som involverer personlig vekst. Hovedforskjellen bestar i om
prosessen inneholder brudd og en type omvendelse eller tilbakevending til islam, eller om den
foregar i en sammenhengende «kumulativ» spiral- eller gradvis stigning fra barndommen til i
dag. Hvor i det religigse landskapet informantene ender opp i lgpet av de ulike prosessene
varierer ogsa, fra det altomfattende og fundamentalistiske til en mer liberal og/eller privat
religigsitet. Et annet fellestrekk er hvordan religigsiteten av de aller fleste formuleres som
basert pa selvstendige valg, refleksjon og en individuell prosess.

Vektleggingen av selvstendige valg kan blant annet ses i sammenheng med at informantene, i
alle fall delvis, har vokst opp i en moderne norsk kulturell ramme. | fglge Lien kjennetegnes
denne kulturelle rammen blant annet av at lgsrivelse fra foreldre, utvikling av en separat
identitet og «a eie seg selv» gjennom & ta egne beslutninger og falge sin egen vilje er sentrale
idealer (Lien 2003: 304f). I denne konteksten, som ogsa preges av pluralisme og
konkurrerende livssyn, ma det & veere muslim begrunnes og veere tatt pa individuelt grunnlag,
i kontrast til foreldregenerasjonens mer «selvsagte» tilhgrighet til religionen®’. At Aisha, som
har veert kortest tid i Norge, skiller seg mest ut pa dette omradet bygger opp under denne
forstaelsen.

Fortellingene til Maryam, Khadija og Jamila har tydelige likhetstrekk med strukturen i
fortellingene om en «tilbakevending til islam» som Jacobsen finner blant sine informanter (se
2.2.3.). Fra en kroppsliggjort kunnskap om islam i barndommen som forblir «potensiell» og
lite synlig i tidlig ungdom, forteller alle tre om en gradvis «oppvakning» i lgpet av
videregaende. Denne prosessen fgrer med seg en synlig, selvvalgt og begrunnet muslimsk
identitet, samtidig som den gjar religigs praksis helt sentralt i livet til de unge kvinnene. Til
forskjell fra den praksisen de i barndommen «bare gjorde» uten a tenke over det, baserer
praksisen na seg pa egne valg som er tatt pa bakgrunn av kunnskap, refleksjon og personlig

overbevisning.

Kort oppsummert handler fortellingene om hvordan de: 1) forstar ved hjelp av kunnskap,
logiske beviser, selvstendig refleksjon og «viktige andre» at sannheten om Gud og livet finnes

i islam, 2) forstar at denne innsikten ma fa den fglgen at man tar pabudene og forbudene i

% Dette kommer tydlelig fram ved slutten av intervjuet med Maryam. Da jeg sper om det er noe hun vil tilfaye,
benytter hun anledningen til & papeke at jeg ikke har spurt om hvorfor hun valgte islam til fordel for andre
religioner, og beskriver hvordan det logiske, blant annet ved islams fremstilling av Gud, overbeviste henne i
forhold til det ulogiske (for eksempel treenighetslzeren) i de andre religionene. Pa denne maten understrekes
tilslutningen til islam som et selvstendig valg,
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Koranen pa alvor og blir «en praktiserende muslim» og 3) at man setter denne praksisen ut i

livet i eget tempo etter hvert som man er «klar» for det.

Ifalge Jacobsen reflekterer denne maten a fortelle sin religigse selvbiografi pa en bestemt
narrativ konstruksjon av «selvet», og plasserer denne i overensstemmelse med en modell som
gar ut pa a streve mot religigs perfeksjon. Denne selv-kunnskapen lgser identitetsspgrsmal
som «hvem er jeg» og «hvem bgr jeg streve for a bli», og plasserer de unge inn i en
meningsfull sasmmenheng. Som vi sd i teorikapittelet er denne «modellen» og forstaelsen av
selvet dels hentet fra den islamske tradisjonen, men berer samtidig preg av en moderne

liberal-sekulaer forstaelse av selvet- og selvutvikling (Jacobsen 2006: 322f).

De fem informantene som alle har en tilknytning til den somaliske moskeen, har gjennom
ulike prosesser utviklet en form for altomfattende religigsitet der en islamsk livstolkning er
bestemmende for s og si alt i deres liv og hverdag. Vi skal i de neste kapitlene se hvordan
trosforestillinger og praksis preger livene deres ned pa detaljniva. De unge muslimene i dette
miljget har mange likhetstrekk med de bevegelsene Roy karakteriserer som
nyfundamentalistiske. Jacobsens betegnelse nypraktiserende er ogsa lang pa vei treffende for
denne gruppen. Ulempen ved slike kategoriseringer er at forskjeller innad i gruppen viskes ut.
Selv om de unge kvinnene som er tilknyttet den somaliske moskeen sett utenifra har en sveert
lik religigsitet, har vi i dette kapittelet sett at det ligger ulike livshistorier, opplevelser og

refleksjoner til grunn for religigsiteten.
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Kapittel 5

Trosforestillinger- og erfaringer

En rekke faktorer spiller inn nar det gjelder utviklingen av informantenes religigsitet fram til i
dag. Helt grunnleggende er at de enten gradvis mer og mer, eller pa et bestemt tidspunkt blir
overbevist om at sannheten om Gud og livet finnes i islam. Med andre ord at de tror pa det
islam lzerer. Men ngyaktig hva denne laeren oppfattes a ga ut pa, hva som regnes som sentralt
og ikke, hvilke elementer man tror pa og hvordan man forestiller seg disse, er ikke dermed
likt for alle. Dette kapittelet vil ta neermere for seg noen av disse ulikhetene og likhetene,

gjennom en studie av informantenes trosforestillinger- og erfaringer knyttet til disse.

Bakgrunnen for gnsket om a undersgke denne tematikken, ved siden av at trosforestillinger
har veert lite diskutert i norsk islamforskning, er Roys tese om at det islamske trosinnholdet
ikke endrer seg - til tross for at unge muslimer som vokser opp i Vesten far et nytt og
individualisert forhold til religionen. Jeg stiller spgrsmalstegn ved Roys tese, og ville derfor
undersgke mine informanters trosforestillinger neermere. Hvordan formulerer de innholdet i
sin tro, og hvilke elementer vektlegges? Forplikter de seg pa et gitt autoritativt trosinnhold

eller finnes det rom for egne refleksjoner og nytenkning?

Et «problem» ved & undersgke dette er at i og med forstaelsen av islam som en diskursiv
tradisjon i stadig endring (se 2.3.1.), er det vanskelig & spore opp et bestemt utgangspunkt a
sammenligne trosforestillingene jeg finner i mitt materiale med. Jeg kan med andre ord ikke
gi noe bastant svar pa om trosinnholdet er i endring, men vil likevel diskutere dette sparsmalet

sa langt det er mulig ut fra tendensene som finnes i materialet.

Kapittelet er delt inn i to hoveddeler. | den fgrste tar for meg informantenes beskrivelser
knyttet til Allah. Dette temaet var bestemt pa forhand, pa bakgrunn av at troen pa Gud er helt
sentralt i islam. 1 den andre delen tar jeg for meg beskrivelser knyttet til belgnning, straff,
paradis og helvete. Disse trosforestillinger pekte seg ut som sentrale i matrerialet, uten at dette
var bestemt pa forhand?®. I den avsluttende diskusjonen vil jeg se funnene i sammenheng med

resten av materialet og diskutere disse i lys av aktuell teori.

% Intervjuguiden var utarbeidet mest mulig pne sparsmal for & se hvilke trosforestillinger informantene selv
ville trekke frem og vektlegge. Som tidligere papekt viste blant annet forestillinger knyttet til Profeten
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5.1. Allah: gudsbilder og gudsopplevelser

| samtalene om Allah, pekte to aspekter seg ut som sentrale. Det ene handler om gudsbilder:
hvordan informantene ser pa, oppfatter og beskriver Gud. Det andre omhandler opplevelser av
Gud, det vil si informantenes beskrivelser av relasjonen til Allah og deres erfaringer av ulike
former for guddommelig naervaer. Gudsbildene og gudsopplevelsene henger ngye sammen og

diskuteres i det fglgende under ett.

5.1.1. Allah - den rettferdige og barmhjertige

Flere av informantene begynner sine beskrivelser av Gud med 4 vise til at Gud er én, at han er
Skaper, og at han derfor har rett pa skapningenes tilbedelse. Deretter kommer de fleste ganske
fort inn pa Guds egenskap som rettferdig. Denne karakteristikken etterfglges gjerne av

formuleringer om at han ogsa er barmhjertig. De to egenskapene, rettferdig og barmhjertig, er

de som gar oftest igjen og blir mest vektlagt blant informantene.

Maryam gir en omfattende beskrivelse som handler om at Allah er skaperen av universet- og

den vi skal vende tilbake til og sta til ansvar overfor:

Hvem Gud er? Hvem Allah er? Jeg vil si at Allah er skaperen av universet. Han er den som har skapt
meg og deg og alt vi ser. Han er den vi skal vende tilbake til...som har gitt oss sjanse her pa jord, til & pa
en mate tilbe han. Og nar vi vender tilbake til han, s& vil vi sté til ansvar for det vi har gjort da, og bli
regnskapsfart. Om han velger & vise hans nade og pa en mate tilgi oss vare feil, vare menneskelige feil,
sa er det opp til Allah, ettersom det er han som har all makten, ikke sant. Og hvis han velger & straffe

oss, inkludert meg, sa er det han som bestemmer det.

Denne beskrivelsen fokuserer pa Guds storhet og makt, hans rett pa tiloedelse og hans vilje til
bade a straffe og a tilgi menneskene for deres gjerninger. Liknende uttalelser finnes ogsa hos
Jamaad. Hun vektlegger at Gud fortjener tilbedelse fordi «det er en han som skapte oss, gir liv
til oss og forsgrger oss pa alle mater», og understreker at «det er han som til syvende og sist

demmer oss og belgnner oss med paradis eller helvete».

Muhammad seg & vere lite sentralt, og i og med at hans rolle som forbilde for religigs praksis var det som ble
vektlagt, vil dette behandles i kapittel 6.
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Allah som dommer er sentralt hos de fleste informantene, og Allahs rettferdighet knyttes ofte
til dommedagen og fordeling av straff og belenning i livet etter dgden. Men Allahs
rettferdighet knyttes gos enkelte ogsa til en inngripen i livet her og na, der Allah gjennom
skjebnen, al-Qadr, viser sin rettferdighet ved a la skyldige fa sin straff. Jamaad forteller blant
annet om en person som forsgkte «a gjere skade pa henne», som hun selv tilga, men samtidig

advarte mot noe som hun mener Gud senere lot skje for rettferdighetens skyld:

(...) quadr® Allah, skjebnen, bare gjorde at hun fikk det jeg advarte henne mot...s& da var det jeg folte
at...pa en mate Gud har tatt saken i sine hender, og pa en mate latt rettferdigheten skje, og det var da jeg
tenkte at Gud er virkelig rettferdig...og barmhjertig...og han er ja rettferdig, og demmer rett...for kanskje

sa han at jeg innerst ikke gnsket & gjgre noe galt, og jeg gjorde ikke noe galt.

Safiya, som legger mindre vekt pa Guds dom og straff, fremhever i likhet med de andre Guds
rettferdighet, sammen med barmhjertighet, som de mest sentrale karakteristikkene nar man
skal beskrive Gud:

(...) noen mennesker vil si «Gud er god, Gud er snill» og sanne ting. Men jeg tror at Gud er farst og
fremst rettferdig, en identitet som er rettferdig, og en identitet som er barmhjertig. Det er de tingene jeg
forbinder med Gud: rettferdighet og barmhjertighet. (...) Gud inspirerer til barmhjertighet, og Gud far

rettferdigheten til & skje...at tingene gar mot rettferdighet.

Safiya vektlegger at Guds rettferdighet og barmhjertighet skal inspirere menneskene til selv
utvikle disse egenskapene. Samtidig handler Guds rettferdighet for henne som for de andre
om at mennesket ma holdes ansvarlig for sine handlinger. Hun hevder pa sin filosofiske mate
at dette er til det beste for mennesket. Men Gud er ogsa raus og tilgir — ikke ubetinget — men
dersom du ber om tilgivelse og er villig til & endre deg. Hun understreker at det i konseptet
tilgivelse i islam, tawbah, ligger en forpliktelse til & «fjerne seg fra det man gjorde» og si «jeg
skal ikke gjenta det». Det er denne bevisstheten rundt handlingene som gjer at Gud vil tilgi,
hevder hun.

Begrepet tawbah dukker ogsa opp hos Maryam. Hun forklarer at tawbah handler om & vende
tiloake til Allah og be om tilgivelse. | falge Roy ble konseptet tidligere brukt hovedsakelig
innenfor sufismen®, men har fatt nytt liv med det han kaller «<born-again Muslims» (Roy
2004: 191). Tawbah oversettes pa norsk bade med «anger» og «omvendelse», og er i falge
islam.no® noe som benyttes for «starre synder». Bade hos Safiya og Maryam ser det ut til at

tawbah har blitt et mer generelt begrep som de benytter nar det er snakk om det a be Gud om

2 Syfisme betegner den islamske mystikken.
% Organisasjon og nettside som tar sikte p& & gjare stoff om islam og muslimer tilgjengelig pa norsk.
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tilgivelse og den angrende holdningen som da kreves. Vektleggingen av tawbah ser med dette
ut til & ga pa tvers av mer konservative og liberale grupperinger av unge muslimer, dersom
man skal trekke slutninger ut fra Safiya og Maryams tilhgrighet til hver sin side av dette
spekteret.

A be Gud om tilgivelse (med en angrende holdning) blir i fglge informantene nesten garantert
mgtt med Guds barmhjertighet og tilgivelse, men det blir ogsa papekt at Gud ogsa kan velge a
straffe. Poenget er uansett «a vende tilbake til Allah» og la det vaere opp til ham & demme ut
fra bade sin rettferdighet og sin barmhjertighet. Det kommer med andre ord til uttrykk en
spenning mellom frykten for Allahs rettferdighet og troen pa hans barmhjertighet hos flere av
informantene. Denne spenningen, eller balansen, er imidlertid noe selv er klar over og viser
til:

Khadija: (...) som muslim s tror ikke jeg alene at mine gjerninger alene far meg til paradiset, det er ved

Guds nade liksom. Sé det er with the mercy of Allah at du kanskje...at du muligens kommer til

paradiset. S& vi har liksom fétt den laeren om at vi skal leve...vi skal leve i en slags balanse av hap og
frykt.

Til tross for understrekingen av at frykt for Guds dom og rettferdighet er pa sin plass, er det
hos de fleste informantene en klar overvekt av fokus pa Guds godhet, barmhjertighet og gnske
om a tilgi:

Khadija: Hvordan jeg ville beskrevet Gud? Jeg ville beskrevet Allah som en veldig hensynsfull og god

gud. En veldig tilgivende Gud. En som svarer mine bgnner.

Khadija forteller at nar «god» og «tilgivende» var det farste hun tenkte pa, sa skyldtes det
blant annet at du tenkte pa hadithen som beskriver hvordan Gud kommer til den nederste
himmelen og sper: «Hvem er det som ber om tilgivelse som jeg kan tilgi?». Det er jo ikke
«Hvem er det som jeg kan straffe?» poengterer hun. Hun mener ogsa at Allah i Koranen har
gitt seg selv mange flere «gode navn» enn «darlige navn», og viser da til navn som tyder pa at
han er streng eller opptatt av a straffe. Hun formidler ogsa at hun selv har erfart at Allah er
god, ved at han svarer pa hennes bgnner.

Guds barmhjertighet og tilgivelse er kanskje aller mest sentralt i Aminas beskrivelse av Allah.
Hun har hatt lite opplering i islams leere i forhold til de andre informantene, og snakker i enda
stgrre grad ut fra sine egne erfaringer og refleksjoner fremfor a vise Koranen og hadithene nar
hun skal beskrive Gud. Opplevelsen av a fa det hun kaller «en tilbakemelding fra Allah» om

at hun var tilgitt, var slik hun fremstiller det en livsforvandlende erfaring som har gjort at hun
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fra da av har vendt seg trofast til Allah. Hun tar ikke opp aspekter som omhandler Guds
rettferdighet og dom, og beskriver Gud som en som en som gir omsorg, kjerlighet, fred og
aksept.

5.1.2. «<Han som ser alt» - observatgr eller regnskapsfgrer?

Al-Basir, «Han som ser alt», er en av Allahs nitti navn i Koranen. Denne karakteristikken
trekkes ogsa frem av informantene pa ulike mater. Hos flere dukker utsagn som at «Gud ser
alt» opp nar jeg tar opp spgrsmalet om gudsfrykt, eller taqgwa. Som Maryam papeker, er det
mange leerde som forklarer tagwa som det a vaere bevisst pa Gud, heller enn & frykte Gud.
Hun forklarer at det handler om a veere bevisst pa at Gud alltid ser deg, og at du blir
regnskapsfart. Hun hevder at denne bevisstheten er noe enhver muslim strever etter, og at den
gjer en til et bedre menneske ved at man blir mer forsiktig med sine handlinger og «handler

mer ngyaktig».

Andre informanter viser ingen motvilje nar det gjelder a bruke ordet frykt i forbindelse med
taqwa. | falge Jamila er det & frykte Gud egentlig bare et uttrykk for at man «ikke skal gjgre
det Allah har forbudt & gjgre». Jamaad forklarer poenget med denne «frykten» med et
eksempel om hvordan barn klarer & oppfare seg nar de vet at noen voksne ser dem. Ogsa
Khadija knytter det & frykte Gud til tanken om at Gud ser alt, og fremhever at det & veere klar
over dette gjer at man lettere avstar fra det man ikke ber gjgre. Men denne frykten ma i fglge

Khadija balanseres med hap og tillit til Guds barmhjertighet:

(...) ikke bare frykte Gud og bare frykte helvete og frykte alt det, for da kommer du ikke noen vei, da
lever du bare i total panikk hele livet ikke sant. Og heller ikke tenke bare...ja ja, men jeg er jo
muslim...jeg tror jo pa det, jeg er jo pé den rette vei jeg...sa jeg trenger ikke gjare noe annet, for jeg er

pa den rette vei». S& det er lissom det & ha den balansen da...a ha den frykten og ha det hapet.

Balansen mellom hap og frykt er pa mange mater det som motiverer til & streve for a bli en
bedre muslim. Uten gudsfrykt ville det, som Khadija er inne pa, ikke vare sa ngye med
religigs praksis, moralsk bevissthet, selvdisiplinering og alt det innebarer & vare en
«praktiserende muslimy. | falge religionsviter Oddbjgrn Leirvik hvelver tagwa med sin
gudsreferanse «en himmel over etikken og knytter moralen intimt til religionen» (Leirvik
2002: 27). Bevisstheten om at «Gud ser» knyttes hos informantene opp mot at det de gjar
regnskapsfares og far konsekvenser i form av belgnning eller straff, men ogsa til et gnske om

70



a gjere Gud forngyd, fortjene hans kjarlighet og utvise takknemmelighet. For eksempel
forteller Jamaad at hun i de periodene hun har bra iman®, har hun konstant i bakhodet at han

harer og ser, og derfor vil «gi et bra inntrykk av seg selv».

Safiya beskriver noe mer ngkternt at Gud er en som observerer. | motsetning til de andre
kobler hun ikke dette sammen med det a bli regnskapsfert og derfor & matte passe sine ord og
gjerninger. Hun er istedet opptatt av a fa fram at hun tror det gar et klart skille mellom det at

Gud observerer til det at han griper inn i menneskenes liv, noe hun mener Gud ikke gjer:

Jeg: (...) Sa du opplever at Gud ser deg, og ditt liv?

Safiya: Ja...jeg gjer det, jeg gjer det. Og som bryr seg nok til & la veere & blande seg inn...ja. Og det er
sann...du prgver a finne din vei selv...og du snubler og du slar deg og det gjer vondt, men Gud lar deg
finne det ut av det selv, tror jeg. Som sagt, jeg tror ikke pa en Gud som griper inn, det er det jeg ikke
tror pa (...) jeg foler Guds tilstedeveerelse, jeg gjer virkelig det. Men ikke pa en mate som er innovasiv

da...invaderende. Det er...Gud er.

Bildet av Allah som kommer til syne hos Safiya ser ut til & henge godt sammen med synet hun
har pa islam. Hun kritiserer grupperinger som er for opptatt av enkeltstaende gjerninger, gode
og darlige, at de glemmer malet om a bli et bedre menneske og nerme seg Gud. Dette ser hun
pa som en livslangprosess der det er naturlig & «snuble og sla seg», gjere feil og bruke tid pa a
finne ut av ting. Hun har derfor heller ikke et bilde av Gud som en som overvaker og
regnskapsfarer sma og store gjerninger. Hun understreker riktignok at det er bra for
mennesket a veare bevisst sine handlinger, men knytter ikke dette til opplevelsen av at «Gud
ser». Det at Gud ser er for henne mer forbundet med trgst og oppmuntring, enn noen form for
frykt.

