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Utgiversforord

Program for internasjonal migrasjon og etniske relasjoner (IMER) har som ma &bidratil okt
kunnskap om den internasjonale migrasjonen og de mulighetene og utfordringene som den gir
for det norske samfunnet. Som et ledd i dette har programmet tatt initiativ til & fautarbeidet en
mindre serie av kunnskapsoversikter og temanotater om bestemte emner innenfor det brede
IMER-feltet. Det er programstyrets gnske at slike notater skal oppsummere og formidle
tilgjengelig forskning og kunnskap om sentrale samfunnsspegrsma paen enkel og oversiktlig
méte, til nytte for bade forskere, politikkutviklere, andre brukere og allmennheten.

Programmet har bedt sentrale forskere om a skrive kunnskapsoversiktene, pa bakgrunn av
deres egen og andres forskning pa de respektive feltene. Innholdet i notatene star for
forfatternes egen regning. Religionspluralisme. Religion, migrasjon og integrering er den
gette kunnskapsoversikten i serien med slike notater. Programstyret takker Cora Alexa
Daving, Senter for studier av Holocaust og livssynsminoriteter, for vel utfert arbeid.

Odlo, august 2010

Bjarn Hvinden
programstyrel eder
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1 Innledning

| Norge finnes et stort mangfold av religigse retninger og bevegel ser, i forskningen beskrevet
som religionspluralisme. Begrepet viser bade til eksistensen/tilstedevearelsen av et
religionsmangfold og til samhandlingen mellom disse og samfunnet foravrig.
Religionspluralismen som forskningsfelt dreier seg altsa bade om a dokumentere fremveksten
av ulike religioner og om a studere ulike samhandlingsformer og endringsprosesser i mgter
mellom religion og samfunn.

Norge har aldri veat et kulturelt eller religigst homogent samfunn, like fullt er dagens
religionspluralisme historisk sett unik. Nyere tids innvandrings- og globaliseringsprosesser
har endret den norske "religionsgeografien”. Globalisering har ikke bare fart til nye
religioners tilstedvaarel se, men ogsatil store endringer innenfor de enkelte religionene.
Hensikten med dette temanotatet er & presentere noen perspektiver pa det flerreligiose Norge i
lys av globaliseringsprosesser, farst og fremst migragons- 0g integrasj onsprosesse.

Innenfor migragjonsforskningen har religigs praksis og trosforestillinger kuni liten
grad vaat del av forskningsfeltet. Perspektiver knyttet til gkonomi, arbeidsmarked,
utdannelse, sosial mobilitet, transnasjonalitet og integreringssparsma har dominert
forskningen. Dette er i ferd med & endre seg dareligion og religigs identitet er viet stadig
starre interesse, og studien av religion sett i sammenheng med andre sosiale og kulturelle
prosesser er et voksende forskningsfelt. Forholdet mellom religion, migrason og integrasjon
har ogsa blitt et tverrfaglig forskningsfelt. Antropologer, religionshistorikere, sosiologer,
pedagoger, jurister og teologer er blant dem som har bidratt til forskningen. Dette temanotatet
er derfor preget av ulike fagdisipliners perspektiver pa, og fortolkninger av, religion og
religigsitet i det religionspluralistiske Norge.

Religionspluralisme er som forskningsfelt knyttet til innvandrings- og
integreringsproblematikk. Dette har medfert at en del av forskningen bagrer preg av avege et
politisert felt der faglitteraturen er utviklet som ledd i politiske satsningsomrader
(oppdragsforskning). Det vil s at de temaene som behandles kan vaare vel sarepresentative
for disse satsningsomradene som de er for aspekter ved religionspluralismens empiriske
virkelighet.

Religionspluralisme i dagens Norge utgjer et stort tematisk felt, og noen avgrensninger
har derfor vaat ngdvendige. Avgrensningene er gjort delvis pa bakgrunn av rammene for
notatets lengde, delvis pa bakgrunn av forfatterens kompetanseomréder og delvis ut fra at det
paenkelte felt fortsatt mangler forskning. Eksempelvis er det ikke gitt noen presentasjon av
religionspluralismei skolen fordi den sentrale delen av forskningen forel gpig ligger naart opp
til fagdidaktiske problemstillinger (som analyser av representasion av ulike religioner i
skolebgker og lignende), og i liten grad er satt i sammenheng med migrasjonsrel aterte
spersmdl.> Notatet har ogsa relativt fa referanser til en del av verdensreligionene. Denne
avgrensningen har sin &rsak i at det farst og fremst er islam som har veat i forskningens
fokus. Det er farst og fremst religion som sosialt fenomen som belysesi dette notatet. Det er
med andre ord de sosiologiske og ikke de teol ogiske perspektivene som vil bli fremhevet.

! En mer samfunnsrelatert forskning er imidlertid i fremvekst. Eksempler pd dette er Ase Rethings
skoleorienterte prosjekt innenfor Culcom-prosjektet "V erdikonflikt, verdifellesskap og integrering” og Lars
Laird Eriksens nylig innleverte doktorgradsavhandling Learning to be Norwegian. A case study of identity
management in religious education in Norway.



Sammendrag

Kommende kapittel begynner med en religionspolitisk kontekstualisering, der viktige
juridiske, historiske og sosiae vilkar for dagens religionspluralisme presenteres kort. Kapitlet
trekker frem Loven for tros- og livssynssamfunn, statskirkeordningen og en politisk
sekularisme som sentrale strukturelle faktorer bak den institusjonelle etableringen av et
religionsmangfold i Norge.

Etter en kort gjennomgang av forskjeller innen religionsforskningen i USA ogi Vest-
Europa bestér kapittel 3i en gjennomgang av ulike fenomener som belyser forholdet mellom
religigs tradigon og det norske samfunnet. Det tegnes et religionspluralistisk kart som
illustrerer hvordan enkelte migrasjonsmiljger organiserer seg i en menighet og hvilke
utfordringer og muligheter som kan ligge i mete med det norske samfunnet. Videre gis det
eksempler pa hvordan troslaare og rituell praksis viderefares og endres ved migrasjon. K apitlet
gir ogsa et innblikk i forskningen paidentitet og religigsitet blant etterkommere av
innvandrere. Bade institusjonell etablering, rituell praksis og identitetskonstruksjon kan seesi
lys av transnagonalitet. Flere religigse menigheter er transnasjonal e organisasjoner som har
sine autoriteter og sitt normgivende sentrum utenfor Norges grenser, og kapitlet gir et
innblikk i noen aspekter ved dette. Ogsa norsk offentlighet preger sider ved
religionspluralismen: "Religion” er den vanligste referansen i debatter om kulturforskjeller
generelt. Kapitlet avsluttes derfor med en oppsummering av hijabdebattene som et eksempel
pé tematisering av religion i offentlig debatt.

Kapittel 4 gir et innblikk i juridiske perspektiver pareligionsmangfoldet. Dette er et
voksende fagfelt i Norge, i hovedsak sentrert rundt forholdet mellom religigse
rettsoppfatninger og sekulage rettssystemer samt spenningsfeltet mellom individuelle og
kollektive rettigheter. Notatet gir en presentasjon av de temaene som har blitt
forskningsmessig debattert innenfor et slikt perspektiv (som bruk av hijab, kvinners status i
religigse lov- og normsystemer, ekteskaps- og skilsmisserett samt vilkarene for homofile).

Det relasjonelle aspektet ved religionspluralismen har vaat det sentral e utgangspunket
giennom hele notatet, men i kapittel 5 legges det spesielt vekt pa relasjonelle forhold som har
dominert i den offentlige sfaaren. Her gis et innblikk i fenomener som euro-islam, islamofobi
og antisemittisme som eksempler paidentitetspolitikk med referanser til religion. Notatet
avduttes med atrekke frem fordag til videre forskning. Tverrfaglige progekter samt
monografier basert pa feltarbeid i ulike menigheter trekkes spesielt frem.

2.  Religionspolitisk kontekst - "Alle indvaanere av Riget have fri
religionsgvelse” 2

Offentlig finansiering av trossamfunn

| dag danner loven for tros- og livssynssamfunn den viktigste juridiske rammen for det
flerreligigse samfunn. Loven gir adle registrerte trossamfunn utenfor statskirken rett til
kommunal- og statlig stette ut framedlemstall. Dette dreier seg om en kompensasjon for den
gkonomiske stetten statskirken far. Statskirken finansieres gjennom generell skattelegging, og
istedenfor & gi en skattemessig refusjon for ikke-medlemmer, er det utviket et system for
medlemsbasert stette til godkjente tros- og livssynssamfunn. Ut fra et prinsipp om ikke-
diskriminering, nedfelt i Lov om tilskudd til livssynssamfunn, gis den samme medlemsbaserte
finansiering til alle tros- og livssynssamfunn. Dette er en ordning som i internasjonalt
perspektiv er relativt uvanlig (Leirvik 2009, s. 67).

2 Grunnlovens § 2.



| 2008 forela det et politisk forlik om endringer av dagens statskirkeordning.
Forholdene skal endres til en mindre statsstyrt folkekirke, men staten skal fortsette &
finansiere Den norske kirke — og dermed oppretthol des ogsa ordningen med stetten til tros- og
livssynssamfunnene (Staten og Den norske kirke, St.meld. nr. 17. 2007-2008).

Det er rimelig aantaat den finansielle ordningen har pavirket strukturenei den
institugonelle etableringen av et religionsmangfold i Norge. Ordningen kan bli oppfattet som
en oppfordring til & organisere seg, etablere styringsorganer i henhold til krav fra
myndighetene og ikke minst til utviklingen av en registreringsordning av medlemmene (som
er en ukjent praksisi mange trossamfunn). Slik sett blir alle registrerte tros- og
livssynssamfunn til en viss grad regulert av staten. Som vi skal sei avsnittet om et juridisk
perspektiv pareligionsmangfoldet, er det i den senere tid fremsatt en del sparsmad om hvaen
dlik aktivt stettende religionspolitikk bar innebaare (Borchgrevink 2007; Plesner 2009; Leirvik
2009; Hansteen, Strand og @kland 2009 og Halsaa og Hellum 2010). Bar for eksempel staten
stille juridiske eller verdibaserte krav til de organisasjonene som mottar stette? Hvilke
menneskerettslige implikasjoner kan religionsfriheten innebaare? Slike spersmal inngar i en
relativt nyetablert faglig og politisk debatt som med stor sannsynlighet vil faen viss
betydning for de politiske vilkarene for religionsmangfol det.

Praksisi ulike offentlige institusjoner har gjennom arhundrer vaat preget av at det
store flertall av befolkningen har tilhert og fortsatt tilharer Den norske kirke (over 80 %). Det
nye religionspluralistiske samfunnet har fart til at slike praksiser ma justeres dersom ogsa
minoriteters rett til religions- og livssynsfrihet og vern mot diskriminering skal sikres. Selv
om slike prosesser er iverksatt, knytter statskirkeordningen norskhet og luthersk kristendom
sammen pa en mate som er langt mer synlig for immigranter enn for borgere som selv er
preget av denne sammenkoblingens historiske habitus.

Sekularisme

| tillegg til statskirkeordningen og den finansielle ordningen for tros- og livssynssamfunn,
utgjer sekularisme en relevant kontekst. ” Sekularisme” brukes her som betegnel se pa et
politisk prosjekt om & holde religigs og politisk makt adskilt, og som betegnel se pa en mer
allmenn, samfunnsmessig prosess der religion i stadig sterre grad har blitt henvist til den
private sfaae. Sekularismei form av doktrinen om en statlig ngytralitet overfor ulike
religioner har utvilsomt bidratt til & sikre mulighetene for religionspluralisme: En liberal
sekulag stat har gjennom de universelle menneskerettighetene forpliktet seg til toleranse
overfor, og beskyttelse av, et religionsmangfold. Sekulage institugjoner som skolen, forsvaret
eller helsevesenet ser ut til aintegrere religionspluralismen uten arokke ved sin
grunnstruktur.® Det er like fullt interessant & se p& noen trekk ved sekularisme som kan
pavirke forholdene for religionsmangfold utover inkludering.

Samfunnsviteren Jose Casanova betegner den vesteuropeiske majoritetsbefolkningens
religigsitet gjennom to formuleringer: De er "troende uten tilharighet”, men kan ogsé ha ”en
religigs tilhgrighet uten tro” (1994).* Den farste formuleringen sikter til at mange har en
privatisert gudstro, men liten grad av kirkelig tilhgrighet. Den andre formuleringen viser til at
svaa't mange vesteuropeere definerer sin identitet som kristen selv om dei liten grad er
troende. Det eksisterer med andre ord en kompleks sammenkobling mellom selvbildet som
sekulag og en identitet som kristen (ibid).

% Vi har mange eksempler pa sekul age institusjoner som gir rom for religigs praksis av ulik art uten at dette
pavirker institusjonens grunnleggende prinsipper, eksempelvis bruk av turban i forsvaret, halamat i fengsler osv.
% Det var Grace Davis (2002) som farst beskrev religigsitet i det sekulagre Vest-Europa med formuleringen
«believing without belonging», som viser til at mange bevarer troen, men i stadig mindre grad deltar aktivt i en
religigs institus on. Den franske sosiologen Daniele Hervieu-L eger, samt skandinaviske forskere, har i tillegg
introdusert begrepet «belonging without believing», med salig tanke pa situasionen i de nordiske landene.



Ifalge Casanova oppfattes en synlig religi@s identitet som en kilde til bekymring ikke
bare fordi det er noe annet enn en privatisert protestantisk trosidentitet, men fordi synlig
religigsitet i seg selv oppfattes som en motsetning til den europei ske sekularismen. Casanova
mener de store forskjellene mellom USA, der religion gelden er temai debatter om
integrering, og Europa, der religion er hovedtema, ligger i synet pa modernitet og fremskritt:
Modernitet og progressivitet er ikke direkte knyttet til sekularisme i USA, dslik det er i Europa.
| Europavil for eksempel religigse uttrykk mye raskere identifiseres av
maj oritetsbefol kningen som fundamentalisme fordi en kollektiv religigs identitet allerede i
utgangspunktet oppfattes som en trussel mot sekularisme. | USA er organiserte trossamfunn
ikke definert som en motsetning til vestlig modernitet og derfor heller ingen trussel i seg selv,
skriver Casanova. Casanovas poeng er at sekularisme baarer i seg mer eller mindre bevisste
antireligigse forestillinger som igjen farer til at ungdvendig mye energi og engstel se rettes
mot religion som fenomen i det nye, religigst komplekse Europa.

Et eksempel som kan synes & underbygge Casanovas teorier, er debatten i Aftenposten
I etterkant av avisens kronikkonkurransei 2008. K onkurransen ble vunnet av Mohammad
Usman Rana med kronikken ” Den sekulaare ekstremismen”, som handlet om problemene ved
aytre seg pareligiast grunnlag i norsk offentlighet. Han skriver blant annet at norske
muslimer blir avkrevd & nedtone sin religigsitet i offentligheten og & modernisere og & overse
troens grunnsetninger”. Han fremholdt at ogsa kristne blir "marginalisert under det liberale og
sekulaae hegemoniet”. Ikke bare Ranas tekst, men ogsa det faktum at Aftenposten i det hele
tatt trykket den, ble utsatt for knallhard kritikk av flere profilerte samfunnsstemmer.
Antropologen Sindre Bangstad ser klare tendenser til at begrepet sekularisme, slik det brukesi
norsk offentlighet, i tiltakende grad har antatt status av et ideologisk begrep (2009, s. 20). Som
ideologi virker begrepsbruken inkluderende og ekskluderende i forhold til bestemte
befolkningsgrupper, skriver han: ” De befolkningsgrupper som pa mer eller mindre subtil méte
ekskluderes hver gang mange norske offentlige intellektuelle tar ordet sekularisme i sin munn,
har ofte det til felles at de tilhgrer den muslimske minoriteten i Norge” (Ibid). Til tross for
forekomster av en manglende liberalitet i forholdet til sekularisme, er det rimelig a papeke at
sekularismens prinsipp om at et religigst argument eller religigse autoritetspersoner ikke har
hegemoni, er vesentlig for a skape fellesrom i et religionspluralistisk samfunn.

" Sekulariseringstesen”, ideen om at religionene gradvis ville forsvinne i takt med
moderniseringen, blir i dag stadig hevdet & vaare motbevist. Det dreier seg ikke om at
offentlige institugoner igjen legges under religionens domene, men om en tilsynelatende
okende privatisert religigsitet og en offentlig debatt som i stadig sterkere grad omfatter
religigs tematikk. Filosofen Jirgen Habermas mener for eksempel at sekulariseringstesen har
oversett religionens betydning i det sekulariserte samfunn: religion skaper mening, hap og
solidaritet mener han (2008). At religion bidrar til borgernes bevissthet om normer og
solidaritet, er ifalge Habermas en god grunn til at en sekulag stat bar se det som viktig a
behandle de religigse ressurser pa en forstael sesfull mate. Det innebaarer en offentlig diskurs
som tillater religi@s argumentasjon. Det kan se ut som om Habermas' poeng har fatt en viss
grad av feste i den norske offentligheten: | mars 2010 ble Fritt Ord-prisen gitt til to muslimske
debattanter, hvorav den ene, Bushra Ishaqg, var leder for en muslimsk organisagon. Lederen
av Fritt Ord, Francis Sgjersted, gir uttrykk for den samme tanken som Habermas nar han
begrunner prisutdelingen ved blant annet &si at tildelingen av prisen viser at det er og bar
vaae rom for religigse ytringer i det offentlige sekulaae rom.



3. Religionilys av migrasjon og integrasjon

Artikkelen " Immigrant Religion in the U.S. and Western Europe: Bridge or Barrier to
Inclusion?” bygger paen studie av religionsforskningen i USA ogi Vest-Europa (Foner &
Alba 2008). Forfatterne konkluderer med falgende forskjeller i henholdsvis amerikansk og
europeisk forskning:
Indeed, those studies that do focus on religion among today’ s immigrants overwhel mingly emphasize
its positive role in smoothing and facilitating the adaptive process. The contrast with studies of
immigrants in Western Europe could not be more striking. [...] socia science studies of religion and
immigration in Western Europe, much like popular discourse on the subject, tend to stress the problems
and conflict engaged by immigrants' religion and the difficulties that 1slam poses for integration. (ibid.,
s. 360 — 361).

Badei USA ogi Vest-Europa har det blitt publisert en rekke artikler som beskriver hvordan
religiase fellesskap er en arena for & opprettholde kulturelle tradisjoner fra et
opprinnelsesland. Etniske tradisoner blir inkorporert i religigse fellesskap og slik blir religion
et middel til & konstruere en egen kultur og identitet. En slik sammenveving av etnisk og
religigs identitet er i majoriteten av amerikanske studier tolket som en positiv faktor for
integragion i storsamfunnet. Det vises blant annet til at de som er aktivei etniske og religigse
fellesskap ogsa er svaat aktive i lokalsamfunnet og har et tydelig samfunnsengasjement
utover sin etniske/religigse gruppe (ibid.). Studier fra USA fremhever ogsareligigse
institusjoners betydning som nettverksformidiere nar det gjelder arbeids- og boligmarkedet. |
falge Foner og Alba er: ”the bottom line conclusion in the social sciences that religion helps
to turn immigrants into Americans” (ibid., s. 265).

| Vest-Europa, derimot, beskrivesreligion i all hovedsak som et problem for
immigrantminoriteter (ibid., s. 368). Det finnes selvsagt studier der forskeren setter sine funn
opp mot negative stereotypier av religigs tilharighet, men som Foner og Alba papeker,
forholder selv disse studiene seg til en rédende diskurs om det motsatte.

Artikkelforfatterne mener forskjellenei forskningsresultater kan forklares med
empiriske forskjeller i USA og Vest-Europa. De oppgir tre arsaker til at religigs praksis virker
integrerende for immigranter og deres etterkommere i USA, men ikke for immigranter i
Europa: 1) Immigrantenes bakgrunn er ulik i Vest-Europa (muslimer) og USA (der en stor
majoritet er kristne), 2) majoriteten i Vest-Europa har et mer problematisk forhold til religion
og er langt mer sekulaae enni USA, og 3) historisk tunge relasoner mellom stat og et
dominerende trossamfunn i europeiske land har gjort det vanskeligere inkorporere nye
religioner enn hva som har vaat tilfellei USA (ibid. s. 361).

Majoriteten av immigranter i USA er kristne (75 %), mens muslimer utgjar den sterste
religigse minoriteten i Europa. Det vil s at der det i USA er kristne immigranter som statistisk
sett diter med integreringsvariabler som gkonomi, utdannelse og arbeid (muslimer skarer
relativt hgyt pa sosiogkonomisk status), er det muslimer som dliter i Europa. Forskjellene
handler imidlertid ikke bare om immigrantgruppene, men ogsa om majoritetsbefol kningen.

” A secular mind-set dominates in most Western-European countries,” skriver Foner og Alba,
og mener atsa at dette har direkte innvirkning pa forholdet mellom religion og integrasjon
(Foner & Alba 2008, s. 361). | et sekularisert samfunn vil grensene mellom den offentlige
sfaare og trossamfunnene vaare mindre flytende, og dette pavirker det enkelte trossamfunns
muligheter til a fungere som brobygger med hensyn til inkludering i andre samfunnssfager.
Den siste forklaringen pa forskjellene er knyttet til den konstitusjonelle juridiske rel asjonen.
Institusjonaliseringen av religionens forhold til staten pavirker forholdet mellom religion og
integrasjon, hevder forfatterne.