5.1.3. «Som en mor elsker sitt barn» — Allahs kjeerlighet

Gud er den som ser og demmer, men Gud blir ogsa beskrevet som en som elsker. Bade
Maryam og Jamila viser til en hadith om hvordan Allahs kjerlighet til hvert menneske kan

sammenliknes med kjerligheten en mor har til sitt barn, og til og med er stgrre enn denne:

Maryam: (...) men det er nevnt i islam ogs4, at Allah er mer glad i sine skapninger, i skapelsen da, og

sine tilbedere og sitt verk...enn det en mor er glad i sitt...mer da...enn en mor er glad i sitt barn. Og det

*! Iman oversettes ofte med tro, men innebarer ogsa en forpliktelse og motivasjon til handling (se 6.3.)
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sier litt da, for jeg vet hvor glad min mor er i meg...og hvis Allah er mer glad i meg, sa tenker jeg pa en

mate at...det skal ga bra.

| og med at Maryam og Jamila har tilegnet seg mye av sin kunnskap om islam i samme
settinger og miljg, er det mulig at dette er noe som har veert trukket fram i denne

sammenhengen, og som de begge har festet seg ved.

Guds kjerlighet er ogsa sentralt i Aisha og Jamaads beskrivelser av Gud, men da formulert
som mer avhengig av ens egen godhet og prestasjon - en slags rettferdig kjeerlighet. | falge
Aisha «elsker Gud oss hvis vi adlyder han og gjer alle gode ting». Hun fgler seg mest elsket
av Gud de gangene hun gjer hun gjgr noe hun vet er godt i Guds gyne, som for eksempel a
sende penger hjem til moren i Somalia. Hun sammenligner Allahs kjeerlighet med forholdet
mellom foreldre og barn, og hevder at foreldre ikke er like glade i barna hvis de bare «gjar
gale ting og er negative hele tiden». Hun legger til at man ofte kan lure pa om Gud har glemt
en og ikke elsker en, men at dette skyldes farst og fremst at man selv er for opptatt med a leve
i verden og selv ikke tenker sa mye pa Gud. Han er alltid tilstede, men menneskene glemmer
a tenke pa ham og gjare de gode tingene som gjer at Gud elsker en. Det er med andre ord en
betinget kjeerlighet hun forbinder med Gud, avhengig av menneskets egen vilje og innsats nar
det gjelder & gjere det han har sagt.

Jamaad har et lignende syn pa Allahs kjeerlighet, som hun forteller at hun merker spesielt godt
gjennom vanskelige tider og nar hun far svar pa sine bgnner. Hun ser ogsa det at hun har fatt

det godt i livet som tegn pa Guds kjerlighet:

(...) det er flere vers i Koranen som beskriver at Allah elsker de tdlmodige, de gode...de som er gode
muslimer, de som gjar bra ting, de som gir almisse...sa ja, den kjeerligheten har jeg ogsa falt at... nar
man gar gjennom dérlige ting (...) du spurte meg hvordan jeg vil beskrive Allah, og min personlige
mening er kjerlighet. Jeg faler at Gud elsker meg, for jeg har fatt denne muligheten i livet (...) livet
kunne gatt veldig galt for meg ogsa, men lissom at jeg har fatt alt det...at jeg har det bra na. Det faler jeg

er av kjeerlighet...er den kjerligheten Gud har til meg.

Det er verdt & merke seg formuleringen «min personlige mening er kjeerlighet» i Jamaads
sitat. Denne setningen demonstrerer pa sett og vis en sterk individualisme. | stedet for a vise
til Koranen eller andre autoritative kilder formulerer hun utsagnet om Gud som en «personlig
mening» og knytter karakteristikken til sine egne erfaringer av Guds kjerlighet. Samtidig har
vi sett at flere av jentene i tilknytning til den samme moskeen trekker fram dette aspektet ved
Gud, noe som viser at Jamaad sannsynligvis holder seg godt innenfor en etablert diskurs i

miljget. Jeg vil derfor, i trad med Jacobsens argumentasjon (Jacobsen 2006: 269) hevde at
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forholdet til islamsk kunnskap i dette tilfellet ikke er individualisert i betydningen lgsrevet fra

tradisjonell autoritet og autoriserende diskurser.

Dersom man kan si at Jamaads sitat demonstrer en viss frihet nar det gjelder & uttrykke seg
om Guds vesen og egenskaper, viser Jamilas sitat noen av begrensningene som finnes. | lgpet
av gjenfortellingen av hadithen om Allahs «morskjeerlighet» tar hun seg selv i & legge til noe
som ikke stod i Koranen, noe noe som farer til at hun stopper opp og poengterer at det er
viktig at hun ikke kommer med sine egne ord eller tolkninger far hun fortsetter. Dette viser at
det finnes forskjeller ogsa innad i samme miljg, der enkelte faler seg friere enn andre til &

uttrykke seg mer «personlig» nar det kommer til oppfatning av Gud.

5.1.4. «Et neert og personlig forhold» - kontakten med Allah

Alle informantene fremhever det & ha kontakt med Allah som betydningsfullt for deres liv, og
forteller om opplevelser av Allahs tilstedevarelse eller naerhet. Khadija er den som sterkest

understreker kontakten med Allah som noe nzrt og personlig:

Mitt personlige forhold til Allah er egentlig veldig neert...jeg...gjennom bgnn spesielt. Jeg faler det er
noe jeg aldri kunne gitt opp egentlig, for jeg faler at hvis jeg gir opp bgnn sa gir jeg opp Allah og pa en
mate. For jeg faler at det er den eneste maten jeg kan ha en alene-samtale, ene-samtale med Ham. Og

jeg faler at ved & lese Guds bok, ved 4 lese Koranen, sa fgler jeg pa en mate at Gud snakker til meg.

Khadija mener at alle muslimer har et «eget personlig forhold til Gud», og beskriver sin egen
relasjon til Allah med bruk av sterke fglelsesladde ord:

(...) jeg stoler fullt og helt pa Allah. Sa det er ingenting i denne verden, verken mine barn, min mann,
verken min mor, verken min sgster som kommer narmere meg en Allah, pa en mate. Sé det er liksom

det forholdet jeg har til han, hvor jeg stoler p& han, hvor jeg elsker han hgyere enn jeg elsker meg selv.

Forholdet til Gud beskrives av informantene som en toveisrelasjon der kommunikasjonen gar
begge veier. Midt i beskrivelser av Guds Kkjerlighet eller gavmildhet kommer det ofte til
uttrykk et gnske om «a elske Gud tilbake» og vise dette gjennom tilbedelse og
takknemmelighet. Jamaad setter ord pa hvordan opplevelsen av Guds kjearlighet og raushet

motiverer henne til & streve for a elske Gud og «betale ham tilbake»:
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(...) jeg kan ikke, hvis jeg er @rlig...jeg kan ikke si at jeg elsker han like mye, for jeg faler ikke jeg kan
betale tilbake det Gud gir meg, den velsignelsen jeg har fatt i livet...at jeg kan betale tilbake. Jeg praver,

men ja...jeg har den Kjerligheten, men om det er sincirely...det vet jeg ikke.

Det er interessant at Jamaad her snakker om en sincirely kjerlighet, som kan oversettes med
en «ektefalt» eller «oppriktig» kjerlighet. Det handler med andre ord ikke bare om a «betale
Gud tilbake» gjennom tilbedelse og lydighet, men ogsa med oppriktige falelser av kjeerlighet
og takknemlighet.

Flere av informantene kommer ogsa med beskrivelser av anledninger hvor de har opplevd en
spesiell kontakt med- eller naerhet til Gud. Disse opplevelsene finner gjerne sted under
morgenbgnnen eller nattbgnnen, dersom man klarer & sta opp. Maneden Ramadan omtales
ogsa som en tid da «bandet til Gud» eller «kontakten med ham» er sterkere, eller naerere (se
6.1.1.).

Safiya skiller seg ut fra de andre informantene nar det gjelder det & snakke om Gud som ner,
eller en personlig relasjon mellom Gud og menneske. Hun har et mer deistisk®? gudssyn og
uttaler blant annet at hun tror Gud er «veldig separat fra mennesket» og ikke griper inn deres

liv.

5.1.5. Gudsnarveer i «det storslatte»

Selv om Safiya ikke tror pa noen personlig relasjon mellom Gud og menneske, kan ogsa hun
fortelle om opplevelser av Guds tilstedeveerelse, men da farst og fremst som en type naerveer
eller kraft i skaperverket. Denne tilstedeveerelsen merker hun spesielt nar hun er vitne til noe
storslatt, eller fantastisk lite og komplekst:

(...) det & ga inn i store moskeer, & bli slatt av erefrykt...denne «3, det her er stort, og du er sa liten», da
merker jeg Gud. Og ikke bare moskeer, ogsa kirker...a oppleve noe storslatt...det minner en om Gud
faler jeg (...) ogsé naturen og...a vaere ute og...altsd bade det store og det lille...det & veere ute og...se
noen store fjellformasjoner og tenke at det her er fantastisk, eller det a se veldig sma ting og tenke at det
her er...p& medisin da, nér vi (...) ser pa vever, vev, i mikroskop, sa er det helt intrikat, helt fantastisk,

helt komplekst...og sa er jeg en evolusjonist da, som tror pa evolusjonen og alt det der, men samtidig s&

%2 Deisme betegner gudstro der guddommen ikke defineres som en person og heller ikke griper aktivt inn i
verdens gang.

74



tenker jeg «&h, det her er storslatt, storslatt i det lille» (...) det er da jeg kjenner Gud. Nar jeg er trist og

nar jeg opplever arefrykt, noe storslatt da, sa er Gud ved meg.

Safiya er opptatt av vitenskapen ikke star i noen motsetning til islam. A tro p& evolusjonen er
for henne ingen motsetning til & la seg begeistre over alt i skaperverket som, evolusjon eller
ikke, er designet av Gud. Bade i det storslatte og i det som er lite og komplekst ser hun et
vitnesbyrd om Guds storhet. Ved a uttale at hun kjenner Gud og at Gud er ved henne er hun
nar ved 4 tra over grensen av «separathet» hun mener finnes mellom Gud og mennesker. Det
er likevel et skille som opprettholdes i Safiyas beskrivelser. Gud fremstar ikke som personlig
0g naer, men som en kraft i det skapte som ikke kommer henne naermere enn at den er ved

eller rundt henne.

Safiya er ikke alene blant unge muslimer om & trekke fram kompleksiteten i det skapte som
noe som fremkaller eerefrykt og en opplevelse av Guds tilstedeveerelse. Jacobsen finner i sine
studier at de unge muslimene i MMS og NMU ofte viser til naturfenomener som tegn pa Guds
storhet og makt, og omtaler kontemplasjon over slike fenomener som styrkende for troen
(Jacobsen 2006: 265). Det ma ogsa papekes at selv om opplevelsen av Guds naerver gjennom
betraktningen av det skapte ikke kommer til uttrykk hos de resterende av mine informanter,
betyr ikke dette at denne typen «arefrykt» begrenser seg til mer liberale muslimske kretser®.

5.1.6. «<En kraft som statter og inspirerer» - gudsnarver i det vanskelige

Beskrivelsen av Gud som en «stgttende og inspirerende kraft» tilhgrer Safiya, men sett bort i
fra bruken av ordet «kraft» gir sitatet uttrykk for en felles opplevelse for alle informantene:
Guds tilstedeveerelse i det vanskelige. Safiya tror dette har sammenheng med at man nar man
har det vanskelig trenger & hente styrke og inspirasjon i noe stgrre enn seg selv. Nar hun har
det vondt pleier hun a be og be, helt til hun kommer til et punkt der hun faler at det kommer
til & bli bedre. Nar hun opplever a bli beroliget, trgstet og finne styrke gjennom bgnnen, fgler
hun at Gud er tilstede. Hun legger til at hun ogsa merker en slags hjelp- og tilstedevaerelse nar
hun lykkes i & gjere ting hun ikke hadde trodd hun kunne gjare, eller klarer & bekjempe noen

av sine darlige sider.

% En observasjon fra IslamNet-konferansen bekrefter dette. Den farste taleren pnet med 4 vise til det naturlige
ved 4 tilbe «Skaperen» gjennom denne sammenligningen: «hvis du ser en fantastisk fin bil, er det ikke da
naturlig & finne ut hvem som stér bak bilens design og ere til den eller disse? Og burde det ikke da vare minst
like naturlig & gi Skaperen av universet &re for dette?».
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Amina snakker om kontakten med Allah som noe hun trenger nar hun har det vanskelig, og
spesielt hvis hun har negative tanker. Maryam forteller at hun har et sterkere band til Allah
nar hun har det vanskelig. Selv om hun gnsker- og praver a ha like ofte og sterk kontakt med
ham ogsa nar hun har det bra, blir til at hun oftere sgker Allah «nar alle andre vinduer lukker

seg» 0g hun virkelig trenger den hjelpen og styrken hun finner i ham.

Under intervjuet, mens vi er inne pa temaet Guds neerver, kommer Maryam pa en opplevelse
for et ars tid tilbake som hun virkelig forbinder med Allahs narvar. Hun og familien ble utsatt
for vaepnet ran, og hun fikk selv pistolen rettet mot seg med en trussel om a apne dgra til
leiligheten. Da pistolen var rettet mot henne kan Maryam huske at hun tenkte: «Skal jeg dg
na? Skal jeg mate Gud? Er jeg klar til det? Er han forngyd med meg eller ikke?». Det endte
med at hele familien kom helskinnet ut av episoden, men Maryam husker at hun ogsa etter at
det hele hadde roet seg tenkte igjen og igjen: «Hvis jeg virkelig hadde dedd, hvis det var min
dag...hvordan kunne jeg sta foran Allah?». Hun er tydelig beveget nar hun forteller om

opplevelsen av at Allahs beskyttelse:

Nar det pa en mate er deg, en mann med pistol, og ingen kan redde deg utenom Allah...og han gjorde

det. Da falte jeg at jeg fikk en ny sjanse.

5.1.6. «Guds arbeidere» - narver av engler

| tradisjonell sunniislamsk lzre utgjer troen pé engler en av de seks trosartiklene®. Jeg gnsket
derfor & finne ut om dette fenomenet, troen pa engler, hadde noen betydning for mine
informanter. Det viste seg at forestillinger om engler var tilstede, men lite sentalt, noe som
blant annet ble tydelig gjennom at bare Aisha nevnte engler uten at jeg spurte direkte. Nar
dette temaet behandles i sammenheng med Guds narveer, er det fordi englene ses som en
forlengelse av Guds naerveer, ved at de utfgrer hans oppgaver pa jorda. For selv om «Gud ser»,
er det andre som utfgrer selve oppgavene, opplyser Aisha. For eksempel nar du ber Gud om
beskyttelse fra «darlige ting», er det engler som ufarer selve oppgaven a forsvare deg og
beskytte deg, forklarer hun.

Nar jeg spgr direkte om englenes betydning, nevner flere av informantene at hvert menneske

har en engel pa hver skulder som har oppgaven a skrive ned dets gode og darlige gjerninger.

% Se for eksempel Opsal 2005: 89
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«Dette vil vaere pa en mate din bok da, pA dommedagen», forteller Khadija. Jamaad snakker
om at de to englene «sender rapport til Gud» to ganger om dagen. Og Aisha kan fortelle at
mens de skriver ned gode gjerninger med en gang, venter de en stund med & skrive ned de
darlige for a se om du angrer, slik at de kanskje ikke behgver a skrives ned. Denne
forestillingen samsvarer med konseptet tawbah (se 5.1.1.) som innebarer at darlige gjerninger

alltid kan bgtes pa med anger og bgnn om tilgivelse.

Khadija hevder ogsa at englene er tilstede ved «gode samlinger» der man fokuserer pa Gud:

(...) vi tror at det er engler blant oss, som sitter blant oss. Ogsa sies det jo ogsa at de...i fredagsbgnnen,
sa star det engler ved daren og skriver navnene til de som kommer inn i moskeen. Sa vi tror absolutt at

englene er blant oss, blant gode samlinger.

Det er pafallende at nar jeg spgr om om engler vises det, som i sitatet over, oftere til at «vi
tror» og «det sies at», i motsetning til i samtalene om Gud som er preget av formuleringer
som «jeg tror», «mitt personlige forhold til-», og generelt starre grad av engasjement og egne
refleksjoner. Inntrykket jeg far er at mens trosinnholdet knyttet til Gud langt pa vei er
personliggjort, er trosforestillingene knyttet til engler noe informantene slutter seg til som en
del av trosleeren, uten at det knyttes egne refleksjoner, erfaringer eller personlig engasjement
til disse. Jamila forteller ogsa at det med engler egentlig ikke er noe hun tenker noe szrlig
over, hun bare vet at de finnes fordi det star i Koranen. Nar jeg sper om det ogsa finnes engler
som «beskytter», svarer hun bekreftende at noen ogsa har denne oppgaven, far hun legger til:
«men Allah er den mest beskyttende». At informantene snakker mye om en direkte kontakt
med Gud og gir uttrykk for at han selv er tilstede og griper inn i «det jordiske», mens englenes
oppgaver for de fleste er perifert og lite vektlagt, kan tyde pa at oppfattelsen av en direkte og
nar kontakt med Gud er med pa a gjere englenes rolle mindre betydningsfull. At Aisha er den
eneste som nevner englene uten at jeg sper direkte, og er den som har mest a si om temaet,
gjer det ogsa mulig & hevde at oppveksten i et vestlig samfunn — der skepsisen til overnaturlig
fenomener er mer utbredt enn i Somalia — spiller en rolle i nedtoningen av dette elementet i

troslaeren.

5.1.7. Oppsummering
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| falge islamsk tradisjon beskriver Allah seg selv gjennom 99 av «de vakreste navn i
Koranen. I tillegg finnes en rekke hadither som utfyller l&eren om Allahs vesen og egenskaper.
For mine informanter utgjer disse beskrivelsene en rik kilde a hente fra nar jeg spar dem
hvordan de vil beskrive Allah. Dette kommer til uttrykk ved at de stadig henviser til Koranen,
siterer ulike surer og gjenforteller hadither. | tillegg har vi sett at de ogsa bruker de egne

refleksjoner, erfaringer og formuleringer nar de skal beskrive Gud.

Beskrivelsene av Gud preges av forestillinger om at han pa den ene siden er rettferdig, mektig
og demmende — og pa den andre siden barmhjertig, tilgivende og kjeerlighetsfull som en mor.
Videre er understrekingen av nerhet til Gud, en direkte kontakt med ham og stadige
opplevelser av hans tilstedeveerelse en tendens som peker seg ut. Felles for alle informantene
er opplevelsen av Guds tilstedeveerelse i det som er vanskelig, selv om dette naervaret erfares
og beskrivelses pa ulike mater. Enkelte beskriver ogsa tilfeller hvor Gud, enten ut fra sin

kjeerlighet eller rettferdighet, griper direkte inn i den enkeltes liv.

Vektleggingen av kjeerlighet og nerhet i relasjonen til Gud er interessant fordi dette er noe
som farst og fremst har veert betonet innenfor den sufistiske tradisjonen (Bowker 2003: 339)
som informantene og miljget de er tilknyttet tar klart avstand fra®>. Roy papeker riktignok at
dette er en tendens som finner sted sted innenfor nyere islamske bevegelser i Vesten. Han
hevder disse preges av en «emosjonell religigsitet» med vektlegging av felelser, og en glede
over narhet til- og en personlig kontakt med Gud (Roy 2004: 31).

Oppsummert kan flertallet av informantenes forhold til Gud pa den ene siden sies a baere preg
av frykt og ydmykhet overfor Guds storhet og rettferdighet, og pa den andre siden av
takknemlighet, kjeerlighet, naerhet og tillit. Denne balansen kan ses som en viktig motivasjon
for religigse praksis: frykten for at Gud ser alt, demmer og straffer, men ogsa gnsket om a
«betale Gud tilbake» for godhet, kjerlighet og gavmildhet. Amina skiller seg ut ved at hun i
mindre grad enn de andre balanser Allahs «myke sider» som Kjeerlighet, godhet og
barmhjertighet, med gudsfrykt og vektlegging av Guds rettferdighet og dom. Det er mulig & se
hennes gudsbilde i sammenheng med en betydelig mindre vekt pa religigs praksis,

sammenlignet med de andre informantene. Ved a nedtone Guds rolle som dommer, hans

% Under en av aqueedah-samlingene i den somaliske moskeen, ble det uttalt tydelig kritikk av en sufistisk
tilneerming til islam, noe ogsa Linges finner i sin studie av islamNet, som flere av kvinnne har en tilknytning til
(Linge 2013: ). Vektleggingen av Kjerlighet og narhet i relasjonen til Gud blant disse kvinnene ma derfor antas
a veere uttrykk for noe annet enn en sufistisk tilnerming.
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«strenghet» og rettferdighet, har hun ogsa mindre motivasjon til a arbeide med seg selv for &

bli en «bedre», mer praktiserende muslim.