Det er penbart viktige premisser som trekkes frem i Foner og Albas analyse av
forskningen pa de to kontinentene. | tillegg til den sosiale og historiske dynamikken de
trekker frem, spesielt den allmennreligigse forskjellen, tror jeg de ulike resultatene ogsa har
envissrot i ulike utgangspunkt for forskningen. Nar forskningen i Europa handler mest om
hvordan en identitet som religi@s reflekterer diskriminering eller forsterker marginalisering,
mens lignende studier i USA trekker frem positive aspekter ved en religigs identitet, kan det
muligens forklares med et utgangspunkt i en kollektivistisk versus en individualistisk
orientering i selve studiene. Flere amerikanske studier har sgkt a beskrive sosiale fellesskap
med utgangspunkt i en menighet, mens europeiske studier i starre grad har studert menigheter
med utgangpunkt i samfunnet utenfor, | tillegg har kjennsfokuset og
diskrimineringsproblematikk stétt sterkerei Europeisk integrasjonsforskning enni USA, og
falgelig gitt et mer problemfokusert forskningsfelt.

Forholdet mellom tilharighet til religigse fellesskap og integrasion er et komplekst
tema, og eksempler pa bade " barrierer” og ”brobygging” finnesi norsk forskning.

En skisse over religionspluralismen

| tillegg til flere mindre religigse bevegelser, er ale verdensreligionene® representert i Norge.
Den enkelte verdensreligion rommer igjen et stort mangfold av etniske, lingvistiske, kulturelle
og trosmessige varianter. Religionshistorikeren Knut J. Jacobsen uttrykker mangfoldet pa
denne maten: " Det finnes ikke buddhister, hinduer, kristne eller muslimer som sadan, de
tilharer alltid spesifikke tradigoner slik som srilankisk theravadabuddhisme, tamilsk
shivaittisk hindutradisjon eller norsk kristen [uthersk tradigon” (Jacobsen 2001, s. 17).

| Norge registreres ikke trostilharighet i statistikker over befolkningen, men pa
bakgrunn av registrering av medlemmer i de etabl erte institug onene samt et anslag over
immigranter fraland der en bestemt religion utgjar majoritetsreligion, er det mulig a tegne et
kart over religionsplurali smen.°

Kristendommen, Norges sterste religion, har fétt betydelig flere uttrykksformer som en
falge av migragionen til landet. Farst og fremst har Den katolske kirke fatt et helt nytt
mangfold blant sine ca. 57 000 medlemmer (2009). Denne kirken har pa grunn av
innvandringen og asylsgkere mer enn doblet sitt mediemstall de siste 15 arene. Polakker
utgjer den starste gruppen og vietnamesi ske katolikker den nest starste (Leirvik 2007, s. 24).
St. Olav katolske menighet i Oslo har over 100 nasjonaliteter blant sine medlemmer, og tilbyr
messe pa flere sprak. Kirken selv anddr at det finnes over 200 000 katolikker i Norge. Ogsa
de ortodokse kirkesamfunnene er i sterk vekst med ca. 7 700 organiserte ortodokse fordelt pa
seks menigheter. Den ortodokse kirke har ikke (slik den katolske har) en enhetlig global
organisasjon med et overhode, men er organisert i selvstendige kirker med egne hierarkier og
egne ledere som har utgangspunkt i ulike geografiske omrader (Den russisk-ortodokse, Den

® «Verdensreligion» er et analytisk begrep for religioner som er utbredt i store deler av verden og har flere
hundre millioner tilhengere. Religionshistorikeren Jonathan Z. Smith papeker at en verdensreligion er en
tradigon som har oppnadd nok makt og tilhengere til & bli del av var historie og til & forme, samhandle eller
motarbeide den (Smith oversatt i Jacobsen 2001, s. 14). | tradis onelle oppslagsverk defineres kristendommen,
jededommen, islam, hindusimen og buddhismen som verdensreligioner. | tillegg presenterer bade bahai-
religionen og sikhismen seg som verdensreligioner, og blir i flere nyere verk ogsa definert som dette pa grunn av
sin geografiske utbredel se.

Det finnes statistikk over trossamfunn som mottar statstilskudd, men dette er ikke identisk med hvor mange
tilhengere av en religion som finnesi Norge da svaat mange ikke er registrert i organisasioner. Det er i hovedsak
SSBs statistikk over landbakgrunn som brukes i forsgk pa a tallfeste religionspluralismen. Da offentlig statistikk
ikke kan registrere trostilhgrighet, lages et anslag pa bakgrunn av landbakgrunn — man antar altsa at immigranter
tilharer det opprinnelige hjemlandets majoritetsreligion. Se Daugstad og @stby: Det flerkulturelle Norge. Et
mangfold av tro og livssyn, SSB 2009 (http://www.ssh.no/ssp/utg/200903/03/)




gresk-ortodokse osv.) (Thorbjernsrud 2007, s. 157). De ulike menighetene i Norge er dermed
tilknyttet selvstyrende kirker i andre land. Eksempelvis bestar den serbiske ortodokse
menigheten av serbere underlagt kirkeledelsen i Serbia, den bulgarske bestér av bulgarere
underlagt kirkeledelsen i Bulgaria osv. Ortodokse i Norge kommer fraflere land, flertallet er
serbere og russere. Magjoriteten har bakgrunn som arbeidsmigranter, men mange serbere kom
som flyktninger i |gpet av 1990-tallet (ibid.). Frikirkelige miljger har ogsa vokst som
konsekvens av migragon. Pinsebevegel sen er den starste og har flere av sinetilhengere fra
afrikanske land (Laundal 2008).

Islam er den sterste minoritetsreligionen i Norge. Statistisk sentralbyra regner med at
ca. 160 000 innbyggere har bakgrunn fra muslimske land (Daugstad og @stby 2009). De fleste
muslimer bor i Oslo, der 6-7 % av befolkningen pa 560 000 er registrert i muslimske
trossamfunn, og en undersgkelse av ungdommer i 8., 9. og 10. klasse viste at 17,6 % av
elevenei 2006 definerte islam som sin religion (Jacobsen og Leirvik 2010, s. 257). Muslimer
med ratter i Pakistan utgjer flertallet, og islamstidlige historiei Norge henger sasmmen med
arbeidsmigrasionen herfra. Tall fra SSB i 2009 viser fglgende inndeling i forhold til
landbakgrunn: Pakistan (30 100), deretter falger irakere (24 500), somaliere (23 600),
bosniere (15 600), iranere (15 600) tyrkere (15 400), kosovo-albanere (12 500), afghanere
(9 000) og marokkanere (7 800). | tillegg til dette lingvistiske og etniske mangfoldet er islam
representert gjennom et mangfold ulike retninger og tolkningstradisoner.

Islam har hatt en rask institusjonell etableringshistorie i Norge; det er sldende hvor
mange organisasioner og foreninger som er dannet pafaar. Den farste moskeeni Norge ble
grunnlagt av en gruppe pakistanerei 1972 (Islamic Cultural Centre), og den er ogsai dag en
aktiv moské, med minst 4 000 medlemmer. Dagens starste moské, Central Jammat e Ahl e
sunnat, ble grunnlagt i 1974. | 2009 var det 37 ulike moskeer i Odlo, de aller fleste organisert
etter etniske skillelinjer.” | 1gpet av 1990-&rene ble det ogsd grunnlagt en rekke islamske
organisasjoner som arbeider og rekrutterer pa tvers av etnisk tilhgrighet.®

Buddhistforeningens nettsider oppgir at det er ca. 25 000 buddhister i Norge. 12 000
av disse var organisert i 2009. Buddhistene i Norge har bakgrunn fra Sri Lanka, Vietnam,
Kambodsja, Thailand og Tibet. De vietnamesi ske mahayane-buddhistene utgjer den starste
gruppen, og kom i hovedsak som flyktninger fra 1975 og fremover. B&de de vietnamesiske og
de thailandske buddhistene og den tibetanske buddhismen er etablert med templer med
fastboende munker (Jacobsen 2001, s. 29). | tillegg finnes det mange buddhistforeninger, ogsa
disse knyttet til spraklige etniske fellesskap. Mange av foreningene og organisasjonene er
medlem av Buddhistforbundet, en paraplyorganisasjon uavhengig av etniske forskjeller.

Norge er det land i Norden som har flest sar-asiatiske hinduer, ca. 12 000, hvorav
5 200 var organisert i 2005 (ibid.). Hinduismen er en religion i diasporai teologisk forstand
(til forskjell frafor eksempel islam), det vil si at hinduene ideelt sett (og ofte pa et rent mytisk
plan) skal vendetilbake til sitt religigse sentrum, India. | Norge har hinduene i Nord-Norge
gjort seg offentlig bemerket gjennom arbeid i fiskeindustrien, men majoriteten av hinduer bor
i Odlo. Defleste har bakgrunn i flukt fra krigssoner, fra Sri-Lanka (ca. 70 % er tamilhinduer
herfra) eller @st-Afrika. Fra Indiakom hinduene i hovedsak som arbeidsimmigranter pa 1970-
tallet. Hinduene er i lavere grad enn andre religi@se befolkingsgrupper organisert. Dette har
bade en teologisk og en migrasjonssosiologisk forklaring: Hinduene har ingen religigs

" De er ogsi organisert i henhold til religigse retninger. For eninnfaring i ulike religigse bevegelser anbefales
Vogt 2000. | Daving 2005 finnes ogsa en gjennomgang av religigse hovedretninger (barelwi- og
deobandibevegel sene) innen pakistanskdominerte moskeer i Oslo.

8 gjiamuslimene utgjer rundt 20 % av muslimenei Norge. De er representert gjennom fire ulike menigheter etter
spréklig og ideologisk tilherighet. Det er hittil gjort sveart fa studier av sjiamuslimsk praksisi Norge. Kari Vogt
beskriver etableringsprosesser, ellers finnes det en mastergradsoppgave basert pa empiri fra det sjiamuslimske
miljget i Oslo (Strandhagen 2008).



forpliktelsetil & besgke templer slik at ritualene like gjerne kan gijennomfares i hjemmet, i
tillegg har hinduene i Norge et desentralisert bosettingsmanster (Jacobsen 2001, s. 89).
Hindutempler er imidlertid etablert i Oslo, Bergen og Trondheim.

Blant de mindre religionene hvis tilstedevaarel se ogsa kan rel ateres til migrasjon, er
sikhismen med 2 700 organiserte av ca. 4 500 med sikhbakgrunn og bahai- samfunnet med ca.
1 000 medlemmer. Det M osaiske Trossamfund, som har en lengre historiei Norge enn de
evrige nye verdensreligionene, har ca. 900 medlemmer. Det er mellom 1500 og 2000 jeder i
Norge.

Institugonell etablering

Studier av den institugjonelle etableringen har vist hvordan enkelte migrasjonsmiljger
organiserer seg i en menighet og hvilke utfordringer og muligheter som kan ligge i mete med
det norske samfunnet. Slike studier har farst og fremst fokusert pa hvilken betydning religigse
institusjoner kan ha utover aivaretareligiase funksoner. De beskrives som viktige arenaer for
tilherighet gjennom a fungere som samlingssteder i forbindelse med etniske haytidsdager, og
som sentre for sprak og tradigonsformidling.

De farste muslimske organisasonene var velferdsforeninger, og innenfor det
pakistanske miljget ble det etablert flere slike pa begynnelsen av 1970-tallet. Detidlige
pakistanske velferdsforeningene s ogsa religigse tilbud som del av sine oppgaver og
organiserte religigse seremonier; id-feiringer, leie av lokale til bgnn under ramadan o.1. Slike
organisasjoner eller foreninger har hatt enorm betydning i etableringsfasen. De muslimske
velferdsorganisagionene var viktige utgangspunkt for de ferste islamske organisasjonene. Det
var ofte menn med styreverv i slike foreninger som tok initiativ til etableringen av de ferste
moskeene og medlemmene fulgte med. Religionshistorikerne Sissel @stberg og Kari Vogt har
for eksempel vist hvordan moskeene fungerer som sosialt metested (V ogt 2000, @stberg
2003).

Jacobsen har tilsvarende beskrevet hindutemplenes betydelige rollei aoverfare
religias kunnskap mellom generasjoner og & gi barna en hinduistisk religigs identitet (2001, s.
112). Han viser ogsatil det vietnamesiske buddhistiske tempelet som ivaretar kulturelt
betingete ritualer, og tamilenes tempel der barna gis leksehjelp og morsmal sopplaging, for &
nevne noen eksempler. De ulike tros- og livssynssamfunnene ivaretar ogsa en del formelle
samfunnsoppgaver som vigsel og gravferd.

Etabl eringshistoriene viser en tydelig sammenheng mellom etnisitet og religigse
fellesskap. De religigse organisasjonene speiler med andre ord i stor grad etnisk og nasonal
bakgrunn. Jacobsen illustrerer dette tydelig gjennom et eksempel fra hentingen av en relikvie
av Buddhatil Norge. Viktig i buddhismen er troen paat benn ved relikvier vil gi religiags
belanning. En relikviei Norge ville dermed gi alle buddhister her tilgang til et middel for a
sikre seg en bedre gienfadsel. Det er derfor bemerkel sesverdig, skriver Jacobsen, at det ved
innvielsen av relikviet utelukkende var tilstedevaael se fra viethamesi ske buddhi stiske miljger:
" Dette viser hvor lite samkvem det er mellom de ulike buddhistiske etniske gruppene,”
fortsetter han (Jacobsen 2001, s. 51).

M oskeene og islamske sentra er som vist ogsai hovedsak etablert pabasis av etnisitet,
sprak og nasjonalitet snarere enn pa en pan-islamsk grunntanke. Vogt viser hvordan
nyankomne muslimer som for eksempel somaliere raskt etablerer egne moskeer framfor ata
kontakt med de som alerede var etablert. | Oslo finnes det flere ulike pakistanske moskeer,
marokkanske, tyrkiske, bosniske, arabiske, irakisk-dominerte, en albansk, en gambisk og en
somalisk. Mange av moskeene har filialer i andre norske byer, eller detilharer en starre
organisagon i det opprinnelige hjemlandet.

Migrasjon farer ogsatil nye grenser eller oppher av grenser mellom religigse
institug oner. Eksempelvis ble en del hgytider i den farste etableringsfasen feiret i felleskap



mellom gjia- og sunni-muslimer fra Pakistan, og sjia-muslimene brukte sunnienes moské til
giennomfaring av sine gravferdsseremonier, noe som aldri var tilfelle i Pakistan (Vogt 2000,

S. 141). Et annet eksempel er tamilhinduenes bruk av den katolske kirken i tiden far de fikk
egne templer. Hinduene badei Oslo og Bergen brukte den katolske kirkens bygg til &
giennomfare gravferdsritualene (2001, s. 109).° | takt med at de ulike retningene etablerte sine
egne menigheter, har imidlertid grensene for religigse retninger igjen blitt tydeligere.

Det er nettopp i forholdet mellom etnisitet og religigs identitet vi ser de starste tids- og
generagionsmessige endringene i en del migrasonsmiljger. Slik avsnittet om identitet vil vise,
har flere studier illustrert hvordan den religiase identitetsfaktoren gjennomgar klare
brytninger med hensyn til etnisk og kulturell tilharighet. N&r det gjelder institusjonell
etablering, viser dette seg i at stadig flere religi@se organisasioner far sitt utgangspunkt i en
religigs identitet frikoblet fraen nasional eller etnisk migrasjonshistorikk, altsa bestdende av
medlemmer med migrasjonshistorikk fra ulike land.

Typisk for trosfellesskap som etableres kort tid etter migrasjon, er tendensen til &
vektlegge tradisjonelle og kulturelle aspekter ved religionsutevelsen. Religigse ledere ma
hentes fra det opprinnelige hjemlandet, og deres kunnskap om det nye samfunnet er minimal.
Etter hvert som arenei Norge blir flere, gjennomgar de aller fleste trossamfunn ulike
til pasningsprosesser. Endringer som ogsa kan pavirke trosforestillinger.

Trodlaaei endring

Migragion kan faretil nye former for teologisering av erfaringer. Dette vil s at immigranter
og flyktninger forklarer en ny og usikker tilvaarel se gjennom religigse begreper, og at et
religiast livssyn dermed far en starre betydning. Religionshistorikeren Anne Fjeldstad har for
eksempel vist hvilken ny betydning religion fikk for flere muslimer med flyktningbakgrunn
fra Bosnia-Hercegovina. Hennes informanter forteller om en gkt religiegs sgken etter
migrasonen (Fjeldstad 2007).

Den religigse praksisen som i opprinnelige hjemland var en selvfglgelig del av
hverdagen, ma for immigrantene tilrettelegges for og reproduseres pa ny. Dette farer ofte il et
mer bevisst forhold til innholdet og utevelsen av ens religion. Jacobsen peker painteressante
teol ogiske endringer som felge av en slik prosess. | diaspora oppstar det behov for & etablere
dogmer og felles trosutsagn fordi man er i omgivelser hvor andre religioner defineres ut fra
tro til tross for at dette i mange religioner ikke star sentralt (2001, s. 112). | forbindelse med
dette ligger det en kime til forenkling av trosinnholdet: Ved afinne spraklige uttrykk som kan
formidle religionens sentrale laare og samtidig kommunisere til generagoner som ikke lever i
en kultur dominert av denne lagren, finner teol ogiske forenklinger sted (ibid).

Materiale fra en nylig publisert undersgkel se om overgangsritualer i ulike tros- og
livssynssamfunn viser eksempelvis hvordan etableringen av rituell praksisi et nytt samfunn
fartetil en ny forstéelse av trosinnholdet i flere av trossamfunnene (Plesner og Daving 2009).
Nar rituell praksis skal reetableres, studeres kildene, og menigheten far et nytt bevisst forhold
til hvilken praksis som beskrivesi de religigse forskriftene og hvilken praksis som kan
tilskrives nagonae eller etniske tradisioner. Flere rituelle ledere har pekt pa at deres rituelle
praksisi Norge er i starre samsvar med troslaaen enn den var i deres opprinnelige hjemland.

Religionshistorikeren Anne Sofie Roald viser med referanse til muslimer i Sverige
hvordan mangelen pareligigse laade i samspill med pavirkning fra svenske verdier som
likestilling mellom kjann og demokrati, har fert til et nytt konseptuelt forhold til islams kilder
(2009). Det er ikke kildenes (Koranens og hadithlitteraturens) status som hellige som endres,

® Jacobsen viser ogsa til at katolske tamiler hadde utviklet sprékskoler og kulturgrupper knyttet til menigheten
og at tamilske hinduer benyttet seg av disse. Dette ser Jacobsen som et eksempel pa at en kulturell identitet var
viktigere enn en religigs identitet for tamilhinduene i den farste etabl eringsfasen.



men retten til og metoden for atolke dem. Roald bruker formuleringen " individualisering av
sharia-loven” og viser til at den enkelte muslim enten kan velge seg en autoritet som han eller
hun synes passer, eller selv sgke opp de religigse kildene for egen tolkning.’® Roald beskriver
ikke bare en interessant endring i forholdet mellom trossystem og autoriteter, men ogsa en
prosess der religion skilles frakultur: Nar det stilles klare kritiske spgrsmal ved
tolkningstradisjoner, avgrenses ogsa det religigse budskapet tydeligere fra en tids- og
stedsbestemt kontekstualisering.

Religionshistorikeren Ram Gupta viser til en lignende, men i mindre grad entydig
tendens blant unge hinduer i Norge (2006). Generelt for hinduene i Norge, skriver han, er at
kategorien religion er sammenflytende med kategorier som kunst, familie, dagligliv, kultur
osv. Hinduismen har hva man kan kalle en altomfattende religionsforstael se. Gupta finner
imidlertid tegn pa at overlappingen mellom religion og kultur er i ferd med a endres blant
unge hinduer og kaller dette en "de-linking”. Det vil s at religion skilles ut som et autonomt
fenomen. Det er gjennom den maten de unge informantene snakker om religion pa, snarere
enni form av en bevisst og selverklaat identitetskonstruksjon at Gupta ser tegn paen
dyptgripende endring av religionsforstael sen. Gupta mener endringen kan forklares gjennom
tre faktorer: 1) Strukturelt. Fordi en minoritetsreligion har sine templer og arenaer for
praksiser pasiden av magjoritetssamfunnet, ma religionen aktivt oppsekes og dermed fremstar
den som mer avgrenset og autonom. 2) Ekstern pavirkning. Pavirkning fra det norske
samfunnets religionsforstaelse. 3) Reformtenkning innad i den religiase tradisjonen.
Reformbevegelser har vaat preget av ideen om at religion og tradison konseptuelt kunne
separeres (ibid., s. 117 — 121). Disse tre faktorene er ale sentrale som ledd i forstaelsen av
teol ogiske endringer, men utgjer ogsa aspekter som langt pavei kan forklare endringer i
religigs praksis.

Rituell praksis

Migrasjon handler i vesentlig grad om brudd og endring; sa ogsai (re)etableringen av rituell
praksis. Ritualer er konservative handlinger, de er omhegnet av institugoner, normative
tekster og kulturelle konvensjoner som sgrger for at de blir utfert slik de skal. Dette betyr at
ritualer er en beskyttet form for handling. Ritualer kjennetegnes — og har mye av sin verdi —
ved abli forstatt som tradisjon, som noe som etablerer en kontinuitet med fortiden. At ritualer
er bade beskyttet og definert som tradisjon, kan gjare endringer problematiske. Forholdet
mellom endring og tradisjonsbundet handling har derfor vaat et sentralt temai studiet av
religion og migrasjon.