5.2. Belgnning og straff, paradis og helvete

Troen pa belgnning for a gjere det gode og vaere en god muslim gar som en rgd trad gjennom
informantenes beskrivelser. Hapet om en fremtidig belgnning omtales som den viktigste
motivasjonen for deres religigse liv, og paradiset som selve malet det «jobbes» for & oppna.
Forestillingene om belgnning kan deles inn i to, ut fra beskrivelser av belgnning som mottas i
det naveaerende livet og belgnning som mottas i livet etter dgden, i paradiset. Det samme
gjelder forestillinger knyttet til en fremtidig straff, men disse er mindre fremtredende og vil
derfor behandles sammen til sist. | tillegg til disse forstillingene, som alle er knyttet til
konsekvensene av gode og darlige gjerninger, vil jeg ogsa komme inn pa hva informantene
fremstiller som er avgjerende for 8 komme til paradiset, selv om dette utdypes i kapittel 6.

5.2.1. Belgnning i dette livet: lykke, fred og velveere

Jamaad er den som tydeligst formidler en forestilling om at belgnning for & vaere «en god
muslim» ogsa kan mottas i det ndveerende livet. Hun mener hun har fatt se belgnninger i dette
livet fordi hun har holdt seg trofast til religionen gjennom vanskelige tider. | fglge henne er
belgnning i form av suksess, rikdom og lykke i dette livet noe av det som motiverer til a veere

en god muslim:

(...) felger du islam sa vil det beste i dette livet fglge etter deg pa en mate. Penger og jobb og lykke vil
komme hvis du velger a ta din islam veldig serigst...sa vil Allah hjelpe deg med a forenkle, ja, dette
livet. Man er jo her for det meste etter penger, rikdom, lykke...det vil komme. Hvis du velger &

prioritere islam sa vil det komme enkelt til deg. S det er mye i islam som motiverer en person.

Forestillingen om belgnning i form av lykke i dette livet er lite fremtredende hos de resterende
informantene. Bare Khadija har en forsiktig uttalelse om at hun nar hun opplever gode
perioder i livet, nar skolen og ekteskapet gar bra og alle i familien er friske, sa tenker hun at
det kanskje er en «belgnning pa denne jord». Sammen med Jamaads utsagn tyder dette pa at
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forestillingen om belgnning i dette livet i alle fall er tilstede blant unge muslimer. Dette funnet
underbygges av at Roy finner den samme tendensen innenfor moderne islamsk revitalisering,
der vektlegging av arbeid, familie, etikk og beskjedenhet gar hand i hand med
suksesshistorier, og hvor lykke pa jorden ikke star som noen motsetning til himmelsk frelse
(Roy 2004: 195).

Tendensen til & fokusere pa det navaerende livet er likevel ikke den dominerende i mitt
materiale, og jeg blir tvert imot flere ganger slatt av hvor nert livet etter dgden ser ut til &
veere for mange av informantene. Det er i deres beskrivelser av livet og troen en pafallende
understreking av hvor kort dette livet er og hvor lite viktig det er & oppleve lykke her, i
forhold til i evigheten. Jamila understreker flere ganger at «du vet aldri nar du dgr», at det kan
veere i dag for alt hun vet. Og da er det om & gjere at man havner i paradiset, for det er ikke
noe i mellom det og helvete, fgyer hun til.

Maryam gir ogsa uttrykk for at belgnningen i det kommende livet er starre jo vanskeligere
man har hatt det i dette livet. Dermed ville rikdom og lykke pa jord bety mindre belgnning i

evigheten, som i fglge Maryam er den absolutt viktigste prioriteringen for en muslim:

(...) for til syvende og sist, det er ikke her man skal ha det gode liv og leve godt og lenge ikke sant. Det
er jo virkelig det som varer evig som teller, ikke sant (...) og for meg...4 streve etter jenna, eller

paradiset, det & kunne leve evig, et sted hvor jeg vil leve evig...det er si mye stgrre enn na, ikke sant.

Det ser med dette ut til & veere motstridende tendenser knyttet til belgnning, ogsa innenfor
samme miljg, hvor bade Jamaad og Maryam tilegner seg kunnskap om islam. Men til tross for
at Jamaad formulerer lykke i det ndveerende livet som motivasjon i islam, fokuserer ogsa hun
pa belgnningen som venter i etterlivet, og understreker i likhet med de andre hvor kort dette

livet er:

(...) og det som ogs& motiverer meg er at man lever s& kort tid her (...) vi tror livet etter er evig, sa det &

holde ut et par tidr og sa fa belgnning i fremtiden...hereafters, det er en skikkelig motivasjon.

Jamaad kan med andre ord sies a «snakke dobbelt» nar det kommer til belgnning. Pa den ene
siden er belgnning i form av lykke og velstand i dette livet en motivasjon, mens pa den andre
siden formuleres dette livet som kort og lite viktig i forhold til den virkelige motivasjonen:

belgnning i evigheten.

Safiya og Amina skiller seg ut ved at de ikke kommer inn pa konseptet «belgnning» i det hele

tatt. Begge tror pa bade himmel og helvete, men tenker mindre pa dette og fokuserer pa livet

80



her og na. De legger begge vekt pa islams positive betydning for det naveerende livet. Dette
kommer tydeligst fram hos Safiya som fremstiller det & veere muslim som en
selvutviklingsprosess som kommer bade en selv og menneskene rundt en til gode i dette livet.
De positive gevinstene islam gir i det ndveerende livet, ber i falge henne vaere mal i seg selv,

fremfor at gode handlinger gjeres med tanke pa gevinst i livet etter dgden.

Tendensen til & fokusere pa islams positive betydning for det ndvarende livet, fremfor pa
frelse i det kommende, papekes som nevnt av Roy. Han referer til Ramadans formulering
«How to find peace?» for a illustrere fokuset pa islams betydning for menneskets indre
velbefinnende. Det & vende seg til islam gir gevinst i det ndveerende livet i form av en type
«jordisk frelse»: & ha fred, a fale seg bra og a gjenvinne selvtillit og verdighet (Roy 2004:
193f). Til tross for at det hos flertallet av mine informanter er en hovedvekt pa belgnning i
etterlivet, understreker alle samtidig de positive gevinstene ved a falge islam i det ndveerende,
enten det er i form av selvtillit, «a vite hvem man er», indre fred, en opplevelse av mening, «a

ha det bra og veere frisk», eller som hos Jamaad: lykke og velstand.

5.2.2. Belgnning i evigheten: paradiset

Det naveerende livet fremstilles av de fleste informantene som kort, og som en tid der
belgnningen skal oppnas eller vinnes, ikke farst og fremst mottas. Perspektivet strekker seg
langt fremover, mot evigheten og paradiset. Det er belgnningen i paradiset som for de fleste er

hovedmotivasjonen til & handle godt og praktisere islam rett i det naveerende livet:

Khadija: (...) jeg vet at mine handlinger og gjerninger i dette livet avhenger av hvor jeg kommer til &
havne neste liv da. S& for min del sa er det liksom...jeg lever i det hapet, det er det som motiverer meg

egentlig...hdpet om paradiset.
Flere av informantene gir ogsa uttrykk for a se pa det navaerende livet som en test:

Jamaad: (...) Gud tester folk, ikke sant, p& skolen sa testes folk for & se hvem som er flink og hvem som

ikke har fulgt med. Sa det er sann dette livet er for oss.

A bestd denne testen handler blant annet om & akseptere og takle p& best mulig méte «det Gud
har skrevet for deg». Lidelse og vanskeligheter i dette livet forstas som tester som bestas ved a
utvise talmodighet. Hvis man for eksempel far kreft, sa handler det ifglge Jamila om a si: «ok,

det her er bare verden, det her var skrevet for deg». Hvis du viser talmodighet sa vil du fa
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belgnning i paradiset. Men Gud tester en ogsa med gode ting, for & se om man er takknemlig.
Om du er rik og bor i Dubai eller fattig i Somalia, sa handler det om a vaere takknemlig for det
man har fatt, mener Khadija. For det er ikke det at Gud ikke har mulighet til & gi deg noe, han

bare tester om skapelsen er takknemlig uansett tilstand.

| tillegg til & utvise tAlmodighet og takknemlighet overfor det Gud har skrevet for en, er malet
med dette livet for flertalle av informantene «a vaere en veldig god og praktiserende muslim».
Denne beskrivelsen favner de to aspektene som fremheves av informantene som avgjgrende
for a komme til paradiset: & utfare rett praksis i henhold til Koranen, og det & vaere en god

person (utdypes i kapittel 6).

Ordet belgnning, eller ajr®®, dukker ofte opp i informantenes beskrivelser knyttet til bgnn og
faste. Belgnning nevnes da i forbindelse med & gjere noe ekstra, noe mer eller vanskeligere
enn det som er «obligatorisk». Bade det a klare & sta opp midt pa natta til morgenbgnnen og
det & be utenom de fem daglige bannene, gir «ekstra belgnning». Den samme tankegangen
gjelder fasten: «man har pa en mate et minimum som alle ma, og sa kan man pa en mate legge
pa, avhengig om du vil ha mer ajr, mer belgnning», forklarer Maryam. De som bor i Norge
far dessuten & fa ekstra belgnning for a faste i Ramadan, fordi man ma holde ut lenger enn

andre steder i verden, papeker Jamila.

Belgnning (og straff) nevnes ogsa i sasmmenheng med hvordan man behandler andre. Troen
pa belgnning virker i falge Maryam som en motivasjon til & behandle andre pa en god mate og

til «a ta seg sammen» i mgte med urettferdig behandling:

(...) det er mange ikke-muslimer som behandler andre greit, men nér det er i leeren din, nar det er sa
sentralt og viktig for hvem du er...nar det er...nar du tror at du faktisk far straff nar du behandler andre
darlig, s er det pa et annet niva, man far et helt annet forhold til det ikke sant. At ok, personen gjorde

det her og det her mot meg na...hvis jeg tar meg sammen sé far jeg belgnning for det, ikke sant.

Bade Dgving og Jacobsen beskriver en utbredt forestilling i deres materiale som gar ut pa at
den oppsamlede belgnningen er den som avgjer hvorvidt man «passerer» pa dommedagen og
far komme inn i paradiset (Dgving 2004: 93, Jacobsen 2006: 314). Mine informanter gir ogsa
uttrykk for at belgnningen du far i paradiset er stgrre jo mer belgnning har samlet. Aisha
hevder at det finnes atte ulike etasjer, eller nivaer i paradiset man kan komme til, der Profeten

0g de beste av vennene hans befinner seg i den gverste. Forestillingen om religigs belgnning

% B&de ajr og sawab betegner belgnning pé arabisk. Blant mine informanter brukes stort sett ajr eller belgnning.
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gir pa denne maten et meningsinnhold og motiv for bade rituelle- og mellommenneskelige

handlinger og gjer dem viktige pa et metafysisk niva (Dgving 2004: 95).

Alle informantene er enige om at veien til paradiset langt pa vei handler om a vaere en god
person. Men hva dette innebzerer og hvor mye man vektlegger oppfarsel overfor andre i
forhold til annen religigs praksis, varierer. Ulike surer i Koranen og hadither gir uttrykk for
varierende og motstridende «kriterier», noe som gjgr det komplisert og vanskelig a finne fram

til et fasitsvar:

Jamaad: (...) man har ikke fasitsvar i islam, det er det som er...det garanterer deg ikke paradis, men hvis

du jobber deg frem s blir det, insj’allah, en belgnning for det.

For & illustrere poenget om at det ikke finnes fasitsvar gjengir Jamaad en hadith der Profeten
forteller om en prostituert som gav vann til en som trengte det, og dermed kom til paradiset
fordi hun var godhjertet. En annen fortelling handler om en kvinne som ba de fem daglige
bannene og dro pa pilegrimsreise, men som laste inn katter i huset sitt og tok friheten fra dem,

noe som «gav henne helvete». Hun forklarer poenget med historiene pa denne maten:

(...) hun religigse har god fot for a dra til paradis, men hun andre hadde bedre hjerte. Sa det er veldig
komplisert. Det er ingen menneske som kan overfladisk tolke en annen person, sa derfor sier vi det er

Gud som er dommeren.

Hun far med dette fram de to aspektene som avgjgrende for & komme til paradiset: «en god
fot» og «et godt hjerte», der foten representerer rett praksis og hjertet representerer en godhet
mot andre. Poenget synes a vaere at det som synes pa utsiden av religigs praksis og fromhet,
ikke ngdvendigvis tilsvarer indre holdning og karakter, og at det derfor bare er Gud som kan
dgmme hvert enkelt menneske. Det «gode hjertet» ser ogsa ut til a veie tyngre en annen

religigs praksis.

Jamaad er langt fra den eneste av informantene som papeker at karakter og egenskaper er
viktigere enn annen religigs praksis for & komme til paradiset. Dette kan sla en som et
selvmotsigelse, nar man samtidig far et inntrykk av mengden tid og krefter informantene
bruker pa religigs praksis utover dette. Det er tydelig at praksis som den rituelle bgnnen og
fasten ikke avfeies som uviktig. Khadija gir for eksempel uttrykk for at hun bekymrer seg
med tanke pa om personer hun kjenner som ikke praktiserer pabudene kommer til paradiset

eller ikke:
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(...) du har jo familiemedlemmer som kanskje ikke ber, som er en veldig stor greie i islam da...som ikke
ber og som ikke faster, ogsa tenker du sann «ah, den personen falger jo ikke noen av de pabudene...hva
kommer til & skje med dem?». Eller, du vet jo ikke, men du far sdnne tanker noen ganger, sann
derre...ok, du ser en person som gjar...som falger alt til punkt og prikke og sa ser du en som ikke gjar

det i det hele tatt...hvordan kan de to havne i samme sted?

Khadija forteller videre at hun har slatt hun seg til ro med at alle er henvist til Guds eventuelle
nade og veiledning, og at hun prgver & unnga «skumle tanker» som «tenk hvis jeg kommer til
paradis og min mor ikke gjor det liksom?». | det hele tatt er alle informantene enige om at det
ikke finnes noe fasitsvar pa hvem som kommer til paradiset og ikke. De fremhever at til tross

for at man falger rettesnoren og gjar sitt beste, sa kan ingen egentlig fortjene paradiset:

Maryam: (...) man kan ikke fortjene paradiset, det er bare gjennom Allahs nade, gjennom Allahs
barmhjertighet, Guds nade. Jeg bare haper...jeg ber jo om det kontinuerlig...for man har jo sd mange

feil, shortcomings, man har jo s& mange tanker, ikke sant. Sa jeg haper han tilgir meg for de da.

Gjennom & kombinere henvisninger til Koranen med filosofiske argumenter, gjer Safiya seg
noen tanker om hva hun tror skal til for & komme til paradiset som skiller seg noe ut fra de
andres. Hun har for det farste kommet fram til at det & tro ikke er et valg, siden man ikke kan
si «na skal jeg tro», men at det er en slags tilstand - man faler en tilstedevearelse som man
ikke kan velge bort. Hun trekker videre fram et vers i Koranen der der star at Gud selv apner
hjertene til noen og lukker hjertene til andre. «Sa hvis man ikke har fatt denne tilstanden, men

er et godt menneske, hva skjer da?» spgr hun, og resonnerer videre:

(...) for hvis man sier at ndr man tror, sa gar man inn i en prosess hvor man blir et bedre menneske...man
oppnar disse konseptene som man tilkjenner Gud, og pa den maten naermer man seg Gud. Og sa tenker
jeg: «<Hva om man nar disse konseptene utenom Gud? Hva om man er et perfekt menneske, men ikke
tror?» (...) sa tenker jeg...hvis Gud straffer det menneske der, fordi det mangler en tro som Gud selv

ikke har gitt det, sa er jo Gud veldig urettferdig.

Pa dette grunnlaget konkluderer Safiya med at: «hvis man handler godt, sa gar det en godt»,
og at tilslutningen til den muslimske tro ikke er en forutsetning for & komme til paradiset. Hun
formulerer her en inkluderende religionsteologi og apner for at frelse og paradiset kan oppnas

uavhengig av om man definerer seg som muslim eller ikke.

Tendensen til & nedtone troen som en absolutt forutsetning, kommer ogsa til uttrykk hos andre
informanter. Jamila uttrykker for eksempel at «helvete er ikke et sted hvor en god person
havner, det er bare darlige mennesker som havner der». Men slike utsagn motsies ofte i andre

sammenhenger, noe som tyder pa en ambivalens i forhold til dette spgrsmalet. Jamila uttaler
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for eksempel at helvete ogsa er for «de som ikke fulgte Allahs ord» og gir uttrykk for at hun
forteller ikke-troende om islam for at de skal komme til paradiset. Denne dobbeltheten er
tilstede hos flere av informantene: pa den ene siden handler veien til paradiset kun om a vere
et godt menneske og gjere det gode, mens det pa den andre siden ogsa kreves av at man

tilslutter seg islams troslere og falger islamsk praksis.

5.2.3. «Peace and hamony» - forestillinger om paradiset

Positive forestillinger knyttet til belgnningen som venter i paradiset er en viktig motivasjon
for flertallet av informantene. Beskrivelsene de gir av paradiset samsvarer i hgy grad med de
som gis i Koranen og gar hovedsakelig ut pa at det er et sted der det er godt & vere, der det er

fred, ro, evig lykke, glede, mat og drikke og «alt det fantastiske man kan gnske seg».

Maryam fremhever at paradiset er et sted hvor man slipper a tenke pa straff og konsekvenser
av handlinger og hvor man ikke frykter andre mennesker. Khadija, som selv er gift, fremhever
at man i paradiset vil mgte igjen den man har veert gift med, og vaere sammen med ham eller
henne. Jamila forteller at det vakreste i paradiset vil veere en kvinne som har «strevet for det,
som har fulgt Allahs ord og det han har pabudt om». Det kan virke som hun farst regner seg
selv med til disse kvinnene nar hun uttrykker at «vi kommer til & ga i jenna og der kommer vi
til & fa alle vare gnsker og da vil vi leve liksom alle i evighet, i peace, harmony», men hun

legger siden til at hun virkelig haper hun havner der.

Etterhvert i samtalen med Khadija kommer vi inn pa hvorvidt det som star av beskrivelser i
Koranen skal tas bokstavelig eller ikke, nar det for eksempel gjelder paradiset. Hun
innrgmmer at hun har lurt pa dette, og trekker fram et eksempel om at man i paradiset skal ha
pa seg grenne silkeklaer. Hun har tatt seg selv i a lure pa om de er «sann eller sann»,
«lysegrant eller mgrkegrant», metafor eller ikke, men hevder at man egentlig bar passe seg
litt nar man far slike tanker. Hun viser ogsa til en av samlingene jeg var tilstede pa, hvor det
ble brukt en sure der det star beskrevet at Allah har en fot, og hvor imamen advarte mot a

tenke for mye over hva slags fot dette var, om den var som en menneskefot osv.*” «Det skal vi

%7 Debatten om hvorvidt Koranen skal tolkes bokstavelig (inkludert beskrivelsene av Guds atributter) er sa
gammel som Koranen selv. For nzermere redegjarelse, se for eksempel Brown 2009: 176-178.
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ikke begynne & tenke pd», sier Khadija, og forklarer at det lett kan ga over i shirk®®, som er
den starste synden i islam. Denne uttalelsen er et av flere eksempler pa at skepsis, spgrsmal
og tvil blir avfeid enten som «Satans lurerier», med uttrykk som «det finnes en visdom bak
det», eller som i dette tilfellet: at man holder det pa avstand av frykt for 8 komme i narheten
av den store synden a sette noe over eller ved siden av Gud, i dette tilfelle sin egen fornuft og
tankeevne. Denne holdningen kan ses som et tegn pa at man langt pa vei aksepterer en
autoritativ «sann islam» som pa en del omrader ikke har rom for sparsmal og egne

refleksjoner.

5.2.4. En rettferdig utgang

Mens gode gjerninger farer med seg belgnning og forhapentligvis en plass i paradiset, kan
onde, darlige og urettferdige handlinger fare til en form for straff. Denne straffen kan i fglge
enkelte av informantene forekomme i dette livet, men knyttes farst og fremst til dommedagen,

da alle mennesker skal fa en rettferdig dom, og til helvete som straff i det kommende livet.