Slike studier legger ofte vekt pa ritual enes funksjon som meningsskapende handlinger
fordi de muliggjer for individet & se sine erfaringer i sammenheng med et sosialt fellesskap
(Berger 1967, s. 119). Flere studier har handlet om i hvilken grad ritualer i det nye landet
fungerer som de skal. Eksempelvis finnes flere studier av rituell praksis hos henholdsvis
muslimer og hinduer i Nederland og England som viser at ritualene i mindre grad lykkesi det
nye landet enn de gjer i det opprinnelige hjemlandet (Dessing 20010g Gardner 2002). | sin
studie av overgangsritualer blant muslimer i Nederland introduserer for eksempel Nathan
Dessing begrepet ritual attrition (rituell forvitring) (Dessing 2001, s. 183, 186 — 190). Ved
hjelp av dette begrepet, opprinnelig brukt i lingvistisk forskning, beskriver hun hvordan det
rituelle repertoaret innenfor en migrasonssetting blir redusert i sterrelse og variasjoner
sammenlignet med ritualene i det opprinnelige hjemlandet. Immigrasjonskonteksten har med
andre ord fert til en forminskning og fortaaring av overgangsritualene, hevder Dessing. Dette

19 A sgke svar hos en religigs laard hvor som helst i verden eller selv finne kilder, er en konsekvens av
informasj onsteknol ogien som selvsagt ogsa gjelder for muslimer utenfor Europa.
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begrunner hun med ritual enes nye kontekst, bortfall av rituelle elementer og et fravaa av
kompetansepersonell.

Immigrasjon innebaarer ngdvendigvis endring, men ikke nadvendigvis en rituell
fortaging slik Dessing beskriver. | den tidligere nevnte rapporten om rituell praksis blant ulike
tros- og livssynssamfunn, vises en overraskende fleksibelitet hos rituelle lederei synet pa
ritualenes formelle krav. Selv om de fleste representanter for immigrantmenigheter kunne
peke paklare forskjeller mellom rituell praksisi det opprinnelige hjemlandet og i Norge, ble
dette ikke ngdvendigvis omtalt som noe negativt (Plesner og Daving 2009). Flere av
informantene bak rapporten pekte pa den betydningen fellesskap, nettverk og tradisjoner fikk i
et miljg med migrasjonsbakgrunn, og at overgangsritualene som feirer slike fellesskap ble
tillagt en ekstra positiv betydning de ikke var ladet med i det opprinnelige hjemlandet. Dette
samsvarer med en studie av gravferdsritualer blant norskpakistanere (Dgving 2005). Studien
viste at den rituelle praksisen hadde endret seg pa vesentlige punkter, men ogsa utvidet sitt
repertoar og inkorporert mange nye rituelle elementer.

Et sentralt sparsmal for ritualstudier i migrasjonsmiljger har vaat hvorvidt
medlemskap i trossamfunn og utevelse av ritualer farer til avsondrethet, eller om det kan
fremme integreringsprosesser i forhold til et sterre samfunn. Her er det ulike syn blant
forskere. Flere internasjonale forskere har konkludert med at religias praksis farer til et fokus
innover i gruppen og befester en status og identitet som marginalisert. A veae mediem i et
trossamfunn kommuniserer med andre ord opposisjon og avsondrethet i forhold til et
majoritetssamfunn. Den tyske forskeren Schiffauer beskriver for eksempel tyrkiske
immigranters deltagel se ved religigse ritualer pa felgende méte: "When the rituals are
performed by the diaspora, they are usually against society and mainly out of concern for
one’sfate in the hereafter” (Schiffauer 1988, s. 152).

Roald (2009) viser ogsa til ssammenhengen mellom rituell praksis og bekreftelse av en
minoritetsstaus, eller minoritetstankande. Hennes hovedeksempel er muslimske
ekteskapsritualer. Hun mener vigselsretten gitt til muslimske trossamfunn farer til en
sementering av tradigoner og at dette skaper et skille mellom muslimer og
maj oritetsbefolkningen. Det religigse ekteskapsritualet innehar juridiske implikasjoner (ferst
og fremst ved skilsmisse) som ferer til avsondring fra de individuelle rettighetene
magj oritetsbefolkningen i praksis har (ibid., s. 77 — 78 og 81) Et annet trekk som underbygger
statusen som minoritetsgruppe, er det arrangerte ekteskapets orienteringer innad. Sosiologen
AnjaBredal har i en avhandling om arrangerte ekteskap beskrevet hvordan norsk-asiater pa
tvers av religigs tilharighet gifter seg med personer som kommer fra foreldrenes opprinnelige
hjemland (2006).

Schiffauer og Roald har med stor sannsynlighet rett i at rituell praksis uten referanser i
en nasjonal offentlighet tydeliggjer ens status som minoritet. Det er likevel viktig & nyansere:
Bevisstheten om ”annerledeshet” (at ensrituaer er annerledes enn magjoritetens) trenger ikke
akommunisere opposision eller segregering. Forskningsmateriale som tar utgangspunkt i
begravel sesritualer viser at ritualene i motsetning til & virke fremmedgjgrende ofte har en klar
integrerende funkgion i det de involverer samarbeid med norske institugoner og inkluderer
ikke-muslimer i seremonien (Dgving 2005).

Antropologen Gert Baumann (1992) har ogsa pekt pa ritualenes potensiale som
bindeledd mellom minoritetsgrupper og et starre samfunn. Ifglge Baumann har antropol ogisk
forskning sett paritualer som en " act internal to the category or group that celebrates it or
celebrates itself through it” (1992, s. 98). Med arven fraEmile Durkheim har det vaat en
overfokusering pa ritualer som gruppeorienterte gjennom oppmerksomhet rundt ritualenes
introverte karakter. Dette har skygget for kunnskapen om at ritualer svaat ofte innehar en
relagon til outsiders. Ritualer er ikke ngdvendigvis en bekreftel se av gruppei dentitet gjennom
amarkere en avsondring fra storsamfunnet, men kan tvert i mot vaae en form for forhandling
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over relagoner og kulturelle verdier i forhold til de andre. Et pluralistisk samfunn gir derfor
en spesielt god grobunn for utvidelse av ritualer. Baumann mener altsa at religigs praksis ofte
er rettet mot dem utenfor gruppen. Han beskriver i en artikkel om ritualer i
immigrasjonskontekst hvordan hinduer og sikher fra Punjab adapterer el ementer fra engelske
ritualer, som julaften og bursdagsfeiringer (1992). Baumanns hovedargument er at ritualer
innenfor et flerkulturelt samfunn ogsa handler om & kommunisere ut over ens religigse
gruppe, og at bruk av de andres rituelle symboler og elementer er en méte & gjere det pa
Rituell handling innebagrer ofte integrerende forhandlinger der kontaktnett og kunnskap
mellom etniske og multietniske aktarer skapes og bekreftes.

| dentitet og kjgnn

Mange immigranter kommer fra et samfunn der deres religigse identitet er del av majoritetens
identitet. Opplevelsen av & haen plutselig synlig (og ofte pafart) religias identitet er en felles
erfaring for mange i minoritetsbefolkningen. En slik synlighet kan liggei et navn man bager, i
stadige sparsmd om aforklare ens religion eller i den generelle posisjon ensreligion har i det
nye landet. Forholdet mellom en minoritetsbevissthet og en religigs identitet har utgjort temali
flere studier. Identitetskonstruksjon blant unge religigse muslimer utgjer hovedtematikken i
denne forskningen.

Et fenomen i mate mellom religion og integreringsprosesser er oppblomstringen av
religigse foreninger blant unge muslimer (eksempelvis Muslimsk studentsamfunn, Somalisk
studentsamfunn og IslamNet ). | mange av disse foreningene er det et sentralt prosjekt &
etablere bade en religi@s identitet som muslim, og en identitet som integrert norsk statsborger.

| det som kan kalles en aktiv identitetskonstruksjon, ser man innad i muslimske
organisasjoner et forsgk pa a definere religion som en autonom sterrelse, noe som er
avgrensbart frakultur og politikk. Det stilles et eksplisitt spgrsma om hva som kan defineres
som religion og hva som er foreldrenes tradigoner fra opprinnel sesland. Antropologen
Christine Jacobsen har pa bakgrunn av et feltarbeid blant unge muslimer i Oslo beskrevet
denne prosessen. Hun mener islam er i ferd med & bli gjenoppfunnet. Med det mener hun at
unge, aktive muslimer forhandler frem hva hun kaller en ny nor sk-muslimsk subjektsposison
(2002, s. 81, 86.). Det Jacobsen beskriver, er et stadig klarere skille mellom religion og
nasjonal/etnisk kultur. Med utgangspunkt i et slikt skille kan unge muslimer forhandle frem
ulike definisjoner av det & vaare muslim.

Jacobsen betrakter islam som en diskursiv tradisjon, og mener med det at betydningen
av hvadet vil s avaae muslim dannes gjennom argumentasjon rundt hva som skal gjelde
som den rette tolkningen av islamske kilder (2002, s. 41 — 42). Islam fungerer med andre ord
ikke som et statisk idésystem som overfares fra generagion til generasjon, men er en tradisjon
som stér i et dynamisk forhold til det norske samfunnet.

Sosiologen Mette Anderssons studie av identitetsarbeid blant pakistanske studenter i
Norge viser ogsa hvordan islam som religion defineres vekk fra pakistansk tradisjon.
Studentene var saalig opptatt av forel dregenerasjonens misbruk av religion for a underbygge
strenge kulturelle koder som tvangsekteskap eller undertrykking av kvinner (2006, s. 44 — 45).
Den bevisste atskillelsen av religion og kultur handler i stor grad om & fjerne synonymrekken
muslim = immigrant = pakistaner/marokkaner/iraker osv. Malet er at den religigse identiteten
som muslim skal bli like selvsagt sammen med betegnel sen innfadt og norsk. De danske
religionshistorikerne Lassen og dstergaard beskriver lignende miljger i Danmark, der unge
danske muslimer refererer til sine foreldre som kulturmuslimer (2006, s. 206).