Jamaad gir uttrykk for at straff ogsa kan forekomme i det navaerende livet og forteller noen
groteske historier fra krigen i Somalia, om folk som plyndret og tok eiendommer - og senere
«fikk rettferdigheten gjennom dette livet». Og hvis du for eksempel har masse penger og ikke
hjelper de fattige, kan Allah straffe deg gjennom plutselig ta fra deg pengene, forklarer
Jamila. Likevel fremhever begge at de fleste ma vente til dommens dag far urettferdighet

rettes opp, far alle far sine rettigheter og de skyldige far sin straff.

Nar jeg spgr Khadija om hvorfor hun tror det er sa mye ondskap og urettferdighet i verden,
svarer hun med a understreke at det er nettopp derfor hun tror pA dommedagen. Hun viser til
et vers i Koranen, der englene spgr Gud om han ogsa vil plassere de som gjer onde handlinger
og sprer blod pd jorda, og Gud sier: jeg vet det dere ikke vet. Sa det finnes mennesker som
undertrykker og mennesker som blir undertrykt i dette livet, men «det er en visdom bak alt»
hevder hun. Og pa grunn av denne urettferdigheten ma det komme en dommedag hvor
«skalaen gar opp» og det blir rettferdighet ved at bade de som ble undertrykt- og de som

undertrykte og spilte blod far den belgnningen og straffen de fortjener. Maryam viser pa

% Shirk er det motsatte av tawhid , troen p& Guds enhet, og betyr i falge islam.no & sette noe eller noen ved siden
av Allah. Som det kommer fram pa dennes nettsidens diskusjonsforum regnes det ogsa som shirk om man gir
Allah skapelsens attributter eller gir skapelsen Allahs attributter, noe som kan forklare Khadijas bekymring for &
stille spasrmélstegn ved disse (http://www.islam.no/forum/forum_posts.asp?TID=16627 lest 05.12.2013).
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samme mate til det logiske ved at det finnes en fremtidig belgnning og straff som skal veie

opp for urettferdigheten som finner sted pa jorda:

(...) noen gjar sa mye ondt...hvor er straffen deres ikke sant? Og hvor er belgnningen til de som blir
behandla sa darlig? Sa for meg er jenna noe logisk. Det ma nesten eksistere for at man skal ha denne

rettferdigheten da. Hitler drepte 6 millioner jeder, hva skjer med han pa en mate?

Jamaad kaller det som vil skje pa dommedagen «en rettsak», hvor hvert menneske skal bli
tiltalt for det han eller hun har gjort og demt av Allah pa en rettferdig mate. Hun forklarer

ogsa at det blir en starre rettsak jo mer personen har hatt av bade makt og penger:

(...) den som har hatt mest lidelse, som har hatt minst i dette livet, hans rettsak er selvsagt mindre enn
en som har hatt rikdom...har hatt makt...fordi hvert gre som har kommet inn blir regnet ut...har den
kommet inn halal og er den blitt brukt pa en halal méte. Og makten (...) Hvordan brukte du makten?
Huvis jeg er en leder av en landsby blir jeg spurt om hvordan jeg behandla alle i landsbyen, og hvis jeg er
leder i en stat sa blir jeg spurt om alle i befolkningen der...jo mer makt, jo mer mennesker m4 du...ikke

sant.

Nar det gjelder hva som venter den som blir dgmt til helvete, uttaler informantene seg enten
ikke, eller sveert forsiktig som Jamila: «en evighet i helvete, det er ikke noe serlig nei», eller
«en evighet i helvete er en vanskelig tanke» (Maryam). De fleste gir uttrykk for at det er en
enten-eller-utgang, og ingen vei fra helvetet til paradiset hvis man fgrst har havnet der. Safiya
vil ikke si noe sikkert om hva slags straff som venter den som ikke har handlet godt (i
betydningen ikke har vaert god mot sine medmennesker), og poengterer at selv om denne

straffen er utbrodert ganske grotesk i Koranen, sa er Gud «stgrre enn Koranen».

5.2.5. Satans rolle: «a hindre oss i a na paradiset»

| naer forbindelse med forestillinger knyttet til livet etter daden, dukker ogsa forestillinger
knyttet til Satan, eller Shaytan, opp. | falge Khadija er Satan «en veldig sentral fiende i vare
liv» og «den som vil hindre oss til paradiset». Hun utdyper at han selv er dgmt til helvete og
derfor praver a fa mest mulig mennesker vekk fra den rette vei, og med til hans evige lidelse.
For & utfare denne jobben, har han ogsé jinn®* til & hjelpe seg. Hun forteller blant annet om

hvordan en av hans jinner, «hvisker ting i grene dine for at du lissom skal tenke pa verdslige

% Jinn omtales i Koranen og beskrives som andelige vesener som er usynlig tilstede pa jorda. De er som
menneskene bade muslimer og ikke-muslimer, gode og onde. Shaytan eller Iblis, djevelen i islam, regnes for &
opprinnelig ha vert en jinn som nektet & baye seg for Adam (snl.no)
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ting eller materielle ting» under bannen, slik at du blir distrahert og bgnnen ikke godkjent.
Satan og alle hans «stemmer» er ogsa det som gjer det til en «evig kamp» a sta opp til benn

om morgenen:

(...) det & ligge under dyna, under den deilige dyna, og det hgljregner ute...og det er kaldt, og du...ah,
orker ikke ga a vaske ansiktet na...ogsa blir du liggende og sa gar bgnnen fra deg. Da har Satan liksom
lykkes.

Jamaad beskriver Satan som en som «hvisker til deg» ord som «hvorfor», «hvordan»,
«kanskje» og «hvis». Bare i ramadan far man i fglge henne fri fra denne «hviskingen», fordi

Satan er innelast denne maneden. Da blir det ogsa lettere a gjgre gode gjerninger.

Flere av informantene understreker at selv om Satan er Guds motstander sa kan verken han
eller jinnene gjare noe Gud ikke vil, og Khadija hevder at Satan har fatt «tillatelse» av Gud til
a hindre menneskene i & na paradiset. Maryam og Khadija poengterer ogsa at til tross for at
Satan villeder, sd har mennesket selv det fulle ansvaret for sine handlinger og ma selv sta til
ansvar for disse. Jamila fremhever i sterkere grad Satan som skyldig i det onde som

menneskene gjgr, men ogsa hun regner mennesket som medskyldig:

(...) det er derfor det finnes ondt, fordi Satan fér folk til & gjere... det er ikke sann at vi herer hviskene
hans, det er sann at du automatisk gjer...for eksempel hvis en person gjer noe veldig darlig, sa er det

selvfalgelig fra han, men ogsa fra Satan som har lovet at han skulle f& mennesker pa en darlig side.

Amina hevder at hun «vet at Satan finnes» og at han er «veldig flink». Men hun sier ogsa at
hun ikke vil tro pd ham, hun vil bare tro pa Allah og engler. Dette tyder pa at hun naermest ser

det som noe ondt i seg selv a tro pa- eller i alle fall tenke pa at at Satan finnes.

5.3. Oppsummering og diskusjon

Det jeg velger & kalle trosdimensjonen av mine informanters religigsitet handler om deres syn
pa- og relasjon til det gudommelige i vid forstand, ikke bare hvordan de ser pa og forholder
seg til Allah, men ogsa hva denne gudstroen medfarer av andre trosforestillinger. Hos mine
informanter dreier dette seg i all hovedsak om forestillinger knyttet til belgnning, straff,

paradis og helvete.
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Vi har i dette kapittelet sett at de som kan sies a tilhgre hovedgruppen av informanter i stor
grad henviser til Koranen og hadithene nar de skal formulere innholdet i sin tro. De bruker
formuleringer som «vi tror» og «islam sier/leerer at», og er opptatt av a holde seg nzr til de
autoritative kildene og ikke bringe inn for mye av sitt eget. En del likhetstrekk blant
informantene som tilhgrer denne gruppen kan ogsa tyde pa at de benytter seg av etablerte
diskurser i miljget hvor de tilegner seg kunnskap om islam, og at de ser seg forpliktet til
gjengi svar som er i overensstemmelse med det de anser for & veere en autoritativ «sann»

islam.

Pa den andre siden har vi ogsa sett at de samme informantene ogsa kommer med egne
refleksjoner, bruker «jeg tror»-formuleringer og at de i stor grad trekker inn personlige
erfaringer og opplevelser. Disse tendensene kan ses som uttrykk for individualisering, men da
farst og fremst av maten trosinnholdet formidles pa. Det ser ikke ut til & veere snakk om
betydelige endringer av selve dogmene, men at disse personliggjeres gjennom a knyttes til
egne erfaringer og refleksjoner. Vi sa ogsa at det fantes forskjeller innad i den samme gruppen

i forhold til hvor fritt man formulerer seg rundt tro og teologi.

| noen tilfeller baserer trosinnholdet seg i stgrre grad pa hva man selv kommer fram til og
erfarer, enn pa hva islams trosleere bestar i tradisjonelt sett. Dette gjelder spesielt Amina, men
ogsa til en viss grad Safiya. Amina ser ut til & ha integrert enkelte konsepter og formuleringer
fra islams trosleere i sine tanker om Gud og livet, men disse velges fritt og kobles i sterre grad
til egne erfaringer enn de knyttes til de islamske kildene eller noen autoritativ leere. Safiya er
mer bevisst pa a bruke islamske konsepter og begreper, men fyller til gjengjeld disse med et
«eget» innhold der hun bruker egne bilder, tankerekker og refleksjoner, og trekker inn filosofi
og rasjonelle argumenter i samspill med religigse. | stedet for & bygge svarene sine
hovedsakelig pa hva som star i Koranen og hadithene, stiller hun seg spgrsmal som: Hva betyr
egentlig de egenskapene det star at Gud har? Hva ligger egentlig i islams himmel/helvete-
konsept, og hvordan kan man argumentere logisk-filosofisk for dette?

Safiya gir selv et illustrerende bilde av denne maten a forholde seg til islamsk kunnskap pa:
Hun tenker seg Gud som en statue (uansett hvor uhgrt det matte veere i islam), som alle
mennesker ser fra ulike vinkler og gjennom ulike vinduer som kan veere mer eller mindre
tilsmusset. Pa samme mate vil ethvert menneske beskrive Gud ut fra sitt stasted, preget av ens
egen tid og de fordommene som matte tilsmusse ens «vindux». For eksempel hevder hun, som

uttalt feminist, at mye i islam er «dekket av mange av fortolkernes syn pa kvinner». Pa denne
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maten argumenterer hun for sin rett til & beskrive Gud og troens innhold slik hun ser det fra
sitt synspunkt, og pa den maten kunne veere et korrektiv til de leerde. «Ikke alt er dogmer»,
hevder hun. Foruten kjernen i islam (troen pa Gud som én og at Muhammed er Guds
sendebud), mener hun at det meste er apent for tolkning og at islam egentlig er og ber veere en

tradisjon der man tgr a utfordre det etablerte.

Med unntak av Safiya har vi ogsa sett at det i informantenes beskrivelser en pafallende
vektlegging av felelser. Guds kjeerlighet fremheves, og det a elske Gud tilbake oppriktig og
utvise ektefalt takknemmelighet fremstilles som et ideal. Selv om Roy papeker tendenser til
en mer «emosjonell religigsitet» i islamske revitaliseringshevegelser, ma det her ogsa
diskuteres om ikke denne tendensen i mitt materiale kan ha med utvalget av kvinnelige
informanter & gjare. Furseth har gjennom sine studier vist at menn og kvinner opplever det
guddommelige pa ulike mater, og finner blant annet at mens menn ofte er mest opptatt av
moral og av Gud som mektig og rettferdig, er kvinner i sterre grad opptatt av mening og
falelser (Furseth 2006: 63f, 282). Dette viser at dersom det ble gjort en undersgkelse som min

blant unge norsk-somaliske menn, er det ikke sikkert at de samme aspektene ville vektlegges.

Tendensen til vektlegging av felelser hos mine informanter kan med andre ord delvis ses i
sammenheng med tendenser innenfor islamsk revitalisering i Vesten, men ma ogsa ses i lys av
forskning pa kvinners religigsitet. At en paralell mellom Guds karakter og en mors kjeerlighet
fremheves er oppsiktsvekkende utradisjonelt innenfor en mannsdominert tradisjon der Guds
majestetiske opphgydhet og guddommelig rettferdighet oftere har veert vektlagt (Renard 2002:
21f). Det er i denne forbindelsen nzrliggende a stille sparsmalet om ikke apningen for starre
grad av kvinnelig deltakelse pa den religigse arena, med de nye stemmene og perspektivene
dette innebaerer, kan sies & medfare endringer eller nyanseringer i synet pad Gud. Som Roy
papeker ser tradisjonelle dogmer ut til & sta stgtt, men det er vanskelig a tenke seg at ikke
engang noe av teologien og forsestillingene rundt disse dogmene endres som en felge av nye
stemmer og perspektiver. Funnene i mitt materiale tyder pa at det i alle fall forekommer
endringer i hvordan teologien presenteres og hva som vektlegges. Neert forbundet med
vektleggingen av falelser er ogsa informantenes beskrivelser av ulike former for neerhet i
relasjonen mellom Gud og den enkelte. Safiya skiller seg ut ved at hun opprettholder og
understreker et tradisjonelt skille mellom Gud og menneske. Dette samsvarer med Roys funn
om at vektleggingen av et personlig og nart forhold til Gud kjennetegner anti-intellektuelle
revitaliseringsbevegelser, mens mer reformvennlige og liberale grupperinger inntar en mer
«intellektuell tilneerming» (Roy 2004: 31).
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En annen pafallende tendens er hvor nert livet etter daden ser ut til a oppleves for flertallet av
informantene. Hver eneste gjerning her og na kan knyttes til positive eller negative
konsekvenser i evigheten. Flere fremhever hvor kort dette livet er og at man aldri vet nar det
kan veere «sin dag». Forestillingen om belgnning er med pa & gjere hapet om paradiset nert
og levende, og motiverer til en detaljorientert praksis der man stadig forsgker a gjere mer.
Safiya og Amina representerer unntak ogsa her, ved at de legger mer vekt pa livet her og na,
og ikke fokuserer pa belgnning for gjerninger eller formulerer paradiset som et mal i seg selv.
Hos de to, samt til en viss grad blant de andre informantene, finnes en motstridende tendens
til den evighetssorienterte, der islams positive betydning for det ndveaerende livet vektlegges:
hvordan islam gir mennesket fred, velveere, lykke og sunnhet, og bidrar til en positiv
selvutvikling som kommer bade en selv og andre til gode.

Pa spagrsmalet jeg stilte i innledningen, om informantene forplikter seg pa et gitt, autoritativt
trosinnhold- eller om det er rom for egne refleksjoner og nytenkning, er svaret pa bakgrunn av
funnene i dette kapittelet bade ja og nei. Pa den ene siden er det som sagt hos de fleste
informantene en klar understrekning av viktigheten av a holde seg tett til kildene og & ikke
stille for mange sparsmal eller komme med egne meninger nar det gjelder trosinnholdet.
Samtidig ser det ut til & veere en apenhet og viss variasjon i forhold til hva man gnsker a

vektlegge, og til & formidle trosinnholdet med utgangspunkt i sine egne erfaringer.

Pa den andre siden finnes Safiyas «ikke alt er dogmer»-holdning, der enhver muslim har rett
og plikt til & tolke religionen ut fra sitt stasted og pa den maten bidra til en stadig pagaende
fortolkning av religionens innhold. Enda sterre grad av individualisering nar det gjelder
trosinnholdet representeres av Amina, som uttaler seg naermest lgsrevet fra autoriserende
diskurser. Bade Safiyas og Aminas holdning illustrerer med andre ord tendenser som star i
motsetning til Roys tese om at individualisert islam forblir tett linket til en dogmatisk
bekreftelse av uforanderlige prinsipper, mens de andre informantene langt pa vei bekrefter
denne tesen. Sparsmalet er om ikke endringene som er synlige nar det gjelder vektlegging og
personliggjering av de «uforanderlige dogmene» ogsa farer med seg noen endringer i
trosinnhold og teologi. Mitt materiale kan sies & antyde noen forsiktige endringer og
nyansering av tradisjonelle trosforestillinger, men det begrensede omfanget gjer at dette i hay

grad forblir et 4pent sparsmal.
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Kapittel 6

Religigs praksis

| de foregaende kapitlene har vi sett at informantene stadig viser til mal om a veere gode og
praktiserende muslimer. Det som motiverer dem til dette er bade a gjagre det Gud gnsker av
dem, av frykt for- og kjerlighet til ham, og a oppna belgnning og unnga straff i det
kommende livet. For noen er ogsa de positive falgene i det navarende livet en viktig
motivasjon. Men hva vil det egentlig si a veere en god «praktiserende» muslim i deres gyne?
Dette kapittelet svarer pa hvordan informantene beskriver sin religigse praksis og hvilken

betydning denne har i livet deres.

Ut fra informantenes beskrivelser har jeg foretatt en inndeling av den religigse praksisen i to
adskilte deler, til tross for at de to aspektene ogsa ma ses som en sammenhengende helhet,
noe jeg kommer tilbake til i diskusjonen av kapittelet. Den farste delen dreier seg om
individuell praksis, det Safiya kaller «den koranske linjen». Denne typen praksis handler om
forholdet mellom individet og Gud: kommunikasjon fra Gud, til Gud og for Gud. Dette er
ogsa praksis de fleste regner som obligatorisk for enhver muslim. Den andre delen handler om
mellommenneskelig praksis. Og i tilknytning til denne star en personlig selvutvikling sentralt:
det handler om & utvikle en god karakter eller gode egenskaper i relasjon til andre, i de
felleskap man tilhgrer, og om & sgke kunnskap og finne ut hva man selv kan og ber gjere i

tillegg til det obligatoriske.

Selv om det forrige kapittelet handlet om trosforestillinger og dette handler om religigs
praksis, blir det stadig tydelig at disse aspektene egentlig ikke kan adskilles. Jeg vil derfor til
slutt ta for meg hvordan forholdet mellom tro og praksis kommer til uttrykk i informantenes

beskrivelser.

6.1. Individuell praksis
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Enkelte av informantene vektlegger at det a veere en praktiserende muslim handler om a
praktisere de fem sgylene®®, mens andre fremhever at Koranen og Profetens Sunna™ til
sammen inneholder rettledning for absolutt alt i livet. A praktisere islam omtales da som en
livsstil, eller levemate, og flere ramser opp hvordan islam har innvirkning pa alt de foretar
seg, fra pakledning og toalettbesgk til giftemal og boligkjep. Det handler farst og fremst om a
overholde pabudene, forbudene og utfare ritualene som er foreskrevet i Koranen, mens
Profetens levemate omtales som det perfekte eksempelet pa hvordan dette gjares i praksis.

Den individuelle praksisen fikk som vi har sett for flere av informantene en ny betydning i
ungdomstiden da de valgte & bli «praktiserende muslimer» og utviklet en mer personlig
religigsitet. Det ble da viktig & finne mening ved praksisen fra barndommen. Det er dette
meningsinnholdet praksisen har for informantene jeg i hovedsak tar for meg her. Hvilke
elementer av den foreskrevne praksisen vektlegges som spesielt viktige i deres liv, hva
fremhever de som betydningen av denne praksisen og hvilke erfaringer trekkes fram i denne

sammenhengen?

Til tross for understrekningen av at islamsk praksis omhandler alt man foretar seg, er det noen
aspekter som utpeker seg som spesielt sentrale. Den rituelle bannen, salah, omtales som
kanskje det viktigste i informantenes liv og hverdag, tett etterfulgt av den personlige bgnnen,
dua. Videre beskrives fasten i Ramadan som en obligatorisk og meningsfull praksis, og det
samme kan sies om bruk av hijab. Pilegrimsreisen til Mekka (hajj) nevnes som en av de fem
sgylene, men pabudet utdypes ikke utover dette. Velferdsskatten (zakat) omtales farst og
fremst i sammenheng med mellommenneskelig praksis, og vil derfor behandles under punkt
6.2.

6.1.1. Den rituelle bgnnen - «kontakt med Gud i en travel hverdag»

Den rituelle bgnnen er sentral i alle informantenes hverdag, og de har alle som mal & utfgre
den fem ganger om dagen til rett tid. Amina er den eneste som kun utfgrer bgnnen hjemme,
mens de andre ogsa ber pa skolen eller i nermeste moské. Pa den omtalte IslamNet-

konferansen ble det lagt stor vekt pa viktigheten av det a sgrge for a utfare bgnnen til rett tid

“0 De fem sgylene regnes som obligatorisk muslimsk praksis og bestar av: trosbekjennelsen, bannen, fasten, den
religigse skatten (zakat) og pilegrimsreisen til Mekka (hajj).
* Sunna er Profetens levemate slik den utledes av hadithene og sira-litteralturen.
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fordi det handler om a vise at man setter sin Skaper i forste rekke, foran alt det andre man

holder pa med i hverdagen.

For man ber salah utfares en rituell renselse, wudu®. Informantene forteller ikke noe om
meningen bak renselsesritualet, annet enn en naermest selvfalgelig understrekning av at det er
viktig & veere ren i kontakt med Koranen eller at nar du ber til Gud. Det virker ikke som det

behgves noen begrunnelse utover dette.

Det viktigste aspektet ved den rituelle bannen er for alle informantene at den innebarer en
«one-to-one kontakt med Gud» i en ofte travel hverdag. Khadija omtaler bgnnen som «et av
de viktigste prinsippene for en muslims liv», nettopp fordi den innebaerer muligheten for en
direkte kontakt med Gud. Jamila fremhever det samme aspektet:

(...) hele bennen er jo for & holde kontakten med skaperen din, den som har skapt deg. Hvis du aldri

kontakter, hva slags forbindelse er det da?

Selv om flere av informantene gir uttrykk for at det kan veere vanskelig a finne tid til salah,
fremhever de det positive ved & ha obligatorisk bgnn til fastsatte tider. Salah fremstilles som
et hjelpemiddel til & opprettholde kontakten med Gud i en ofte travel hverdag:

Khadija:(...) under de fem minuttene hvor du har den daglige bennen da, sa bare glemmer du alt det
andre og alt annet, og bare fokuserer pa det forholdet til deg og Gud (...) til og med nar du har darlige
dager, sa blir du tvunget til 4 liksom ha den kontakten (...) hver eneste dag 365 dager i aret, fem ganger
om dagen, utenom én uke i maneden hvor du har menstruasjon, da ber du ikke, men ja det er en sann

kontinuerlig kontakt.

Maryam snakker mer om bgnnen som en hjelp til «d minnes Gud» enn om a ha direkte
kontakt med ham. Hun beskriver ogsa hvordan de daglige bennene hjelper henne a sette alt

annet til side og fokusere pa Gud og meningen med livet:

(...) plutselig er det tid for bgnn, s& er det pa en mate, ok, da er alt annet p& en mate...andre rekka er ikke
sa viktig. Ok, hvorfor er jeg her pa jord igjen? Hva var meningen med det her igjen, ikke sant? Man blir
sa oppslukt av jobben, skolen, familie, venner, ikke sant, at man trenger bgnnene for & pa en mate ha
riktig kurs da. Huske pa en mate at, vet du hva, jeg gjer alle disse tingene her, hvorfor? Hva var

meningen med det her igjen, gjer jeg det riktig?».

“2\Wudu er den rituelle rensingen utfart av muslimer far tidebgnnene og far handtering av Koranen. Ritualet
bestar av vasking med kaldt vann av: ansiktet tre ganger, armene opp til albuen tre ganger pa hver arm, hodet,
nakken, fattene opp til ankelen, hendene, skylle munnen tre ganger, skylle nesen tre ganger og grene.
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Maryam trekker ogsa fram det positive ved & ha bann som er obligatorisk for alle, slik at det
ikke blir sa store forskjeller nar det gjelder i hvilken grad eller hvor ofte muslimer minnes
Gud. Hun fremhever ogsa den positive betydningen ved at bgnnen fglger de samme

mgnstrene blant muslimer i hele verden og fellesskapsfalelsen dette gir:

(...) denne sgsterlige brorskapen som man har i islam da, pa en mate. Ofte, hvor enn du er...jeg husker
jeg var i Egypt ogsé dro jeg til moské og de ber helt likt! (...) Jeg kommer inn i moské og det er samme

falelsen. England, Etiopia, hvor enn jeg har veert. Det er samme menneskene, samme mgnstrene.

| motsetning til de andre informantene, som legger vekt pa det a utfere salah som en
obligatorisk del av det a veere muslim, fremhever Amina at dette er noe hun gjer for sin egen
del. Men ogsa for henne er det & ha kontakt med Gud det viktigste aspektet ved bgnnen:

(...) da fér jeg kontakt med Allah. Og det er veldig viktig at jeg holder den...oppretter den kontakten
med Allah, det er veldig viktig for meg, det er mitt eget behov, at jeg trenger Allah, noe stgtte fra Allah.

Denne formuleringen er nok et uttrykk for det individualiserte forholdet til religionen som
gjennomgaende preger Aminas beskrivelser. Hun praktiserer de elementene hun gnsker ut fra
egne behov. Hun har riktignok, etter a ha opplevd at Allah har hjulpet henne, bestemt seg for
a utfare salah uavhengig av behov, for & utvise trofasthet og takknemmelighet overfor Allah.

Men dette er stadig et valg tatt pa egne premisser og ikke fordi det oppleves som et pabud.
«Ro i sjelen» - bgnnens positive virkning

Kontakten med Gud er slik informantene fremstiller det en kommunikasjon som gar to veier;
farst og fremst ber informantene til Gud og for Gud, men de opplever ogsa pa ulike mater at
Gud gir dem noe tilbake i bannen. Alle informantene forbinder bgnnen med gode falelser og
forskjellige positive virkninger. Blant annet trekkes det fram at bgnnen har en beroligende
effekt. Den gir «ro i sjelen», som Jamila uttrykker det. Khadija fremhever bgnnens verdi som

en form for avslapning i en stressende hverdag:

(...) det gir meg tid til & liksom finne, i en hektisk hverdag, kunne bare reflektere og bare slappe av (...)
noen tar yoga, noen tar pilates og sann for a lissom slappe av, men for meg er bgnn den

avslapningsdelen i lgpet av en hektisk hverdag.

Hun forklarer at den avslappende effekten kommer av at hun blokkerer «alt som er i denne

verden» ute, og innser at det er Gud som gir alt:
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(...) verdslige ting da, ikke sant, materielle ting (...) det betyr ingenting for meg pé den tiden (...) bare
den viten om at det er kun Gud som virkelig kan gi deg alt. Og alt det andre materielle, det betyr

ingenting. Sa lenge du liksom har den troen og den kjeerligheten til Gud.

Hun forteller at det & ha den kontakten med- og nearheten til Gud som hun opplever gjennom
bannen, gir en «veldig god og fantastisk fglelse». Hun fremhever ogsa at bannen og kontakten
med Gud gjegr henne ydmyk og jordner, og ikke bare under selve bgnnen, men som en
holdning hun tar med seg ut i livet. Ogsa Safiya fremhever at bgnnen har en positiv
innvirkning pa karakteren. Gjennom at man lerer seg a sette av tid, organisere hverdagen sin
og disiplinere seg selv, blir man ogsa generelt flinkere til & mate utfordringer, tror hun.

Mange av informantene fremhever at bgnnen beroliger og gir trast, hap, mot og styrke,
spesielt nar man gar igjennom noe vanskelig (se ogsa 5.1.6). Maryam forteller at hvis hun er
lei seg eller «stresser veldig med noe», sa fgler hun seg alltid bedre etter bgnnen. Hun setter
dette i sammenheng med at bgnnen far ting i perspektiv ved at hun blir minnet pa hvor kort

dette livet er, og at det ikke er her hun skal veere lykkelig og finne fred.

Nerheten til Gud og medfglgende positive falelser, hevdes av flere av informantene a veere
spesielt sterk under morgenbgnnen eller nattbgnnen. Maryam tror dette skyldes at det krever
sd mye & sta opp til denne, og at det er ingen andre som ser en, «det er bare er mellom deg og
Gud». A st opp til morgenbgnnen gjer at «hjertet blir mykt» og at hun «fgler hun er pa rett
spor». Jamaad beskriver hvordan hun oppnar en indre ro og tilfredstillelse dersom hun

overvinner lysten til & sove videre og klarer a sta opp:

(...) du faler virkelig at din skaper er der, du far indre ro. Man sloss hele tiden med sin nafs, sine lyster,
man har lyst til & sove, man er for trgtt, man skal pa skole, ikke sant. Men da fgler man tilfredsstillelse.
Man feler at Gud er tilfredsstilt med deg, indre ro, og at man har satt pris pa deg pa en mate. Og det er
en deilig falelse, at man har oppnadd noe, kommet nzer Gud. Det er jo det man skal jobbe for som en

muslim.

Det er et uttalt mal for flere av informantene a oppna en falelse av kontakt med Gud i bgnnen,
men det innrgmmes at dette ikke alltid er like lett. | fglge Khadija har det mye med
konsentrasjonen a gjgre: hvis man er sliten og stresset er det ikke like lett & veere fokusert, og
da fgler man ikke like sterk tilknytning og kontakt med Gud. Det har ogsa innvirkning pa
opplevelsen i bgnnen om man gjer det av egen fri vilje fordi man har lyst, eller om man gjer

det fordi man ma4, hevder hun.
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Jamaad forteller at hun som regel ikke faler hun far noen spesiell kontakt med Gud under
bannen, fordi hun ikke har imanen til det. Hun praver stort sett bare a fylle kravet om a be
fem ganger om dagen, og tenker noen ganger bare pa hva hun skal gjere etterpa. Bare under

nattbgnnen faler hun av og til en kontakt med Gud:

Anh, det er veldig dype greier. Du skal innbille deg at du star foran din Gud eller din skaper stér foran
deg. Han kommer til den nederste himmelen og spgr «hvem er det som vil spgrre meg om noe, som jeg

kommer til & gi». Og nar man har det i baktanken, sa blir man overveldet.

Hun kan ogsa fortelle om en spesielt sterk opplevelse hun hadde under en nattbgnn da hun var
i Egypt. Det var ramadan og hun ba i en toetasjes moské med apent tak, slik at hun kunne se

manen og stjernene mens hun hgrte fra Koranen:

(...) man kan ikke noe annet enn & grate...tenker pa alt man far, hvor utakknemlig man er, men ogsa

hvor mye Gud elsker deg...og hvor lite dette livet er og neste liv og man begynner & bare bli emotional.
Bgnnen som introspeksjon

Safiya er opptatt av at den rituelle bgnnen ikke ma bli et mal i seg selv, men et verktgy for &
na Gud og na innover i seg selv. Hun ser pa bgnnen som en form for introspeksjon, et

hjelpemiddel til & forsta seg selv og identifisere de tingene som hindrer en i a neerme seg Gud:

(...) bonn er veldig viktig, for det er en méte & nd Gud pa, foler jeg...eller ikke nd Gud, na seg selv...a
g innover pa. Nar man gar innover og begynner & liksom jobbe med seg selv og fa bedre innsikt om
seg selv og sin natur og sin menneskelighet (...) for det er farst da man identifiserer de tingene som gjar
at man ikke kan naerme seg Gud da. Hvis man ikke vet hva ens svakheter og styrker er, sa vet man ikke

hva man skal gjgre for & bli bedre menneske heller.

| denne sammenhengen peker hun pa at bgnn i islam er s& mye mer enn «en av de fem
pilarene og man ber fem ganger om dagen og sa ferdig». Hun trekker fram bgnn med
rosenkrans*, messing av mantraer, felles dhikr** og meditasjon som andre viktige
bgnnetradisjoner i islam. Hun synes disse formene for bgnn er «spennende» og mener det
skyldes at hun har en sufistisk tilogyelighet. Hun mener at det 4 gve seg i disse formene for
bann kan vere et hjelpemiddel til & forbedre konsentrasjonen ogsa under selve den rituelle
bannen, ved at man blir flinkere til & koble ut verden mens man ber. Hun peker ogsa pa at det
a leere seg arabisk, og dermed forsta ordene i stedet for a bare resitere dem, er en stor fordel

for & fa starre utbytte av bgnnen og en bedre «forbindelse» til Gud gjennom bgnnen.

“3 Bgnnekransen i islam har 33 kuler og skal hjelpe den troende til & minnes- og meditere over Allahs 99 navn.
“ Dhikr betyr & minnes Allah. Safiya viser her til samlinger hvor man muntlig resiterer haylydt ulike former for
lovprisninger i fellesskap, av og til kombinert med ulike pusteteknikker og kroppsgvelser.

97



De resterende informantene omtaler som vi har sett bannens betydning som det & minnes Gud
og ha kontakt med ham. | motsetning til Safiyas syn pa bennen som en mate a na selvinnsikt
og utvikle seg selv som menneske pa, synes poenget for dem a vaere nermest det motsatte: a

legge bort fokuset pa seg selv og flytte det over pa Gud.

6.1.2. Dua — den personlige bgnnen

Dua beskrives som en individuell, personlig henvendelse til Gud. Den kan vaere bade spontan,
umiddelbar og besta av egne ord, eller den kan vere en ferdig formulert bgnn fra Koranen
eller hadithene som passer til den aktuelle situasjonen. Aisha understreker at man kan be dua

ogsa bare med tankene: «Gud hgrer oss nar vi tenker og».

Denne formen for bgnn regnes ikke som obligatorisk, men fordi Profeten utferte dua sa a si
hele tiden er det et ideal for flere av informantene a be dua sa ofte som mulig. De fremhever
dessuten at det kjennes naturlig, og at det er en hjelp i hverdagen og i vanskelige situasjoner.
Det & be Gud om hjelp er ogsa positivt fordi det viser at du tror at han kan hjelpe deg,
fremhever Maryam. Og gjennom at man far oppleve at Gud faktisk griper inn og hjelper, er de

personlige bannene ogsa med pa a forsterke bandet til Allah og troen generelt.

Det alle informantene oftest ber Gud om i den personlige bgnnen er tilgivelse. Det vises til
Profetens eksempel, som ba om tilgivelse hundre ganger om dagen bare for a vise
takknemlighet (siden han allerede var lovet paradiset). Dessuten synder man ogsa uten a vite

det, og det skader derfor aldri & be om tilgivelse (Khadija).

Bade Khadija og Aisha forteller at det er naturlig for dem & be dua sa & si hele tiden. Aisha
uttaler at «alle ting vi gjer, vi begynner og slutter med dua» og trekker fram som eksempel nar

hun skal ga pa toalettet, nar hun gar ut og inn av huset og far og etter hun spiser:

(...) nér jeg spiser, jeg begynner med Guds navn. Sa spiser jeg og nar jeg er ferdig sa sier jeg «takk Gud
for mat og takk Gud for alt vi har og at du holder oss friske, og at du har gjort oss muslimer, at du valgte

meg».

Livet etter dgden er ogsa et sentralt tema nar informantene ber sine personlige bgnner. Aisha
forteller at man kan be om hva som helst, men at hun pleier 4 be om at Gud beskytter og

veileder henne slik at hun der i islam og ikke velger noe annet, og at Gud beskytter henne i
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graven nar hun er dgd. Ogsa Maryam understreker at det er viktigst at bennene som gjelder

det neste livet blir besvart.

Foruten tilgivelse og bgnner for livet etter deden, ber alle informantene ogsa om det Khadija
omtaler som mer «verdslige og personlige ting»: at det skal ga bra pa muntlig eksamen, om at
Gud ma gjgre en mindre nervgs, om a fa gode venner eller a kunne trives pa jobben. Khadija
forteller at hun ofte bruker ferdigskrevne duaer som hun enten har pugget eller finner fram og
leser fra en dua-bok som inneholder bgnner for «absolutt alt»: hvis du er redd, hvis du er syk,
hvis du skal besgke en syk person, hvis du er deprimert, hvis man har det vanskelig eller hvis

man er stresset.

Jamila forteller at hun hver kveld ber en bgnn der hun begynner med a takke Gud for at hun
har et fint liv, far hun ber om & fa beholde den «statusen» hun er i, eller & fa det enda bedre.
Hun ber ogsa alltid om at andre skal fa det like bra som henne selv, fordi man skal gnske det

samme for andre som for seg selv.

Informantenes fortellinger om personlige banner som blir besvart, handler om at Gud «gjer
ting lettere», gir talmodighet og styrke i det vanskelige eller snur tingene til det bedre. Amina
hevder at det & be dua alltid gjar at negative tanker blir snudd til mer positive og at «det blir
lysere for deg». Jamila forteller om da hun skulle begynne med hijab som en periode Gud
hjalp henne og svarte pa hennes bgnn om a gjgre det enkelt for henne. Hun grudde seg i
forkant og syntes det var vanskelig & skulle begynne med hijab, men etter bare to uker

opplevde hun & veere forngyd og glad, og slik har det veert siden.

Den viktigste bgnnen som er blitt besvart i Khadijas liv, er bgnnen hun ba fer hun bestemte
seg for a gifte seg. Hun forklarer at det finnes en spesiell bgnn man ber dersom man er usikker
pa om noe er rett, og som alltid vil gi deg en slags fglelse pa om det er det eller ikke. Hun
opplevde at Gud gav henne en fglelse av at det var det rette a gifte seg med ham hun hadde

mgtt, «<og na har jeg jo veert gift i 6 ar, sa det har jo funka sa langt», konkluderer hun leende.

Jamila er opptatt av at hvis man ber Gud om noe, ma man alltid tilfaye «hvis det er bra for
meg». For det kan hende at det man gnsker seg egentlig ikke er sa bra som man tror, forklarer
hun. For eksempel har hun bedt om a fa en god karakter uten a fa det, noe som senere viste
seg a veere bra fordi hun tok eksamenen opp igjen og fikk en A. Sa bgnnen om 4 fa et godt
resultat ble ikke besvart med en gang, men pa en mate som var til det beste for henne til slutt.

Khadija hevder i trad med dette at hvis en bann ikke blir besvart, sa har hun den tankegangen
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at da var det ikke meningen, eller at det vil komme noe bedre. Flere av informantene
fremhever at man aldri «har tapt ved a be en dua», fordi en bgnn uansett vil bli besvart pa en
av tre mater: konkret i det ndveaerende livet i form av det man ba om, i form av beskyttelse fra
noe som ikke ville veert bra for en, eller den blir besvart i det neste livet. «Gud vet hva som er

bra for oss og nar du trenger det», understreker Aisha.

6.1.3. Hijab — pabud, beskyttelse og asketisk skillevegg

| kapittel fire tok jeg for meg noen av informantenes hijabfortellinger som handlet hvordan
om hijab ble et viktig identitetssymbol i overgangen til a bli en praktiserende muslim (se
4.2.3). Men hijaben inneholder et mangfold av mening utover dette. For det farste vektlegges
det av informantene, med unntak av Safiya og Amina, at det er et klart og tydelig pabud &
dekke seg til pa en gitt mate i Koranen. De fremhever at «Gud vet hva som er best for 0ss» og
som Maryam uttrykker: «det at Gud har valgt det for meg har vart nok mange ganger». Men
utover at det er et gitt pabud og en viktig synliggjering av identitet, vektlegger alle
informantene ogsa flere meningsaspekter ved hijaben, som jeg har valgt a dele i to. Det farste
handler om hijaben som beskyttelse og underliggende intime aspekter som kroppsfalelse,
nakenhet, seksualitet og kjgnn. Det andre aspektet handler om hijaben som et verktay til hjelp
nar det gjelder & praktisere og leve rett i henhold til islam.

Hijabens funksjon som beskyttende er i fglge mine informanter alt annet enn
kvinneundertrykkende, slik det ofte fremstilles. | motsetning til hvordan det kan se ut for
omverdenen, poengterer Jamila, har denne beskyttelsen a gjgre med kvinnens hgye verdi i

islam:

(...) du aner virkelig ikke hvor stor verdi vi kvinner fér, i forhold til hvordan folk ser egentlig pa oss.
Nar jeg leser Koranen sa er min verdi virkelig veldig oppe, og en ordentlig muslimsk mann han
behandler en kvinne pa veldig heoyt niva (...) sé det at vi dekker til oss, det er fordi du viser ikke til

hvem som helst din skjgnnhet.

Denne understrekingen tyder pa at hun gnsker a motvirke oppfatningen av hijab som et
kvinneundertrykkende klesplagg. Hun vil fa fram at det snarere er motsatt: hijaben er med pa

a lofte, beskytte og fremheve kvinnens verdi.
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Maryam kommer ogsa inn pa noen av de intime aspektene nar det gjelder bruk av hijab. Hun
omtaler blant annet kroppen som noe verdifullt som hun ikke vil vise til hvem som helst. Hun
forteller ivrig om hvordan det gikk opp for henne hvor mye gutter faktisk ser pa jenter etter at
hun begynte a bruke hijab (inkludert abaya). Hun forteller at det kom personer bort til henne,
som ikke hadde noe vondt a si om islam, men som kommenterte at det var synd ingen kunne
se «den fine rompa hennes» lenger. “Og det har de fatt gjore helt gratis!”, utbryter hun

engasjert og lattermildt.