De unge og ofte tverrnasjonal e muslimske foreningene kan absol utt sees som del av en
integrasjonsprosess. |kke bare diskuteres svaat ofte forholdet mellom religigs laae og identitet
og det norske samfunnet, men foreningenei seg selv bruker norsk som hovedsprak, og er ofte
etablert innenfor sterre nagjonale institugioner (som for eksempel et universitet). Tematikk og
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debattform innenfor slike religigse miljger handler i stor grad om tilpasning til storsamfunnet
— 0g det multikulturelle samfunnet. Det er ikke snakk om integragjon i form av assimilagon,
tvert imot synes det som om en minoritetsidentitet som muslim blir sterkt understreket, men
samtidig blir ens andre identiteter knyttet tydeligere il flere samfunnssfaarer, og bevisstheten
om ens plassi et pluralistisk samfunn ser ut til a gke. De religigse foreningene virker ogsa
integrerende i den forstand at medlemmene ofte gar patvers av etniske og nasjonale grupper
(Lassen og @stergaard 2006,s. 210). Som fglge av a vaae organisert, far medlemmene
dessuten representanter som enten selv oppseker eller blir oppsgkt av journalister, og slik
bade norsk, svensk og dansk materiale viser, har disse miljgene tilgang til samfunnsdebattene
paen helt annen méte enn forel dregenerasjonen.

Identitet formes selvsagt i et dynamisk forhold til samfunnet, og opplevelse av pafert
identitet er et sentralt aspekt i identitetskonstruksjonen blant minoritetsbef ol kningen.
Sosiologen Rojan Ezzati (2009) viser for eksempel hvordan storsamfunnets forstael se av
muslimer i etterkant av 11. september farer til bestemte former for identitetskonstrukson og
posisonering. Nar moderate muslimer, som utgjer flertallet, ikke lenger er interessante i
mediene, pavirker dette hvordan en kommuniserer egen posisjonering og identitet. Ezzati
identifiserer fem posi g oneringsmenstre blant sine muslimske informanter: 1) Utfor skeren
(samfunnets fokus paislam farer til gkt nysgjerrighet pahvaislam er, og inspirerer til studier
av kildene), 2) Talsmannen (forsvareren av islam, som patar seg et ansvar for doppklare
feilaktige opplysninger om muslimer), 3) Demonstrataren (viser gjennom handling at han
ikke er som stereotypien av muslimen), 4) Strategen (underkommuniserer enkelte av sine
kjennetegn for & unnga stigmatisering) og 5) Unnvikeren (unngér konfrontasjoner) (ibid., s.
106).

Det er selvsagt store variagoner i oppblomstringen av muslimske organisasjoner som
former identiteter, noen er strengt fundamentalistiske, andre reformpregete. Isam i Europaer
med andre ord ikke bare representert gjennom reformbevegel ser, men ogsa som konservative
stramninger som slar rot blant unge muslimer. Dette berares nermere i avsnittet om euro-
islam.

Kjgnn *

Bade kristendommen, jadedommen og islam er historisk sett klart patriarkal ske religioner.
Kjennsrollemegnstrene som kommer frem i de hellige skriftene, reflekterer skriftenes
historiske samtid, men fordi de regnes som hellige, blir ogsa deres ord om kjann ofte regnet
som uttrykk for Guds vilje og for en naturlig orden (Sky 2007, s. 92). Endring av kjgnnsroller
innad i religigse miljger er derfor gjerne forbundet med nytolkning av kildene, og det er farst
og fremst i tolkningsarbeidet at vi finner en ny kjgnnsidentitet vokse frem.

Anderssons (2006) studier av muslimske studentmiljger viser at tendensen til & skille
religion franagonale tradisoner er sterkere blant kvinner enn menn. Dette mener hun er fordi
den pakistanske kulturen har en starre romslighet for alternative livsformer og roller for
menn, og at behovet for kulturell avstandtaken dermed er mindre viktig. Kvinner har mer &
vinne pa a bruke nytolkninger av og referanser til religigse tekster for aktivt avise il
undertrykkende tendenser i kulturen som ikke kan legitimeres med islam (ibid., s. 46 — 47).
Anderssons studie viser med andre ord religion som del av bade en frigjerings- og en
integreringsprosess.

Guptas materiale, som er basert paintervjuer med unge hinduer i Oslo, viser ogsatil
en kjennsmessig forskjell med hensyn til religigsitet og endring. Gupta finner at flere kvinner
enn menn har endret sin konseptuel le forstaelse av hinduismen. Religionen forstas bade som
mer individualistisk og mer universell. Det vil s at kvinnenei sterre grad skiller den religigse

1 Temaet kjann og religion bergres ogsa i kapittelet om juridiske aspekter ved religionsmangfol det.
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laren fraen etnisk og kulturelt basert identitet. Gupta peker pa mulige forklaringer, som at
kvinner viser mindre interesse for kasteinndeling og annen form for makthierarkier enn menn.
Det er imidlertid rimelig & anta at de samme faktorene som Andersson er inne pai tolkningen
av muslimsk ungdom, ogsa gjelder for hinduene.

Det er store forskjeller innad i ulike menigheter nar det kommer til kvinner og menns
deltagelsei religiast rituelt liv. Dette kan knyttes bade til teologiske tradisioner eller til
migrasjonsmanstre. | motsetning til hinduene og muslimene som faerst var representert
gjennom mannlige arbeidsmigranter, ble den thailandske buddhismen etablert gjennom
kvinner som var kommet i forbindel se med ekteskap med norske menn. Den Thailandske
Buddhistforeningens tempel, Wat Thai, er etablert av kvinner og det er kvinner som i
hovedsak er aktivei styret av templet.

En studie av to frikirkelige menigheter der majoriteten av medlemmene har
migrasjonsbakgrunn fra Afrika, viser ogsatil aktive kvinner. Samtidig er menigheten en arena
der tradisjonelle kjannsroller blir formidlet, bekreftet og forsterket. Bade kvinnene selv og
pastorene (gjennom sine taler) kobler et tradigonelt afrikansk kjannsrollemanster til
evangeliske kristne dyder (Laurdal 2008). Livet i menighetene vedlikeholdt dermed
kjgnnsroller som kvinnene ansa som gudegitte (ibid., s. 82).

Temaet kjann og religion har en tendenstil & handle om kvinner, men ogsa menn har
et kjann, og i flere nyere mastergradsarbeider har den mannlige muslimske identiteten vaat i
fokus. Disse viser at ogsa menn etterlyser nytolkninger av skrifttradisoner. En studie av
maskulinitetsidealer og identitet blant muslimske menn i Oslo viser for eksempel at
omsorgsidealer og gnske om omsorgsroller er sterkt til stedetil tross for at dette tradigonelt er
lite betont i den islamske mannlige forsargerrollen (Skarsaune 2006). Et annet aspekt er den
identiteten man blir tillagt. Ezzati beskriver for eksempel hvordan muslimske menn opplever
abli tillagt politiserte og kj@nnsbestemte identiteter i etterkant av 11. september (2009).

Transnagjonalitet

Det er noen aspekter ved religion, som hellige tekster, ritualer og sterke symboler, som ferer
til en endringsmessig treghet. Religion er derfor et godt utgangspunkt for & studere
transnasjonalitet: Det er lett akjenneigjen praksis og forestillinger som har holdt seg relativt
stabile pa vandring over grenser.

Flere religigse menigheter er transnasjonal e organisasjoner som har sine autoriteter og
sitt normgivende sentrum utenfor Norges grenser. Slike transnasjonal e nettverk kan sgrge for
en form for stabilitet og endringsmotstand innenfor religigse grupperinger. Transnagonae
religigse nettverk kan dermed ha en konserverende effekt fordi de sarger for & markere en
grense mellom et religiast hellig innhold og den konteksten religionen praktiserer innenfor.

Det transnasjonal e aspektet ved religion er ikke bare konserverende. Som vist i
avsnittet over, har reformbevegel ser blant andre- og tredj egenerasjons muslimer i Europa
sammenheng med ideer som sirkulerer i hvaman kan kalle transnasjonale religigse diskurser.
Flere studier viser hvordan innholdet i denne transnasjonal e diskursen nettopp er en symbiose
mellom islamske tekstlige kilder og vesteuropeiske kulturer (se blant annet Allievi og Nielsen
2003 og Jacobsen 2006).

Antropologen Berit Thorbjarnsrud har tematisert betydningen av transnasonae
religigse normer i boka Evig Din? Ekteskap og samlivstradigioner i det flerreligigse Norge
(2005). Bokas utgangspunkt er et vedtak om en endring av ekteskapsloven gjort i Stortinget i
2003. Stortinget vedtok at alle ma undertegne pa at ekteskapet de inngar er frivillig og at det
gir ektefellene lik rett til skilsmisse. Lovendringen hadde en god hensikt, nemlig &forhindre
at muslimske kvinner ble fanget i et ekteskap de ville ut av. Kunnskapen om at en del
muslimske kvinner hadde fatt sivil skilsmisse, men at dette ikke var blitt respektert fordi
mannen ikke hadde gétt med pa en islamsk skilsmisse, latil grunn for vedtaket.
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Det er ikke lov & utstede religionsspesifikke lover, altsd noe som bare skal gjelde for
muslimske trossamfunn, sa kravet fra Stortinget var at ale trossamfunn skulle undertegne den
nye klausulen. Vedtaket viste seg umiddelbart a rokke ved loven om retten til religionsfrihet,
og det var farst og fremst katolikker, jader, sikher og store deler av de frikirkelige miljzer
som felte at den religiase familieretten ble krenket ved a bli pdagt & formelt legitimere
skilsmisse som del av ekteskapsinngael sen. Deres normer for ekteskapet var ikke befestet i en
nasjonal juridisk sammenheng, men hadde sin kilde i transnasjonale religigse samfunn. For
sikher vil et fokus pa skilsmisse pa bryllupsdagen vaae uheldig for ekteskapets fremtid, for
jeder er det med grunnlag i religigs lov umulig &innga en slik klausul, og for katolikker ville
ekteskapet rett og slett ikke vaare gyldig dersom de skrev under pa skilsmisseretten. Pavens
transnasjonale normgivning viste seg (ikke overraskende) a halangt starre betydning for
representanter for trossamfunnet enn den norske, nasjonale. Formuleringene bletil slutt endret
dlik at partene kun ma underskrive pa at de gifter seg av fri vilje og fglger norsk lov,
formuleringen "rett til skilsmisse” ble altsa fjernet.

De dler fleste religigse transnasjonale nettverk befinner seg imidlertid ikke pa et
institusjonalisert niva, men paindivid- og familieniva (Ebaugh og Chafetz 2002, s. 167.). Jeg
sikter her til familiers organisering av bryllup, dap eller andre religigse ritualer i det
opprinnelige hjemlandet, pilegrimsreiser eller anskaffelser av religigst materiell fra et annet
land.

Religigse ritualer handler i stor grad om & utfere en handling s korrekt som mulig, det
vil si saformlikt som mulig. | detilfeller der den nye omgivelsen umuliggjer en viss grad av
formlikhet, kan nettopp transnasional aktivitet vaare en Igsning. Det en familieikke far gjort i
Norge, kan resterende slekt utfgre pa vegne av dem i familiens opprinnelsesland.