Det er ikke for mennenes skyld at man skal dekke seq til, i falge mine informanter, men fordi
ens egen kropp er noe verdifullt som man ikke vil vise til hvem som helst. Det er ikke bare et
gitt pabud, og langt ifra patvunget utenifra, men noe de har valgt selv ut fra en forstaelse av at

Gud har valgt det fordi det er til det beste for kvinnen, for a beskytte hennes verdi.

Det ma her papekes at selv om religigse overbevisning i falge informantene selv er det som
motiverer dem til & bruke hijab, kan bade Amina og Safiya fortelle om kontrolimekanismer og
press nar det gjelder pakledning innenfor «det somaliske miljget» i Norge. Fangen (2008)
beskriver det samme ut fra sine undersgkelser blant norsksomaliere. De fleste jentene
opplever et press til & ga med langt skjert og hijab, og at det & veere tildekket vekker mer
positive reaksjoner fra voksne somaliere. Det kommer ogsa fram at jentene opplever a
behandles med mer respekt av det motsatte kjgnn dersom de bruker hijab (Fangen 2008: 56f).
Motivene for bruk av hijab kan med andre ord veere mer sammensatt enn informantene selv

gir uttrykk for.
En asketisk skillevegg

Safiya kaller hijab for et asketisk*® verktay som hjelper henne med & skille seg selv fra «de
tingene hun tror farer henne vekk fra Gud». For & illustrere dette bruker hun et eksempel som

handler om & ga pa nattklubb med hijab:

(...) man blir veldig fort malplassert da, hvis man er i nattklubb med hijab pa (...) det er sann at bade du
og andre blir obs pa at det er et skille der, og jeg blir malplassert. Og nér jeg blir malplassert ma jeg
alltid tenke igjennom: er det fordi det er samfunnet som forventer noe annet av meg eller fordi jeg
religigst sett forventer noe annet av meg selv? Sa det er en mate jeg skiller meg fra de tingene jeg tror
farer meg vekk fra Gud da. Og det er en slags konstant pAminnelse da, om dette skillet, denne muren

mellom meg og omverdenen, den asketiske muren.

% Askese (fra gresk, «@velse») betyr & gve seg i noe, for eksempel i en levemate, og handler i denne
sammenhengen om & avsta fra materielle ting for & styrke eller frigjgre det andelige livet.
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| motsetning til de andre informantene, mener ikke Safiya at pabudet om & dekke seg til finnes
klart og tydelig i Koranen. Hun tror heller ikke at plagget i seg selv ikke utgjer noen forskjell,
og i likhet med den rituelle praksisen ikke ma bli et mal i seg selv. For eksempel pa
nattklubben, sa kunne hun veert seg bevisst dette «skillet» uten ngdvendigvis & ha pa seg den
fysiske hijaben. Men plagget kan fungere som et hjelpemiddel og forsterkning av den hijaben
som man i seg selv (bade mann og kvinne) ber ha, hevder hun. Den fysiske hijaben gjar det
«lettere a samle sammen puslespillbitene som ma ga sammen for at man nar Gud», men det er
ogsa mulig a klare det uten. For sin egen del tror hun at hun trengte hijaben mer da hun var

yngre (men er na blitt sa vant til den at hun ikke kan ga uten):

(...) nér man er mer voksen, enten i sinn eller i alder, tror jeg ogsd man lettere kan selv uten hijab si:
«jeg vil ikke gjare det eller det, fordi det er ikke meg», eller «det hindrer meg for mitt mal i livet» og
sanne ting. Men nar man er yngre tror jeg at hijaben er en slags beskyttelse for de tingene man ikke vil

kaste seg ut i, hvis du skjgnner?

Hun peker i forbindelse med dette ogsé pa at hijaben ogsa kan bli en begrensning eller
sovepute, og at det er viktig a skille mellom det at hijaben gir en falelse av malplassert fordi
man egentlig kan og bar veere en bedre muslim, eller om det er fordi situasjonen ikke er vant

til & ha «en som meg» i seg.

Ogsa Maryam fremhever hijabens betydning som en paminnelse og hjelp til & praktisere og

leve rett i henhold til islam:

(...) hvis du ikke har Islam i hjertet, s spiller det ikke noen rolle at du praktiserer Islam, ikke sant. Og
hvis du ikke praktiserer Islam, s har det veldig lite & si hvor mye du har i hjertet, ikke sant. Og for den
balansen, s& har hijab pa en méte vaert noe som absolutt har hjulpet meg i praksisen. Jeg skal love deg

en ting: det er vanskelig & ha pa seg hijab og ikke be. Det er en slags paminnelse.

Hijaben for Maryam en fysisk paminnelse: ved at hun har den pa seg blir hun paminnet om &
be. Men sitatet tyder pa at hijabens paminnende funksjon strekker seg langt utover a bli
minnet om a be fem ganger daglig. Hijaben virker positivt inn pa balansen mellom det indre
og ytre, mellom hjertet og kroppens handlinger, i falge Maryam. Som vi har sett innebarer
det & bli en praktiserende muslim (og som en falge av dette blant annet ikle seg hijab) at alt
hun gjer og sier kan plasseres innenfor rammen av islam- og i forhold til religionens
malestokk pa hva som er rett og galt. Hijaben blir pa den maten en paminnelse, ikke bare om
a utfgre konkret prakis, men om hvem hun er, hva hun tror pa, hva hun har valgt a prioritere

og hva hun arbeider mot. Alt dette kan sies a utgjgre det hun kaller «hjertet», som igjen
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motiverer til praksis i form av konkrete handlinger. Hijaben har for alltid satt et skille mellom

henne og verden, og paminner henne om det hun har valgt i stedet.

6.1.4. Fasten — «vi er ikke sa sterke som vi tror»

Nest etter den rituelle bgnnen, som fremstilles som den viktigste av de praktiske sgylene,
fordi den preger hver dag, hele &ret, nevnes fasten i méneden Ramadan®® som en sentral
praksis i islam. Alle informantene utenom Amina, regner fasten som obligatorisk for en
muslim. Som nevnt kommer flere inn pa at det er et visst antall timer som er obligatorisk, men

at det alltid er mulig a faste lenger for & oppna mer belgnning.

Maryam fremhever spesielt to positive verdier ved det a faste. Det farste handler om at man
gjennom fasten far et sterkere band til Gud, blant annet gjennom at man i sterre grad forstar
hvor mye man trenger ham. Ved a matte klare seg uten mat gjennom dagen og dermed kjenne
pa fysisk svakhet, far man slik hun forklarer det en starre bevissthet om hvor svak man er i
seg selv og blir mer ydmyk overfor Gud: «Vi er ikke sa store som vi tror, ikke sant, mangler

man mat sa er man plutselig ikke like aktiv, man er ikke sa sterk».

Det andre aspektet handler om at man laerer & veare takknemlig overfor de grunnleggende
tingene i livet, samtididig som man tar innover seg pa en helt spesiell mate situasjonen til alle
menneskene som lever under forhold av sult og fattigdom. Spesielt gar Maryams tanker under
ramadan til fattige slektninger i Somalia. Det & avsta fra mat gir perspektiv og klarhet,
forteller hun. Det gar opp for deg at «den jenta, den naboen som burde hatt mat, det kunne

veert meg, jeg er ikke noe bedre».

Flere av de andre informantene peker i likhet med Maryam pa ramadan fram som en tid da
«kontakten med» eller «bandet til» Gud er sterkere. Khadija tror at man i denne maneden har
et «ekstremt neert forhold til Gud», bade fordi man faster og tilbringer mer tid i moskeen.
Jamila setter den spesielle kontakten i sammenheng med at man er mindre opptatt av
«verden» enn ellers i Ramadan, og i stedet har fokuset sitt pa Gud og religionen. De
fremhever ogsa det spesielle samholdet mellom muslimer i denne maneden. «Det er favoritt-

tiden til alle muslimer», forteller Maryam entusiastisk. «En maned hvor du skal sulte, lissom,

% Ramadan er fasteméneden i ménerets 9. méned og omfatter avhold fra mat, drikke og seksuell omgang hver
dag mellom soloppgang og solnedgang (i Norge og andre nordlige omrader brukes alternativt fastsatte tider).
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det sier litt da, om hva det betyr». Om man har mindre krefter og ma leve med sulten mage, sa
har man til gjengjeld en opplevelse av a std sammen med andre praktiserende muslimer rundt
om i hele verden om dette. Jamila beskriver ogsa kveldshgnnen i moskeen under ramadan,

tarawih*’, som noe spesielt stemningsfullt og «koselig», fordi s& mange samles for & be.

Safiya papeker at fasten, i likhet med bgnnen gir positiv gevinst i dette livet i form av a bidra
til selvutvikling. Man leaerer gjennom fasten & avsta fra mat, disiplinere seg selv og klare seg
med lite energi, noe som slik hun ser det virker positivt inn pa karakteren og gir nyttige
verktgy for a takle livet generelt sett.

6.1.5. Oppsummering

Bade nar det gjelder bgnn, faste og bruk av hijab fokuseres det pa verdien bak pabudene. Den
religigse praksisen er ikke bare noe man utfgrer fordi Gud har sagt det, eller fordi det gir
belgnning i det kommende livet, men ogsa fordi man tydelig ser de positive verdiene og
virkningene av praksisen i sitt eget liv her og na. Det fokuseres pa at praksisen gjer en til et
bedre menneske slik det kommer fram i Maryams omtale av fasten, eller i Safiyas beskrivelser
av hvordan den individuelle praksisen er en hjelp i prosessen med a lzere a kjenne seg selv og
oppdage- og skille seg fra de tingene som fjerner en fra Gud.

Ved siden av a vere avgjgrende for a veere en god muslim og verktgy for selvutvikling, er
hovedmalet for den individuelle praksisen & ha en best mulig kontakt med Gud. Til dette
formalet er den rituelle og den personlige bgnnen det viktigste hjelpemiddelet, mens fasten
forsterker og intensiverer denne kontakten. Hijaben spiller ogsa en rolle nar det gjelder
kontakten med Gud, bade ved at den helt konkret minner en pa a be, men ogsa ved at den kan
fungere som en asketisk skillevegg mellom ens andelige selv og alt i den materielle verden

som tar fokuset bort fra Gud.

Et siste aspekt som blir tydelig gjennom informantenes beskrivelser, er at bade den rituelle
bannen, fasten og bruk av hijab ogsa har en positiv verdi nar det gjelder a skape tilhgrighet til
det globale islamske fellesskapet, ummaen, og samhold med andre muslimer rundt om i hele

verden.

“" Tarawih er en «ekstra», ikke-obligatorisk bann som utfares i moskeen om kvelden under Ramadan, far solen
gér ned og fasten brytes.
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6.2. Mellommenneskelig praksis og moralsk selvutvikling

A praktisere islam gar for alle informantene utover den «obligatoriske», individuelle
praksisen. Det handler i tillegg om en «evig kamp for & bli et bedre menneske», slik Maryam
formulerer det. De fem sgylene og det man trenger a kunne til hverdagen omtaler hun som
«en god start» pa et livslangt forbedringsprosjekt for a bli et stadig bedre menneske. Denne
selvutviklingen oppnas ved a sgke mer kunnskap, jobbe med seg selv for a utvikle gode
egenskaper og ved a finne ut hva man selv kan gjare i tillegg til det obligatoriske, av praksis
som ogsa kommer andre mennesker til gode. Den mellommenneskelige praksisen kan handle
om a gjere noe for «de trengende», for muslimske «bradre og sgstre», for islam eller det
muslimske felleskapet, eller generelt om & gjare gode gjerninger mot andre og utrette noe for
samfunnet i sin helhet. For all mellommenneskelig praksis er profetens levemate og
egenskaper i mgte med andre det hgyeste idealet, og hans koner og falgesvenner viktige
forbilder.

6.2.1. Mellommenneskelig praksis — idealer og forbilder

Nar informantene kommer inn pa moralsk og mellommenneskelig praksis, er Profeten og hans
falgesvenner helt sentralt. Profeten beskrives som «det beste mennesket som noen gang har
gatt pa jorda», et perfekt eksempel og den beste rollemodell for alle mennesker. De fleste
informantene gnsker 4 etterligne hans egenskaper i ett og alt. Khadija hevder at man i mgte
med alle ting kan finne ut hva man bar gjegre ved a ga tilbake til kildene og tenke: «Hva ville
Profeten gjort?». | motsetning til dette mener Safiya at hun mer forsgker a etterligne helheten

i det Profeten representerte, hans strategier i mgte med livet, hans andelighet og sgken mot
Gud. Hun papeker vesentlige forskjeller som at han var mann, eldre enn henne og levde i en
helt annen tid og kultur, og at hans levemate derfor vanskelig kan oversettes direkte til var tid-

eller hennes eget liv.

Av karaktertrekk og egenskaper som informantene tilstreber i mgte med andre, og som
Profeten spesielt representerer, er: godhet, barmhjertig, rettferdighet, a vaere hjelpsom,
kjeerlig, tilgivende, ikke gradig og aldri si noe negativt om andre. De gnsker ogsa a etterligne
Profeten i hvordan han talte, hvordan han lgste konflikter og hvordan han forholdt seg til
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gkonomi. Enkelte trekker ogsa fram profetens ydmykhet, bade overfor Gud og mennesker.
Han hadde ikke noe imot a bli irettesatt og var alltid apen for a leere av andre, poengterer
Safiya. | falge Khadija var Profeten ogsa en fantastisk ektemann og et veldig godt forbilde for

«vare muslimske bragdre».

Alle informantene motiveres til 3 forsgke & veere et bedre menneske og en bedre muslim av
Profetens eksempel. Aisha formulerer det som at hun gnsker «a gjere Profetens oppgaver» i
hans fraveer, og ser denne som 4 trgste mennesker, hjelpe mennesker som lider, gjgre folk
glade og bidra positivt i samfunnet. Hun forteller at hun for & leve opp til dette idealet hele
tiden ma jobbe for a finne hvilke gode ting hun kan gjare for seg selv og andre. Hun
understreker at det & veaere god mot andre er viktigere enn alt annet i islam. A gi bort et smil

kan derfor veere mer verdt enn a gi bort zakat i form av penger.

Av andre forbilder for mellommenneskelig praksis trekkes 0gsa enkelte av Profetens koner og
falgesvenner fram. Disse er forbilder nar det gjelder hengivenhet og trofasthet overfor
Profeten og islam, men representerer ogsa forbilledlige egenskaper som godhet og
rettferdighet. Maryam papeker det fine ved at fglgesvennene til Profeten var sa forskjellige,
slik at man kan finne noen som ligner pa personligheten sin, noen man faler seg neermere og
kan ha som litt «ekstra forbilde». Som eksempel trekker hun fram at Omar var streng og
rettferdig, og hele tiden passet pa at ingen utferte urettferdige handlinger mot kvinner, barn
eller svake, mens Abu Bakhr var god og barmhjertig og stadig fant pa unnskyldninger for alle.
Flere av informantene trekker fram Aisha og Khadija, to av profetens koner som forbilder.
For Safiya er Aisha et viktig forbilde fordi hun var litt rebelsk og torde a stille sparsmal og til
0g med irettesette Profeten. Det samme gjelder Amina, som beskriver Aisha som en sterk og
fri «karrierekvinne», et bilde som stemmer godt overens med hennes egen vektlegging av
selvstendighet, frihet og ekthet som viktige verdier a leve etter. Dette kan tyde pa at
informantene, i alle fall til en viss grad, velger sine forbilder- og vektlegger egenskaper som
de selv verdsetter og etterstrever i sitt liv. Det ma ogsa papekes at en del av Profetens
karaktertrekk som fremheves, som at han er en som hjelper og traster, kan oppfattes som noe
androgyne og er idealer som passer godt overens med alle de syv unge kvinnenes valg av

yrkesretning.

Hovedgruppen informanter, som generelt er opptatt av a revitalisere «fundamentene» fra
profetens tid, virker spesielt opptatt av & hente fram og etterligne disse forbildene- og

aktualisere deres veeremate og etiske praksis.
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6.2.2. Moralsk selvutvikling

Safiya papeker at annen kunnskap ma «komplimentere» Koranen pa veien mot a bli et bedre
menneske. Koranen og Profetens biografier inneholder slik hun ser det ikke alt man trenger
for & veere en god muslim i dag, slik flere av de andre informantene hevder, men noen
hovedprinsipper et hvert menneske kan og bar bygge livet sitt pa. I tillegg ma man leere seg
selv a kjenne, sine spesifikke styrker og svakheter, og finne sin egen personlige vei for a bli
«det beste menneske man kan bli». Denne selvutviklingsprosessen handler slik hun ser det
samtidig om & nerme seg Gud og hans egenskaper:

(...) jeg tror at det beste man kan bli som menneske er & nzerme seg Gud, og naerme seg de egenskapene
som Gud har (...) & arbeide for & bli “den rettferdige”, “den barmhjertige”, «giveren», «vennen» og sa
videre. Alle disse navnene da, disse konseptene, gjar at man blir det beste man kan bli som et menneske

ogsa. Jeg tror man aldri vil na det, at man aldri kan bli Gud, men jeg tror man kan naerme seg Gud.

Hun legger til at disse egenskapene utvikles i et sosialt felleskap, og at religion like mye
handler om relasjonene til andre mennesker som relasjonen man har til Gud. Ved a naerme seg
Gud blir man et bedre menneske farst og fremst i form av a bli et bedre medmenneske. Hun
omtaler seg selv som «noe dygdsetisk»: livet handler om a utvikle gode dygder, eller gode
egenskaper, og pa den maten bli det beste menneske man kan bli.

Denne selvrealiseringen bar slik hun ser det komme i tillegg til det hun kaller «den koranske
linjen» som bestar av & overholde pabud, forbud og de rituelle pliktene. Samtidig understreker
hun ved andre anledninger at det finnes flere mater & na Gud pa, og utelukker ikke «den
koranske linjen» som en mate. Selv har hun valgt en vei som handler om & sgke kunnskap,

utvide sitt intellekt og engasjere seg i samfunnet og sine medmenneskers liv:

(...) en méte er jo da & fglge pabud og forbud i islam og falge ritualene, men en annen mate er jo a bli
mer bevisst da, & erkjenne litt det man trenger a gjore (...) forstd at man kan nd Gud pa mange mater, og
at det & bli et bedre menneske ikke bare handler om 4 ta til seg religigs kunnskap, men ogsa ta til seg
annen kunnskap og handle etter annen kunnskap, & engasjere seg i samfunnet, engasjere seg i sine

medmenneskers liv.

| andre sammenhenger kritiserer Safiya «den koranske linjen», og hevder da at pabudene,
forbudene og ritualene bare riktige og viktige dersom de medvirker til malet om a realisere

seg som et godt menneske, eller til det hun ser som det starre malet for sharia: at ogsa
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samfunnet, eller det menneskelige felleskapet, realiseres som «sitt beste»*®. Dersom pabudene
og ritualene blir mal i seg selv eller tar fokuset bort fra moralsk og mellommenneskelig
praksis, er de verdilgse i falge hennes tankegang.

Blant de resterende informantene kommer malet om selvutvikling til syne gjennom uttrykk
som «a jobbe med seg selv», «a jobbe seg frem» og «jeg er ikke der enda», noe som tyder pa
at ogsa de befinner seg under et livslangt forbedringsprosjekt. Dette kommer tydeligst fram
hos Maryam. Hun hevder at det & vaere muslim kan deles inn i forskjellige grader pa en skala
der malet er 8 komme naermere Gud. Med dette malet kan hun aldri ngye seg med a veere
kommet et visst sted, men ma stadig sgke mer kunnskap og jobbe med seg selv nar det gjelder
alle former for praksis. Hun omtaler i likhet med Safiya at islams mal er at hun skal vare sitt
beste. Men i motsetning til Safiya forklarer hun denne prosessen ikke som en realisering av
seg selv, men som en kamp mot seg selv og sitt eget ego, eller sin nafs»:

(...) og denne kampen med meg selv da, det kalles for jihad al-nafs, som er det & gjare jihad, eller &
streve, 4 jobbe for & veere sitt beste (...) noen ganger vil du for eksempel gjere noe som du kanskje
langsiktig vet at ikke er bra for deg, men noe som din nafs, egoet ditt, virkelig vil ikke sant...og noe

islam ikke vil at du skal gjare.

Maryam uttaler at hun har en lang vei & ga nar det gjelder denne kampen. Hun fgler aldri at
hun er god nok, i og med at hun har Profeten som forbilde. Men hun prgver hele tiden a bli
bedre — «bedre enn de hun ser rundt seg», & underkaste seg Guds vilje mer i hverdagen, a
veere mer bevisst pa sine handlinger, tenke pa hva islam sier og Allahs syn pa ting fer hun gjer
noe og «regnskapsfare seg selv for Gud gjar det». Dette gjar hun fordi hun vet at Gud gnsker
det av henne, men ogsa fordi hun merker selv at det pavirker henne positivt og gjgr henne til
et bedre menneske, men ogsa at hun har det bedre med seg selv, sover bedre og gjer det bedre
pa skolen. Selvutvikling handler slik hun ser det om & gjare sitt beste i a leve etter islamske
lover, verdier og etikk. Men hva som er ens eget «beste» er individuelt fra menneske til

menneske, og Gud forventer derfor ikke at vi skal veere perfekte, mener hun:

(...) det kan hende at en annen person har mye stgrre kapasitet og pa en mate viljestyrke enn det jeg har
for eksempel...og at jeg, nar jeg er pa mitt maks, ikke er like bra som den personens minimum, ikke

sant. Sa det er noe som er veldig individuelt fra menneske til menneske.

*® Safiyas forstéelse av sharia samsvarer med den som finnes hos Ramadan. Han pépeker at sharia ikke ma
reduseres til spgrsmal om lov og rett som om disse var mal i seg selv, men ma forsas som bredere som «veien»
som skal sette muslimer i stand til & veere tro mot det overleverte budkapet, og til & realisere «det felles beste» for
menneskeheten (Ramadan 2009: 60f).
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Som vi s& hos Jacobsen skiller denne ideen om selvutvikling seg fra en vestlige liberal
forstaelse (selvrealisering av ens autentiske selv) ved at det handler om konformitet til en
guddommelig idealmodell. Men ogsa selvutvikling innenfor denne rammen avhengig av indre
overbevisning, autensitet og selvstendig valg. Selvutviklingen handler med andre ord om a
styre seg selv (som et moderne subjekt) til selvvalgt lydighet og underordning. (Jacobsen
2006: 23f).

6.2.3. <A bidra i felleskapet» - yrkesvalg og velferdsskatt

Nar Maryam snakker om at hun ikke er forngyd med «der hun er», at hun kunne vaert sa mye
bedre og gjort s& mye mer, viser hun blant annet til «a gjare mer for islam og muslimenes
situasjon». Hun tenker spesielt pa der hun kommer fra, Somalia, pa hvor darlig folk har det
med alt som foregar der. Og na som hun snart er ferdig utdannet vil hun se mer pa om det er
mater hun kan bidra pa i forhold til dette, og i likhet med forbildene Omar og Abu Bakhr

«gjare noe for islams sak».

Khadija uttrykker et gnske om at livet hennes skal vare et vitnesbyrd om en som levde «et
ydmykt og enkelt liv i henhold til Guds lover», men at hun ogsa vil bli husket som et godt
menneske som bidro positivt pa en konstruktiv mate i samfunnet. Hun valgte yrkesretning
med tanke pa hvordan hun kan bidra i det muslimske felleskapet og hjelpe «trengende bradre
og sgstre». Hun utdanner seg innenfor helse og har planer om a reise tilbake til Somalia, der
det er et stort behov for helsearbeidere. A velge et yrke som innebarer helt konkret & hjelpe
andre er i tillegg et strategisk valg med tanke pa belgnning i det neste livet:

(...) for jeg faler her har alle alt pa en méte. Det er ikke noen mangler her, mens der nede sa vet ikke
folk engang om de har et friskt barn eller ikke. Sa sann sett sa...ogsa yrkesvalgene mine, jeg tenker sann
okei...jeg skal velge det yrket, hvordan kan jeg pa best mulig mate vise og stgtte mine muslimske sgstre
og brgdre...i en trengende situasjon, med mitt yrke....liksom hva kan jeg bidra med, som jeg ogsa kan

tjene pa pa en mate....ikke i denne verden liksom, men eventuelt i det neste liv ikke sant.

Aisha er pa samme mate opptatt av yrket sitt som en mate a gjere gode gjerninger mot andre
pa, slik religionen oppfordrer til. Hun tenker pa belgnning for & vere et godt menneske og
gjere gode gjerninger, men fremhever at de handlingene hun gjar nar hun ser at noen lider,
gjer hun ogsa fordi hun faler at hun er «skapt til det» og fordi det gjar henne glad a hjelpe

andre.
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Zakat og «de trengende»

Zakat* er en foreskrevet plikt og en av de fem sgylene, men trekkes hos mine informanter
farst og fremst fram i sammenheng med hvordan man behandler andre og det & veere en god
muslim i felleskap og samfunn. Zakat omtales ogsa mer i sammenheng med et helhetlig
islamsk prinsipp om «a hjelpe de og statte de trengende», enn som et enkeltstaende pabud fra
Gud. De rike skal gi til de fattige for & oppna sterre likhet i samfunnet, forklarer Jamila. Det
fremheves at det & gi zakat ogsa er en mate a vise takknemmelighet pa for det man selv har
fatt. Informantene uttrykker seg tvetydig om hvorvidt «muslimske bradre og sgstre» kommer i
farste rekke nar det gjelder a bidra i felleskapet og hjelpe de trengende. | noen sammenhenger
legges det vekt pa pa a bidra i samfunnet generelt sett, mens det ofte ogsa vises spesielt til &
gjere noe for sine brgdre og sestre, muslimene. Nar jeg spar Khadija direkte om dette, svarer
hun etter litt betenkningstid at man like gjerne kan stgtte Redd Barna som a stgtte en muslimsk

hjelpeorganisasjon i Gaza, og at det handler om «de trengende» pa generell basis.

6.2.4. Dawah - «@ invitere til islam»

Begrepet dawah brukes av informantene om & invitere til islam, fortelle om islam, eller «a fa
folk til & reflektere over Guds eksistens, slik det oppfordres til i Koranen>. De fremhever at
det til syvende og sist bare er Gud selv som kan veilede noen til islam, og at personen selv ma
ta valget. Deres mal er derfor farst og fremst a dele og spre informasjon for & gi folk en bedre

forstdelse av islam.

Som nevnt i metodekapittelet var plikten til & utfgre dawah en viktig motivasjon for mine
informanter nar det gjaldt a stille opp til intervju. Jeg opplevde ogsa i samtaler etter selve
intervjuet a bli direkte oppfordret om a fortsette & sgke kunnskap om islam og ikke «stoppe
opp ved kristendommen», som ble fremstilt som bare et steg pa veien mot sannheten. Under
besgket fra IslamNet pa en av fredagssamlingene i moskéen ble denne plikten understreket og
fremholdt som en viktig oppgave for enhver muslim. Det ble vist til belgnning for & invitere

ikke-muslimer til IslamNets konferanse og generelt for & utfgre dawah. Selv ble jeg ble bade

%9 Zakat er en obligatorisk, rituell avgift eller skatt som innebaerer at den troende plikter & gi 2,5 % av sitt &rlige
overskudd til gode formal, slik disse er nevnt i Koranen og presisert av de lzerde. | sunni-islam kan zakat betales
direkte til fattige og trengende (snl.no)

%0 Se for eksempel sure 16: 125
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under- og i etterkant av perioden med feltarbeid og intervjuer invitert pa foredrag og gitt

dvder, brosjyrer og bgker som skulle «bedre min forstaelse av islam».

Motivasjonen for & utfere dawah blant informantene er flere. De er for det farste motivert av

den etiske fordringen om «a gnske det samme for andre som for deg selv» og noe som virker

som et oppriktig gnske om at alle skal komme til paradiset. Nar jeg spar om de ikke frykter at
folk de kjenner skal komme til helvete, kommer flere av informantene raskt inn pa at det er

nettopp derfor de ser det som en plikt a dele sin tro og kunnskap med andre:

Jamila: (...) det er jo ogsé selvfolgelig derfor du snakker med andre, som ikke tror pa Allah, at du vil pa
en mate at de skal havne i paradiset, for du vil jo det beste for andre. Det er det egentlig det handler om.
Og det er jo sagt i Koranen og, at i dommedagen for eksempel, sa vil en person komme til deg og si:
«den personen har vaert muslim, men har aldri fortalt meg noe som helst» (...) og det er jo en dérlig ting
som du har gjort, ikke sant, for du skal jo fortelle andre hvor fin religionen er, for du gnsker at de skal
vite noe om det. Og det er deres valg om de vil ta det valget eller ikke, ikke sant, ut ifra at man skal jo

alltid forske selv.

Forestillingen om belgnning og straff som en sentral motivasjon til & utfare dawah, skinner
gjennom i sitatet over. Det & ikke fortelle om islam regnes av Jamila til «darlige handlinger»

som vil telle negativt pA dommedagen.

En tredje motivasjon for informantene er gnsket om a motvirke misoppfatninger av islam og
muslimer, noe de kan bidra til gjennom a formidle «sann» kunnskap om islam. Spesielt
gjelder dette oppfatningene om at islam er en voldelig religion (de understreker ved flere
anledninger at islam betyr fred og handler om «a spre fred»), og oppfatningen av at islam som
en kvinneundertrykkende religion. Safiya uttaler at hun tror en viktig del av det & veere
muslim i dag handler om nettopp a formidle sann kunnskap om islam og rette opp
misforstaelser, gjerne ogsa i offentligheten, for pa den maten & veaere en motvekt til media- og

majoritetssamfunnets bilder og stereotypier.

6.3. Iman - en runddans mellom tro og praksis

Til tross for at jeg i min analyse har gjort et skille mellom tro og praksis, blir det stadig
tydelig hvordan de to aspektene henger ulgselig sammen i informantenes religigsitet. Jeg vil
derfor i det fglgende ta for meg hvordan informantene selv forstar og beskriver forholdet

mellom tro og praksis, gjennom a se naermere pa det de viser til som iman.
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Enkelte av informantene oversetter iman med tro, men det er ogsa flere som papeker at dette
ikke er en dekkende oversettelse. | litteratur om islam blir det ogsa ofte sagt at oversettelsen
med tro, eller pa engelsk faith, er ukorrekt fordi tro og praksis ikke lar seg adskille pa den

méten i islam®. Ogsa Safiya papeker at iman er noe mer enn tro, og viser til en nettside hvor

iman er forklart slik:

Thus having iman means committing to a program of action. A Muslim who has iman does not merely

believe in Allah, he or she commits to follow the commands of Allah in every aspect of life®.

Iman forstas her som en tro som ogsa innbzrer forpliktelse til handling. Jamaad snakker ofte
om sin egen iman i lgpet av intervjuet, uten at jeg selv tar opp begrepet. Hun bruker det i
sammenhenger som: «de tidene jeg har bedre iman, har jeg Han konstant i tankene mine»,
eller «de gangene jeg ikke har sa bra iman og jeg ender med & baksnakke eller no (...)». Hun
beskriver ogsa hvordan alt blir vanskelig hvis man har lav iman, spesielt morgenbgnnen. Nar
jeg sper henne om hva hun legger i begrepet, svarer hun: «det er ikke bare troen, det er
gjerningen, det er pa en mate din tilknytning til Allah og islam egentlig». Jeg spar henne ogsa
hvordan imamen kan gkes eller styrkes, og far svaret: «Hvis du strekker ut en arm mot meg sa
kommer jeg lapende mot deg», sier Allah. Hvis du pragver a falge de fem sgylene og sunnaen,
prgver a bli en bedre muslim og holder deg pa steder hvor man blir minnet pa Allah, sa gkes

imanen automatisk, forklarer hun.

Et bilde hun forteller at blir brukt om iman er at den er som en kopp med hull i, slik at nar
man fyller pa sa renner det ut, og man ma derfor stadig fylle pa mer for & gke imanen. For
eksempel hvis man gar pa koranskole i helgene har man ofte «skikkelig bra iman» pa mandag,
og sa litt mindre pa tirsdag osv. Dersom man gar pa jentesamlingen pa onsdag igjen, sa holder
den seg kanskje oppe. Dessuten gjar gode gjerninger at imanen gker, mens darlige gjer at den

minker.

Ut fra Jamaads beskrivelser kan iman forstas som troen og alt annet som motiverer en til &
praktisere, samtidig som den selv er avhengig av- og gkes gjennom praksis (og gjennom

felleskap med andre muslimer). Jamila har en liknende forstaelse:

(...) det heter iman, som er for eksempel hvordan din tro...for eksempel, noen ganger sa leser du

Koranen veldig ofte og sa er du pa ditt beste niva som praktiserende muslim, ikke sant. Og andre ganger

%! Se for eksempel Leirvik (2002) som understreker at muslimsk tro og praksis henger ulgselig sammen i islam.
Overgivelsen som troen bzrer i seg, ma vise seg i handling og moralsk livsfarsel (Leirvik 2002: 31f).
%2 http://www.suhaibwebb.com/islam-studies/what-is-iman/ (lest 05.12.13)
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sa er du veldig opptatt av andre ting enn religionen din, ikke sant...livet er jo opp og ned (...) sa det er

kanskje de gangene hvor du er mest praktiserende hvor du fgler mer...at du har mer kontakt med Allah.

Denne forstaelsen av forholdet mellom tro og praksis pavirker informantenes religigsitet og er
relevant for a forsta deres «arbeid med seg selv» for & bli en bedre muslim. For hvordan kan
de bli bedre muslimer? For det farste gjennom a styrke og gke sin iman som bestar av troen,
bevisstheten om at Gud ser (tagwa), «bandet» og kjeerligheten til Gud og tilknytningen til
religionen i sin helhet. Og hvordan gkes og styrkes iman? Gjennom a praktisere mer; be mer,
faste mer, gjere gode gjerninger og sa videre. Iman styrkes dessuten ogsa gjennom a oppsgke
felleskap med andre muslimer, som gjennom paminnelse, inspirasjon og oppmuntring gir
motivasjon til & praktisere. Jo mer du praktiserer, og jo mer praksisen krever av deg (for
eksempel & sta opp midt pa natten for & be), jo sterkere vil din tro pa- og kontakt med Gud bli,
og dermed ogsa motivasjonen til «a fglge Allahs bud i alle livets aspekter». Ut fra denne
forstaelsen kan informantenes religigsitet beskrives som en runddans mellom tro og praksis,

der disse gjensidig pavirker- og er avhengig av hverandre.

6.4. Oppsummering og diskusjon

Slik informantene beskriver sin religigse praksis handler denne for det farste om a gjare det
Gud har befalt dem & gjare for seg selv (individuell praksis), og for det andre om & gjere det
Gud har befalt & gjere som er godt for andre (mellommenneskelig praksis). | begge typene
praksis er Profeten og hans samtidige falgesvenner de fremste eksempler og forbilder, og
begge former for praksis gjgres bade med tanke pa det navaerende- og det kommende livet.

Den individuelle praksisen har som vi har sett en dypere mening og verdi for informantene,
langt utover at det dreier seg om gudommelige pabud som de plikter & falge. Nar det gjelder
bgnnen, vektlegger de dens positive betydning i hverdagen: den gir indre ro, velveere,
avslapning, trgst, perspektiv og styrke i hverdagen. Safiya ser ogsa bennen som et verktay for
a bli et bedre menneske ved at den hjelper en & na innover i seg selv og oppdage de tingene
som hindrer en i 4 nd Gud. Ogsa ved fasten vektlegges aspekter som tilfgrer pabudet mening
og verdi i det naveerende livet: den er en hjelp til a fa et sterkere band til Gud- og til det
muslimske felleskapet, til a bli et bedre menneske (gjennom gkt forstaelse av fattige
menneskers situasjon) og utvise starre takknemmelighet. Ogsa hijaben presenteres som et

verktay som hjelper den enkelte pa veien for a bli en «bedre» muslim.
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For noen barer praksisen, som en viss motsetning til dette, preg av a vaere «mal i seg selv»
ved at pliktaspektet og religigs belgnning vektlegges. Men ingen av informantene kommer
likevel fullstendig utenom & presentere begrunnelser og mening utover at Gud har pabudt eller
forbudt det. For eksempel viser Jamila, som ellers i stor grad vektlegger pliktaspektet, til
«beviser» pa at det Koranen laerer er til det beste for mennesket. Hun trekker fram som
eksempel at forskningen farst i senere tid har vist hvor skadelig alkohol og tobakk er, mens

Koranen har «hatt rett» hele tiden.

Flere forskere har pekt pa at det faktum at man som muslim befinner seg i Vesten, i en ikke-
muslimsk kontekst, gjar at rituell og forskriftsmessig praksis nedtones, mens det etiske
aspektet av praksis far en stgrre betydning. Cesari hevder at dette har a gjgre med at man
vektlegger aspekter som legitimerer islam i vestlige gyne (Cesari 2004: 87). Johansen hevder i
trad med dette at de unge muslimers gnske om a vaere gode «ambassadgrer» islam interaksjon
med ikke-muslimer, resulterer i en bestrebelse pa a leve etter et islamsk etisk og moralsk
livssyn fremfor & fokusere pa en strikt overholdelse av rituell praksis (Johansen 2002: 119f).
Blant flertallet av mine informanter er det derimot ikke slik at det ene oppgis til fordel for det
andre. Selv om korrekt moralsk livsfgrsel og mellommenneskelig praksis vektlegges i stor
grad, er ikke en strikt overholdelse av rituell praksis blitt mindre viktig. Tvert imot fremhever
Maryam at det, farst nar den kunnskapen du trenger til hverdagen din er pa plass (som
hvordan man utferer bgnnen korrekt), handler om hvordan man behandler andre mennesker.
Inntrykket av hovedgruppen informanter- og miljget deres er at man i stor grad fokuserer pa

detaljert & overholde pabud, forbud og rituell praksis.

Unntak her er Safiya og Amina, som pa ulike vis representerer en vektforskyvning der
mellommenneskelig praksis har et klart fortrinn. Som Safiya ser det er ritualer og symboler
(hijab) kun hjelpemidler for & na det hgyere malet om a realisere seg selv som det beste
mennesket man kan bli, ikke mal i seg selv. Denne forstaelsen gjenspeiles ogsa i hvordan hun
ser pa etterligning av Profeten som ideal for praksis. Mens andre poengterer at det handler om
a etterfalge Profeten i ett og alt, og i alle situasjoner & sparre seg hva han ville gjort, legger
Safiya vekt pa det Profeten representerer mer helhetlig: hans sgken mot Gud, hans strategier
0g holdning til livet. For Amina, som i starre grad er lgsrevet fra den islamske tradisjonen, er
det opp til den enkelte & finne ut hva det vil si & vare et godt menneske og hva slags religigs
praksis som er viktig for en selv a utfare. Det viktigste er at du gjer det du gjar fordi du selv

har valgt det, og at det er ekte.
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Gjennom beskrivelsene knyttet til de ulike formene for religigs praksis, kommer det ogsa til
uttrykk blant informantene at det & veere en god muslim i dag handler om & veare en motvekt
til det de opplever som «umoralsk» i samfunnet rundt dem. En anti-materialistisk holdning er
synlig hos flere av informantene, mens en enkel, ydmyk og «andelig» livsstil der man
fokuserer pa tilbedelsen av Gud og pa det man kan gjere for andre, er idealet. P4 samme mate
kan vektleggingen av semmelighet ses som en motvekt til graden av «usemmelighet» (fokus
pa kropp og seksualitet) som preger samfunnet ellers. Fremmedgjeringen fra et samfunn som
oppleves som materialistisk og overfladisk, er som Roy papeker karakteristisk for
fundamentalistiske retninger, bade innenfor islam og kristendommen (Roy 2004: 148f). Men
blant mine informanter representerer ogsa Safiya, med sine forholdsvis liberale idéer og
holdninger, denne tendensen. Som en moderne asket forfekter hun idealet om a avsta fra

materielle ting for a styrke eller frigjere det andelige livet.
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Kapittel 7

Avsluttende drefting

Syv unge norsk-somaliske kvinner har fortalt om sin religigse utvikling, gjort rede for- og
reflektert over innholdet i sin tro, og beskrevet sitt forhold til muslimsk praksis. Malet for
analysen av disse beskrivelsene har veaert 8 komme fram til hva det er som karakteriserer deres
religigsitet, sett i sammenheng med konteksten de befinner seg i som unge muslimer i et
moderne vestlig samfunn. Integrert i diskusjonen av hva som kjennetegner deres religigsitet,
har det derfor hele tiden ogsa veert et sparsmal om hvorfor. Jeg har forsgkt a se religigsiteten i
sammenheng med ulike faktorer som ser ut til & pavirke den, som kjgnn, alder, miljg og
minoritetssituasjonen som kontekst. Den etniske- og religigse minoritetsposisjonen ser ut til &
skape et forsterket (siden dette ofte finner sted mellom eldre og yngre generasjoner) rom for
opprer og oppgjer, valg og forhandlinger knyttet til religionen. Denne prosessen ser ogsa like
a like gjerne ut til & falger som intensivering og revitalisering av religigsitet, som av
privatisering og liberalisering. Felles for de ulike «utfallene» er at de baserer seg pa en
individuell reformulering av personlig religigsitet, som er det Roy farst og fremst legger i
begrepet individualisering. Informantene understreker frivilligheten og selvstendigheten nar
det gjelder valg som har med religionen a gjere, og dette bekrefter tesen om at denne
grunnleggende formen for individualisering kjennetegner religigsitet blant unge muslimer i

Vesten, pa tvers av nyfundamentalistiske og reformorienterte grupper.