Religion i offentlig debatt — hijab, et eksempel

Religionspluralismen har ogsa blitt en del av den offentlige debatt i Norge. Kristendommen
har vaat i fokus gjennom debatter om statskirkens fremtid, demonutdrivel se, healing,
engleskoler, homofili og grenser vis-a-vis nyreligigsitet (Kraft 2010). Den katolske kirke fikk
i 2010 sine regler om sglibat og skriftema offentlig debattert, Det Mosaiske Trossamfund har
vaat representert med fokus pa forholdet mellom dyrevern og kosherslakt og hindutemplet pa
L grenskog ble satt i sammenheng med politisk virksomhet pa Sri-Lanka. Det er like fullt
islam som har dominert den offentlige debatt med temaer som halalmat i fengdler,
"snikislamisering”, homofili, bygging av moskeer, moralpoliti — eller bruken av hijab.

Retrieversinnholdsanalyse viser at en tredjedel av ale artiklene om innvandring og
integrering handler om religion, og farst og fremst islam (arsrapport fra IMDI 2009).
Muslimer utgjer ca. 3 % av den norske befolkningen, like fullt forekom ordene muslim og
islam i 2009 oftere i mediene enn ordet fra den sterste nyhetssaken, nemlig svineinfluensa, og
omtrent like mange ganger som navnet pa statsministeren uten at det i |gpet av dette aret
hadde inntruffet spesielle sasmfunnskonflikter knyttet til islam eller muslimer.

Hijaben er utvilsomt et tegn paislams tilstedvaael se. Utover dette er hijaben et
mangetydig symbol med ulikt innhold for bade brukere og de som mener noe om bruken.
Hijaben kan eksempelvis symbolisere en religigs vekkelse bade i reformorienterte og i
fundamentalistisk orienterte bevegelser, eller den er kun et plagg som viderefarer en
familiekultur. Den kan tolkes som et tegn pa en islamiseringsprosess som utfordrer det
liberale samfunn, eller som tegn pa mangfold i et liberalt samfunn. Ulike forstaelser av hva
hijaben symboliserer er representert i debattene om hvorvidt den bar kunne brukesi ulike
offentlige sektorer.

Hijabdebattene er tilbakevendende, men to store hijabdebatter skiller seg ut: Eni 2004
som hadde et direkte utgangspunkt i Frankrikes innfgring av forbud mot bruk av hijab i det
offentlige rom og en i 2009 som dreide seg om hvorvidt hijab kunne bli del av norsk
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politiuniform for de som métte gnske det. Det som farst og fremst skiller de to debattene er
den gkte deltakel sen fra hijabbrukere i 2009-debatten.

| 2004 var de aler fleste tekstene om hijab basert pa uttalelser fra politikere eller
samfunnsdebattanter som tok stilling til hvorvidt hijab burde tillates eller ikke i offentlige
institugoner. De stemmene som i 2004 var mest negative til hijaben, argumenterte i hovedsak
ut fra et kjannsperspektiv. Argumentasjonen bar verken spor av innvandringsfiendtlighet eller
antydninger til a muslimers tilstedevaael se truet det norske liberale sasmfunnet, men den var
en viderefaring av det synet feministiske bevegel ser tradigonelt har hatt i forhold til religion
generelt, nemlig at de er patriarkalske og derfor ikke ber ha gjennomslagskraft i offentlig
sfaae.

De fleste avisenes ledere og reportasjer hadde imidlertid en gjennomgaende positiv
vinkling pa hijaben. Hijaben (som titt og ofte ble kalt skautet) ble gjerne omtalt som et stykke
stoff som handlet om folks rett til avise sin identitet. De som forsvarte bruken av hijab,
tilbakeviste pastander om undertrykkelse og viste til muslimske kvinner som bar hijab og
hadde hgy utdannelse og deltok i samfunndlivet.

Samlet sett var hijabdiskursen i 2004 sentrert rundt klare todelinger forbundet med
kvinnerslikestilling: kollektiv makt (press fra patriarkal ske miljger) vs. individuell frihet,
tvang vs. valg og usynliggjering vs. synliggjering.

Hijabdebattene i 2009 hadde sitt utgangspunkt i et brev fraen muslimsk kvinne il
Politidirektoratet. Kvinnen sgkte om tillatelse til & bruke hijab dersom hun kom inn pa
politihagskolen. Sgkeren fikk etter hvert et positivt svar fra Justi sdepartementet (februar
2009) som fulgte det innledende positive svaret hun hadde fétt fra direktoratet. Lederen av
Politiets fellesforbund reagerte derimot tydelig negativt i et offentlig utspill, og mente at hijab
var uaktuelt i politiet. Saken ble snart en stor offentlig debatt der justisdepartementets
klarsignal ble sterkt kritisert. Stortingets Kontroll- og konstitusjonskomité gransket det som
na ble kalt hijab-saken. "Hijab-saken” ble del av uttallige debattprogrammer,
dagsnyttsendinger og avisinnlegg, og det ble dannet en Facebook-gruppe for a drive kampanje
mot vedtaket. 20. februar gjorde justisminister Knut Storberget retrett, og trakk forslaget.

Dette arets debatt farestil & begynne med i direkte sammenheng med politiuniformens
status som symbol pa ordensmakten. At hijaben her ble satt i tett relasion med representasjon
for staten Norge, innebar for eksempel at personer som sanei til et forbud mot hijab i skolen i
2004-debattene, mente na at hijab ikke burde bli del av politiets bekledning. For eksempel var
det flere Hayre-politikere som understreket forskjellen mellom en generell tillatelse av hijab i
offentlig sektor og hijab som del av politiets uniform. | I@pet av aret, og spesielt etter " hijab-
brenningen” pa markeringen av kvinnedagen 8. marsi Odlo, gled hijabdebattene over til abli
en mer generell debatt for eller imot hijab i lys av bade likestillings- og islamdiskurser.

Det gjennomgaende hovedargumentet i hijab-saken var at politiuniformen skulle veare
ngytral med hensyn til politikk, livssyn og etikk. Politiets rolle som ordensmakt pa vegne av
staten og politiets behov for tillit i alle grupper av befolkningen blir vektlagt som viktige
prinsipper bak en ngytral uniform. Hijaben ble altsa definert som et religigst og politisk
symbol og en direkte utfordring for en dlik tillitskapende ngytralitet. Hovedargumentene for
hijab i politiet handlet ogsa om politiets rolle, men da ut fra argumentet om at en statlig etat
bar reflektere kulturmangfoldet i samfunnet. Det ble henvist til Sverige og England der politi
som gnsker det, kan bruke hijab. Blant forsvarerne ble ogsa rekruttering av minoritetskvinner
til et viktig yrke sett som et pragmatisk argument for tillatelsen av hijab.

Etter hvert, og spesielt i etterkant av Siv Jensens lansering av uttrykket
"snikislamisering” p& FrPs landstyremgatei februar 2009, ble hijabdebatten i tydeligere grad
en debatt om kultur- og religionsmangfold generelt. | forhold til 2004 var 2009-debatten i

12 Jensen mener sagkrav framuslimer kommer i tur og orden, og at kravene er et tegn pd at myndighetene er i
ferd med tillate en «snikislamisering» av samfunnet.
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sterre grad preget av et varsel om islamisering. Argumentasjonene mot hijab, bade i politiet
og generelt, ble natydelig relatert til spgrsmalet om bevaring av et demokratisk liberalt
samfunn og til kampen mot "radikal isslam”. Hijabdebattene i 2009 flat direkte inn i
innvandrings- og integreringsdebattene, og hijaben blei seg selv fremstilt som et politisk
symbol paenislamsk stat med islamske rettsprinsipper. Patriotisk lojalitet ble satt opp mot
mangfol dspolitikk. Eksempelvis var et av de gjennomgaende argumentene mot hijab som del
av uniformen at man ikke kunne vaare sikker pa hvor lojaliteten til en hijabkledd ligger, hos
ordensmakten eller hos ” andre preferanser”. Fremskrittspartiets representanter fordemte
hijabtillatel sen som " naivitet” og mente Norge var i ferd med atilpasse seg muslimer fremfor
&kreve at "innflytterne til passet seg Norge”.™® Flere leserinnlegg pekte pa " bakvendtlandet
Norge” som tilpasset seg alle minoriteters behov, og gjorde knefall for & blidgjere grupper.

Gjennom et opprop mot politi-hijab, organisert av Human Rights Service og
undertegnet av blant andre en rekke profilerte forfattere, ble kjgnnsaspektet etter hvert
tydeligere ogsai 2009-debatten. | oppropet ble det hevdet at politiet ved ainnfare hijab
signaliserte aksept for ulik behandling av kvinner og menn. Ogsa sentrale politikere brukte
etter hvert argumentet om kvinneundertrykkel se. Stortingsveteran Marit Nybakk bgnnfalt sin
egen regjering om astoppe innfaringen av hijab i politiet med klar referansetil at dette ville
oke presset pa muslimske jenter: " Dersom vi tillater hijab, gir vi undertrykkerne nye
argumenter,” hevder hun (VG 14.02. 2009). Kjgnnsperspektivet ble ogsa brukt fra motsatt
stasted. Likestillingsombud Beate Gangas krevde en redegjerelse for argumentene bak
justisdepartementets endring, og fremholdt at & nekte muslimske kvinner a bruke hijab kunne
vage brudd palikestillingsloven. Likestilling var altsa et sentralt argument for begge sider i
denne debatten.

Kommentarer fra uttalt religigse skribenter, i all hovedsak hijabbrukere, handlet i den
tidlige fasen av debatten ogsa om forholdet mellom hijab, uniform og staten. Internasjonale
menneskerettigheter, inkludering i den norske ordensmakten, religionsfriheten og det
flerkulturelle samfunn er elementer som utgjorde hovedargumentasjonen.

Aftenposten trykte i februar 2009 det farste debattinnlegget skrevet av hijabbaarere,
fire unge kvinner som skriver under tittelen ”Vi blir undervurdert”. Innlegget var i liten grad
en diskusjon om politiuniformen direkte, men var et tilsvar pa de spersma som har blitt stilt
ved hijabbagreres integritet og mulighet til & utfere krevende yrker. ” Forstaelsen av at en
kvinne med hijab ikke kan utfgre plikten sin like godt som en uten hijab, er 5okkerende,
sarende og nedverdigende,” skriver kvinnene (Aftenposten 13.02. 2009). Videre argumenterte
de med at praktiserende muslimske kvinner ble diskriminert dersom de ikke fikk muligheten
til full deltagelsei ale samfunnssfagrer: ” Det hjelper ikke med haugevis av annonser som
oppfordrer flerkulturelle nordmenn til & sgke jobb, nar det i realiteten ikke foreligger noen
muligheter i enkelte yrker”, skriver de (ibid.). At de fleste kvinner har valgt hijaben selv,
understrekes ogsa. Flere av debattantene la ogsa vekt pa opplevelsen av at hijabdebattene
speilet islamfrykt.