Som vist i teorikapittelet finnes det flere individualiseringsteorier som bade kritiserer og
utdyper Roys teori. | dette kapittelet besvares spgrsmalet om hvordan informantenes
religigsitet kan forstas i lys av disse teoriene. Kan for eksempel Cesari og Jacobsens teorier si
noe mer enn at det dreier seg om en individuell reformulering av personlig religigsitet? Og
ikke minst, kan de empiriske funnene i undersgkelsen bidra med noe nytt i forhold til teorier

om individualisering av muslimsk religigsitet?

Tre individualiseringstyper

Gjennom analysen av materialet danner det seg et bilde av tre ulike hovedlinjer, eller «typer»

religigsitet, som alle representerer en form for individualisering. Den analytiske distinksjonen
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mellom disse hovedlinjene ma ses som en forenkling av virkeligheten, men er like fullt

hensiktsmessig for a si noe om hva som karakteriserer kvinnenes religigsitet i hovedtrekk.

Amina er den eneste blant informantene som kan sies a representere en form for
individualisering som ligner den Cesari hevder kjennetegner vestlig religigsitet og religigsitet
blant «sekulariserte muslimer», sakalt bricolage (se 2.1.1.) Religigsiteten kjennetegnes av at
hun tror pa- og praktiserer enkelte elementer fra den islamske tradisjonen, men ogsa forkaster
store deler av denne (for eksempel alkoholforbud og bruk av hijab). Utover en indre selvvalgt
forpliktelse til & vende seg til Gud i bann, fgler hun seg ikke forpliktet overfor noen autoritativ
leere, institusjon eller felleskap. Sitatet «jeg bestemmer selv hvordan jeg vil leve i det landet
her med den religionen jeg har», uttrykker noe av denne holdningen. Understrekingen av
viktigheten av a ikke vare falsk og ikke gjare noe som fglge av press utenifra, tyder pa at
autensitet veier tyngre enn autoritet nar det gjelder religigs tro og praksis. Det er snakk om en

individuelt utviklet religigsitet, neermest fullstendig frigjort fra kollektive diskurser.

Safiya kan sies a representere en annen individualiseringstype. | likhet med Amina er hun
forholdsvis liberal nar det gjelder & la sine egne meninger og tolkning veie tyngre enn
tradisjonell islamsk laere. Hun ser seg likevel i langt sterre grad som forpliktet overfor den
islamske tradisjonen og det muslimske felleskapet, men anser det muslimske individet
(inkludert henne selv) for a sta fritt til & tolke kildene og tradisjonen inn i sin egen tid, i lys av
sitt eget liv og ved hjelp av den kunnskapen man tilegner seg ogsa utenfor den islamske
tradisjonen. Det er ummaens plikt & veere et korrektiv til de leerde, hevder hun, og
representerer dermed en ny forstaelse av autoritet innenfor den islamske tradisjonen. Hun
holder seg naert opp til islamske prinsipper og konsepter, men fyller disse med et delvis nytt

innhold ut fra egne refleksjoner og filosofisk argumentasjon.

De resterende informantene kan sies a representere det jeg velger a kalle en tredje
individualiseringsvariant. Mens de to andre vurderer de ulike elementene i tradisjonen, og ser
seg frie til a se bort ifra- eller nytolke det som ikke passer inn i deres forstaelse, er de
resterende informantene i stgrre grad underordnet «absolutte» eksterne autoriteter. For det
farste er de underordnet en bokstavelig lesning av Koranen som gir lite rom for personlig
tolkning og egne meninger, og i forlengelse av dette en normativ «sann islam» som hevdes a
veere utledet direkte fra Koranen og hadithene. Med kollektive standarder og normer bade nar

det gjelder trosinnhold og praksis, og en sterk kollektiv identitet, er det vanskelig a se ved
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farste gyekast at noen form for individualisering finner sted i miljget disse informantene
befinner seg i. Farst gjennom samtaler med enkeltpersoner blir det tydelig at tilslutningen til
felleskapet, trosinnholdet og de kollektive standardene for praksis er basert pa et selvstendig,
frivillig og gjennomtenkt valg som er utfallet av en personlig prosess fram mot dette. Valget
innebaerer a frivillig slutte seg til (pa grunnlag av tro og overbevisning) det som anses for &
veere den ene gyldige og «sanne» forstaelsen av islam i det felleskapet man blir en del av.
Man gir med dette avkall pa frihet til 2 komme med egne meninger, tolkninger og svar nar det
gjelder religigse sparsmal, men dette ses ikke pa som noe problem fordi religionen oppfattes a
allerede inneholde «de beste svarene» pa alt (og hvis ikke finnes det antakeligvis «en visdom
bak det» som menneskene ikke har mulighet til a forstd). Autensitet er likevel viktig, og det
understrekes at disse «sannhetene» stemmer overens med det man selv mener er rett, at man

kjenner med seg selv at dette er det sanne og riktige.

Individuelle valg, indre overbevisning og autentisk religigsitet fortsetter a veere viktig i det
livslange forbedringsprosjektet som falger valget om a slutte seg til en forstaelse av islam som
en «livsstil» som omfatter alt i livet. Praksis settes ut i livet og forbedres nar man selv er
«klar» for det, og hver og en gjennomgar en individuell modningsprosess. Som Jacobsen
papeker skiller denne forstaelsen av selvutvikling seg fra det vestlige idealet om «a realisere
seg selv» ved at det handler om & utvikle seg selv pa en bestemt mate, etter en bestemt modell
og et bestemt ideal (Jacobsen 2006: 322f). For eksempel nar det gjelder yrkesvalg, der
informantene ser seg selv som frie til & velge, styres de av malet om 4 realisere seg selv i
henhold til denne modellen. Dette er i alle fall en mulig tolkning av det faktum at alle jentene
har valgt en yrkesvei som handler om a hjelpe andre helt konkret, og pa den maten kan
realisere idealet om & hjelpe «de trengende» ogsa gjennom sitt yrke. Det er med andre ord et
paradoks i informantenes vektlegging av selvstyring og refleksive valg, ved at det handler om
a styre seg selv til lydighet og underordning. Jeg vil derfor vil ut fra mitt materiale og i trad
med Jacobsen, argumentere for at det kommer til uttrykk en ambivalens nar det gjelder
individuelle valg og underordning til autoriteter som ikke fanges tilstrekkelig opp i
individualiseringsbegrepet slik det fremtrer hos Roy og Cesari. Tendensen som kommer til
uttrykk blant hoveddelen av mine informanter er tvetydig og sammensatt, og viser en
spenning mellom valg og lydighet, selv-bestemmelse og underordning, mellom det
individuelle og kollektive.
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Personliggjering

Nar trosforestillinger plasseres mer i sentrum, blir sparsmalet om dette perspektivet kan bidra
med noe nytt i individualiseringsdebatten, og om individualiseringsbegrepet i det hele tatt er
relevant i denne sammenhengen. Dersom individualisering, slik vi kjenner den fra vestlig
religigsitet, kan sies a innebaere rom for en individuell tolkning av trosinnholdet, er dette ikke
hva som kjennetegner formuleringene blant flertallet av mine informanter. Trosinnholdet
tilpasses ikke egne preferanser og en vestlig-liberal diskurs, men bekreftes som en allerede
gitt og uforanderlig sannhet. «Sannheten» har veert der hele tiden, men gjenoppdages av den

enkelte, som ut fra indre overbevisning velger & underordne seg denne.

Underordningen til kollektivt formulerte meninger og standarder, kan i utgangspunktet se ut
til & komme i konflikt med en moderne norsk diskurs, der det individuelle, indre og autentiske
(hvem jeg er og som jeg er) star sentralt. Det holder i denne konteksten ikke & vise til en gitt
sannhet, og det er slik jeg ser det her noen av endringene i hvordan trosinnholdet formuleres
og presenteres kommer inn i bildet. For det farste star det personlige vitnesbyrdet helt sentralt
i formidlingen av trosinnholdet, og dette inneholder beskrivelser av modning, utvikling, valg,
utfordringer, seiere og gevinster. For det andre formuleres trosinnholdet ikke som dogmer
man bare har akseptert uten videre, men som noe de bade selv har kommet fram til at er logisk
0g rett- og har erfart som sant i sitt eget liv. Det vises for eksempel til personlige opplevelser
og erfaringer av Guds kjerlighet, godhet og rettferdige inngripen i ens eget liv. Trosinnholdet

formuleres som noe personlig, det gjares til ens eget.

Pa bakgrunn av de nevnte tendensene i materialet vil jeg foresla begrepet personliggjering
som en sentral karakteristikk av mine informanters religigsitet. Dette begrepet dekker ikke
bare endringer knyttet til trosforestillinger, men ogsa utviklingen av en personlig religigsitet
som beskrives i kapittel 4, og formuleringene om religigs praksis i kapittel 6. | forhold til
religigs praksis handler personliggjeringen om at praksisen gjares til «verktay» i den enkeltes
personlige selvutvikling, styrker ens personlige forhold til Gud og hjelper en til a bli et bedre
menneske. Praksisen gjares ikke bare ut fra at det er Guds pabud som gjelder for alle, men har

en positiv betydning i den enkeltes liv her og na.

Personliggjgringen handler med andre ord om & gjere til sitt noe som deles av flere, om en

inderliggjaring og fordypning og om & kunne sta for noe ved a begrunne det utover plikt og
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guddommelige pabud. Begrepet er etter min mening bedre egnet enn individualisering i denne
sammenhengen, fordi det beskriver religigsiteten til de unge kvinnene uavhengig av om de
samtidig underordner seg religigse autoriteter og autroriserende diskurser. Det er ogsa like
egnet til & beskrive Aminas og Safiyas religigsitet, og kan dermed sies a veere et fellestrekk pa
tvers av grupperinger og tilhgrighet blant informantene. Et viktig poeng her er ogsa at det som
ofte regnes som kjennetegn pa vestlig religigsitet, som vektlegging av verdier og etikk,
refleksjon, bevissthet, andelighet og inderliggjering, ikke lukker ute nyfundamentalisme, men

heller ser ut til & veere forenelig med denne.

Trosforestillinger i endring?

Jeg stilte til & begynne med i denne oppgaven et spgrsmalstegn ved Roys tese om at
individualiseringen av muslimsk religigsitet ikke rokker ved trosforestillingene. Roy kunne
nok nikke gjenkjennende til at det finner sted en fordypning og inderliggjering knyttet til
trosinnholdet, samt enkelte forskyvninger i hva som vektlegges og nedtones. Men mitt
materiale antyder ogsa forsiktige endringer, eller i alle fall en nyansering av tradisjonelle
trosforestillinger. For det farste ser det ut til at en personliggjeringen av relasjonen til Gud
kan bidra til a endre gudsforestillingen i retning av en Gud som er ner, har et personlig
forhold til den enkelte, og som er like kjerlig og solidarisk - som streng og opphgyd. Men
som tidligere papekt kan denne gudsforestillingen samtidig beere preg av at utvalget bestéar av

kvinnelige informanter og dermed vare uttrykk for en kjgnnet gudsforestilling.

For det andre har tidligere forskning- og fremstillinger av islam stort sett lagt vekt pa islam
som en frelsesreligion, der handlinger gjares ut fra trosforestillinger om frelse og belgnning i
etterlivet. Mitt materiale nyanserer dette bildet ved at det inneholder en dobbelthet: pa den ene
siden gjares handlinger for & samle belgnning med tanke pa evigheten, mens de pa den andre
siden ogsa gjgres med tanke pa a fa et bedre liv her og na. Dette funnet kan ogsa bety at det &
ta utgangspunkt i enkeltindividers religigsitet spiller en rolle i & fa fram nyanser, varierende
forestillinger og en dybde som i mindre grad er blitt fanget opp tidligere. Dette leder videre til
sparsmalet om hvilken betydning endringer innenfor selve forskningen, nar det gjelder

utgangspunkt og metode, har for hva som fanges opp og ikke.
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Avsluttende kommentarer

Trosforestillinger blant unge muslimer i Vesten er et interessant felt, og det er behov for
videre forskning pa omradet. Dette vil veere nyttig fra et religionsvitenskapelig perspektiv,
men ogsa i et samfunnsperspektiv. Nar en debatt om radikalisering av unge muslimer de siste
ukene har funnet sted i media, har jeg lagt merke til hvordan de unge muslimene i disse
miljgene ofte omtales i generaliserende, forenklede vendinger. > Man gar sjelden inn for & se
pa noe annet enn en feilslatt integreringspolitikk, fremmedgjering i forhold til
majoritetssamfunnet- og annen identitetsproblematikk som faktorer i det som enkelt beskrives
som «radikalisering».>* Etter samtalene med informantene- og et innblikk i deres tro og
livssyn, sitter jeg med inntrykket av at spesielt unge muslimske kvinnene ofte omtales
reduksjonistisk som «ofre» for radikaliseringsprosesser. Her mener jeg det er forskningens
oppgave a bidra med nyanser, og sgrge for at flere av kvinnene selv kommer til orde om hva
som er viktig for dem- og i felleskapene de ser seg som en del av. Til tross for et begrenset
omfang, utgjer mitt materiale et bidrag i denne debatten ved a kaste lys over noen av
trosforestillingene, prosessene og valgene som ligger til grunn for noen av disse kvinnenes

holdninger og religigsitet.

Jeg ansker ikke med dette a skjgnnmale radikale miljger, eller hevde at ingen av
trosforestillingene har noen negative konsekvenser, men a fa frem et mer komplekst bilde av
de unge kvinnenes religigsitet. Nar det for eksempel hevdes at unge-norsk somaliske kvinner
reiser til Syria «for & utkjempe jihad», kan det for eksempel tilfgyes at mange av de unge
kvinnene i miljget har et sterkt religigst motivert etisk engasjement som gar ut pa a hjelpe «de
trengende» (spesielt muslimske «brgdre og sgstre»), og at gnsket om a bidra i konflikter og
vanskeligstilte omrader kan vaere rent humanitaert. Dette forsvarer naturligvis ikke at unge

mindredrige reiser til Syria, men kan gi en gkt forstaelse av deres motiver for a gjgre det.

Som en kontrast til den mer radikale og politiske betydningen av jihad, brukes ordet av mine
informanter om det de anser for & veare den vanskeligste og viktigste oppgaven for en muslim:

jihad-Al-Nafs,kampen mot ens eget ego - a streve for a for a veere sitt aller beste.

%%Jeg viser her til en mediedebatt som var fremtredende i flere uker etter 18.10.2013 da det ble meldt at to norsk-
somaliske tenaringssastrene var reist til Syria for & delta i jihad.
* Dette beskreftes ogsd i den nylig utgitte boka Religion i pressen (Kraft og Dgving 2013: 126-127, 142-144)
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Vedlegg 1: Intervjuguide

Oppvekst og livshistorie

Kan du fortelle litt om deg selv og din oppvekst med vekt pa hvilken rolle islam spilte i

denne?

Hvordan leerte du om islam?

Mulige oppfalgingsspgrsmal:

Husker du hvordan du hva du tenkte om Gud da du var barn?

Hvilke hendelser/opplevelser i livet har veert viktige for deg som muslim?

Tenker du at ditt forhold til islam pa noen mater er forskjellig fra dine foreldres?

Religigsitet i dag — tro og praksis
Hva betyr islam for deg i dag?/Pa hvilke mater virker det a veere muslim inn pa livet ditt?
Hva er det som motiverer deg til 4 falge pabud og gjare religigse handlinger?

Er det noe du liker darlig eller har vanskelig for & forsta ved islam eller andre muslimers tro
0g praksis?

Bann:

Kan du fortelle litt om hvordan og nar du ber — og hva bann betyr for deg?

Har du opplevd at Allah svarer pa dine bgnner? Kan du fortelle om et eksempel?
Hva faler du nar du ber?

Hva er forskjellen pa a be sammen med andre og alene?

Annen praksis:

Bruker du hijab? Hvorfor? Hva betyr det for deg?
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Tilhgrer du en bestemt moské? Hvor og nar gar du i moskéen? Hvorfor er dette fellesskapet
viktig/ikke for deg?

Er det annen muslimsk praksis som er viktig for deg?

Gudsbilde og Gudsopplevelse

Hvordan vil du beskrive Allah (for en som ikke vet noe om hvem eller hvordan Allah er)?
Kan du si noe om ditt forhold til Allah?

Opplever du en kontakt med Allah i hverdagen din? | sa fall nar/nvordan?

Har du hatt noen spesielle opplevelser av Allah i lgpet av livet?

Mulige oppfalgingsspgrsmal

Nar opplever du Allah som nzr - og fjern?

Hvilken rolle spiller Allah nar du opplever noe vanskelig i livet? Eksempel?

I hvilke situasjoner tenker du at Allah elsker/er forngyd med deg og evt ikke?

Hva legger du i begrepet tagwa (Gudsfrykt/Gudsbevissthet)?

Forhold til/syn pA Muhammad og andre forbilder

Hvordan vil du beskrive Profeten Muhammad (kort)?

Hvilken rolle spiller Muhammad i livet ditt?

Evt. Pa hvilke mater er Muhammad et forbilde for deg? Hvordan falger du hans eksempel?
Hvor viktig er dette i hverdagen og valgsituasjoner?

Har du andre forbilder (religigst sett) enn Muhammad?

Livsoppfatning
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Hva vil du si er meningen med livet?

Hvilke tanker har du om livet etter dgden?

Hvorfor er det etter din mening s mye urett og ondskap i verden?

Hva vil du bruke livet ditt til og hvilken rolle spiller religionen i de store livsvalgene dine?
Mulige oppfalgingsspgrsmal:

Tror du det finnes andelige vesener i verden (gode/onde)?

Avslutning

Er det noe mer du har lyst til 4 fortelle eller som du tenker jeg ber fa med?

Vedlegg 2: Informasjon om masterprosjekt

Jeg gnsker med dette & invitere deg til a bidra med opplysninger til min masteravhandling som
vil omhandle religigsitet blant unge norsk-somaliske muslimer i Oslo. Det teologiske
Menighetsfakultetet er ansvarlig behandlingsinstitusjon og ansvarlig veileder er
farsteamanuensis Trine Anker (se kontaktinformasjon nedenfor).

Forelgpig problemstilling er som falger: En undersgkelse av religigsitet blant unge kvinner
med somalisk bakgrunn i Oslo . Hva kjennetegner deres trosforestillinger og praksis?

Mitt personlige formal med prosjektet er a na til en dypere forstaelse av hva det vil si & veere
muslim, og da spesielt i Norge. Jeg gnsker ogsa a kunne videreformidle en forstaelse av islam
og betydningen av det & veere muslim til andre, spesielt med tanke pa min fremtid som larer i

Religion og Etikk i vidergaende skole.

Fokuset pa unge kvinner med somalisk bakgrunn er noe tilfeldig- og farst og fremst grunnet
kontakter og gnsket om & avgrense studien. Jeg haper i tillegg & kunne bidra med et positivt
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fokus pa- og et mer nyansert bilde av religigsiteten til en gruppe som jeg mener har hatt et noe

negativt bilde i media.

Opplysningene som kommer fram gjennom intervju og observasjon vil danne bakgrunnen for
analyse og drgfting, og resultere i en masteravhandling som vil bli gjort tilgjengelig digitalt i
bibliotekssystemet Bibsys. De vil ogsa muligens danne bakgrunn for en mindre artikkel til et
aktuelt tidsskrift.

Alle personopplysninger vil bli anonymisert i henhold til personopplysningsloven, slik at det
ikke skal veere mulig & spore seg frem til de ulike informantene. Prosjektet skal avsluttes i

lgpet av november 2013 og alle personoplysninger vil da bli slettet.

Det er selvsagt helt frivillig & delta, og du kan nar som helst trekke deg sa lenge studien

pagar, uten a matte oppgi grunn.

Jeg er utrolig takknemmelig for at du har ytret gnske om a delta med intervju, og haper du
fremdeles er interessert i dette. Intervjuet vil ta omtrent 1,5 time, det vil tas lydopptak under
intervjuet, og jeg vil muligens kontakte deg i ettertid hvis noe skulle dukke opp av mangler

eller behov for oppfaelgingssparsmal.

Med vennlig hilsen Kontaktopplysninger veileder:
Trine Anker
E-post: Trine.Anker@mf.no

TIf: 48252414
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