Debatten tok en tydelig dreining vekk fra politiuniformen og over pa temakomplekset
islam og kvinner da Sara Azmeh Rasmussen brant en hijab pa kvinnedagen. Azmeh
Rasmussens handling fikk raskt motsvar som handlet om selvstendighet, slik Hiba Khan
uttrykker det: ” Jeg feler meg undertrykt og undervurdert som en ressurssterk godt utdannet
norsk kvinne — ikke av hijaben, men av kvinner som Jensen, Bekkemellem og Sara Azmeh
Rasmussen” (Klassekampen 10.03. 2009).

Ikke bare forholdet til den norske stat, men ogsa naarheten til norskhet ble understreket
av flere debattanter med hijab. " Vi er en del av det rade, hvite og bl&” er for eksempel tittelen
paHjara Tajamasinnlegg (Dagbladet 22.07. 2009).

3 Per Willy Amundsen i Klassekampen 06.02 2009.
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Det er svaat interessant at debattinnleggene fra hijabbrukere, som det var mange av i
2009, nesten utelukkende preges av sekulag” argumentasjon. Referanser til Koranen eller
Allah er s &si fravarende.’* Sammenlignet med debattene i 2004 er temakompleksene
utvidet: Integrering, det flerkulturelle samfunn, islamisering, statens verdiplattform, lojalitet
og innvandring er kommet i tillegg til kjennsaspektet. En opptelling av begrepsbruk hos
hijabbrukerne viser at ordene "identitet”, "integritet”, "religionsfrihet”, " ytringsfrihet” og
"demokrati” er de som hyppigst gar igjen.

Hijaben har vaat gjenstand for den mest omfattende debattering av religion i
offentligheten. Det er derfor interessant at en gjennomgang av de religigse stemmenei
debatten viser en sapass tydelig bruk av sekulaa argumentasjon. Med hensyn til pastander om
at religigs tematikk i offentlig debatt utfordrer det sekulaae rom, viser gjennomgangen av
hijabdebattene at religion som temai offentlig debatt ser ut til & styrke heller enn & svekke det
sekulaae argumentets hegemoni — selv de religigse benytter seg av sosiologiske eller
menneskerettslige diskurser i sin argumentasjon for retten til bruk av et religigst symbol.

4.  Etjuridisk perspektiv pa religionsmangfoldet

Religionsfriheten

Et juridisk perspektiv pareligionsmangfoldet er et voksende fagfelt bade internasjonalt og i
Norge. Det er saalig forholdet mellom religiase rettsoppfatninger og sekul aere rettssystemer
samt spenningsfeltet mellom individuelle og kollektive rettigheter som er i fokus. De juridiske
aspekter ved bruk av hijab, kvinners statusi religigse lov- og normsystemer, ekteskaps- og
skilsmisserett samt vilkarene for homofile, er blant de temaene som er tydeligst belyst i
Norge.

Artikkel 27 i Den internasjonal e konvensjonen om sivile og politiske rettigheter slar
fast individets rettigheter og minoriteters rettigheter som gruppe innenfor en nagonalstat. Som
del av menneskerettighetene er religionsfriheten en individuell rettighet, men religigse
samfunn er kollektiver, og statens ivaretakelse av religionsfriheten skjer i stor grad gjennom
gkonomisk stettetil grupper.

Retten til aviderefare en religios identitet er tydelig befestet i de internasjonale
menneskerettighetene. Rettigheter basert pareligion har dermed en sterk internasjonal
legitimitet som vi ikke finner i andre kulturbaserte rettighetskrav. | praksis far "religigse
rettigheter” lettere enn "kulturelle rettigheter” aksept som en kollektiv rettighet. Med
referanse til menneskerettighetene er det ansett som en plikt at staten skal beskytte en gruppes
eksistens, men det er farst ndr denne gruppen er definert som en religias gruppe at dette ser ut
til afinne sted i praksis.

Et eksempel pa metet mellom retten til & viderefere en religi@s identitet og sivil
lovgivning, er en rettssak som ble fert i 2004 om retten til & baare hodeplagg pa jobben. Her
ble religionsfriheten satt opp mot arbeidsgivers styringsrett. Retten slo fast at religions- og
livssynsfriheten har en offentlig dimensjon, det vil s at den innebaarer en rett til & uttrykke og
praktisere sin religion i offentligheten s& lenge ikke andre menneskerettigheter krenkes. A
baze et religigst hodeplagg ble med referanse bade til retten til religionsfrihet, retten til ikke-
diskriminering og retten til ytringsfrihet definert som en menneskerett. | utgangspunktet har

14 Bushra Ishag knytter ogsd den demokratiske staten til sakens hovedtemai to intervjuer i Klassekampen:
«Minoritetenes demokratiske rettigheter svekkes nér kvinner som gnsker det, ikke gistilgang til & bruke hijab i
polititjenesten», «Jeg tror Norge tar et skritt bakover med hensyn til religionsfriheten», «Vi er ogsa feminister —
vi snakker om muslimske kvinners integritet og handlingsrom», «Vi utestenger en religigs minoritet pa grunn av
deres trospraksis», «Trist ogsa for kvinners rettigheter. Dette handler jo ogsa om et mannsdominert yrke,
politiyrket». Klassekampen 23.02. 2009
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atsaalerett til abaare et religiast begrunnet hodeplagg som hijab, kipaeller turban i
offentligheten. Som vist til i avsnittet om religion i offentlig debatt, ble imidlertid hijab avvist
som mulig del av politiuniformen.

L oven om religionsfrihet innebaarer foreldres rett til laae opp sinebarni et livssyn.
Opprettelsen av private religigse skoler er et eksempel pa metet mellom det sivile samfunn og
retten til & serge for en religiags oppdragelse. | 1993 og 1997 sakte stiftelsen Urtehagen om a
etablere en islamsk skole. Argumentene for etableringen |&i foreldrenes rett — gjennom retten
til religionsfrihet — til avelge aternativ opplaging til sine barn i samsvar med eget livssyn.
Med direkte referanse til integrering ble den farste sgknaden avslétt: Arbeiderpartiregjeringen
mente skolen ville fremme isolasjon bade kulturelt og spraklig, og dermed forsinke
integreringen. Argumentet hvilte pa at andre private skoler, som Steinerskolen eller St.
Sunniva, hadde elever som ikke var avhengige av integreringsprosesser i samme grad som de
fleste unge muslimer i landet. | den nye sgknaden fra stiftel sen Urtehagen ble det derfor lagt
vekt pa at den private religigse skolen skulle vaare en " norsk skole med islamske verdier”, og
det ble argumentert med at det forrige avslaget hadde behandlet elevmassen som innvandrere
og ikke muslimer, og at integreringshensyn her hadde overgatt menneskerettighetene. Denne
gangen vant prinsippet om religionsfrihet frem hos myndighetene, og den KrF-ledete
sentrumsregj eringen godkjente sgknaden.

Et felt som har veat aktualisert i forbindelse med religionsfriheten, er tilgangen pa
rituelt godkjent mat. Kosher-slakt er fortsatt problematisk. Islamsk Rad Norge har arbeidet i
flere & med & sikre tilgang pa haldmat til muslimenei landet. | samarbeid med slakterier har
det blitt utarbeidet metoder som sikrer bade islamske og norske regler for slakt. Det har ogsa
generelt vokst frem et marked der hala produkter som pizza, hamburgere, palser og ost er
tilgjengelige.

Religionsfrihetens kjgnnsmessige implikas oner

Retten til fri religionsutevel se innebaarer selvsagt ikke at alle handlinger som er religiast
motivert, er tillatt. Religionsutevel se kan begrenses for & sikre andre rettigheter (som for
eksempel kvinnens rettigheter), eller med hjemmel i nagonale lover. Men religionsfriheten gir
som vist ogsarett til unntak franoen sivile lover nar det gjelder religionssamfunnets indre
anliggende. " Loven gjelder pa alle omrader, med unntak av indre forhold i trossamfunn,” star
det for eksempel under virkeomrader for likestillingsloven i Norge. Slike fritak er i vesentlig
grad ment a beskytte religigse miljger. Thorbjegrnsrud beskriver retten til unntak som en
anerkjennelse fra staten om at sekulag politikk kan holdes utenfor det hellige rom, det vil s at
det hellige rom holdes utenfor en politisk rettighetstenkning (2007, s. 149 — 150). Et eksempel
kan vaare trossamfunnenes rett til & utnevne ledere i samsvar med sitt trosgrunnlag. Denne
selvbestemmel sesretten kan kollidere med for eksempel likestillingslovgivning eller FNs
kvinnekonvenson. En sentral del av debattene om religion og religionsfriheten i det
flerkulturelle samfunn dreier seg nettopp om hva som med referanse til et tros- og livssyn kan
vaae legitim forskjellsbehandling mellom kjgnnene.

Teologen Oddbjarn Leirvik har stilt sparsméal ved forholdet mellom statstetteordninger
og hva slags verdimessige krav staten kan stille. | artikkelen ” Aktivt stgttande
religionspolitikk — pa kvavilkar, til fordel for kven?”, diskuterer han i hvilken grad staten kan
og ber stille demokrati- og likestillingskrav til tros- og livssynssamfunn (2009). Han trekker
opp en viktig forskjell mellom den retten alle borgere har til & praktisere sin religion, nedfelt i
de universelle menneskerettighetene, og vilkérene for hva staten ber stette. A stille noen krav

15 Det er like fullt en pagadende diskug on om hvorvidt bruken av bedevelse forhindrer rette islamske prosedyrer.
Det Mosaiske Trossamfund og Idlamsk Rad Norge har uttalt seg mot EUs direktiver om bedavel se med referanse
til at disse begrenser religionsfriheten.

19



i forbindelse med finansiell stette trenger dermed ikke vagre det samme som a sette
religionsfriheten i fare. Leirvik etterlyser ogsa en starre politisk bevissthet i forbindel se med
hva slags feringer som er politisk klokt — eller uklokt — og menneskerettslig forsvarlig.

Leirvik konkretiserer sine prinsipielle poeng ved & nevne noen saarskilt relevante
omrader som diskriminering av kvinner og homofile, samt sparsmalet om representasjon.
Tros- og livssynssamfunn har i dag fritak fralikestillingsloven "for indre forhold i
trossamfunn”, men nar er det et ikt fritak krysser grensen for krenkelse av kvinners
rettigheter? Kan for eksempel trossamfunn overstyres slik at kvinner far lik tilgang paverv i
styrende organer som menn? Spersma om hvilke grenser staten kan sette for
religionsfriheten, vil ganske sikkert bli diskutert i &ene fremover.*®

"Hvorvidt kvinner og homofile skal kunne innehareligigse verv dler skal fa delta
under religigse ritualer, er det i hay grad opp til trossamfunnene selv a bestemme. Dette stér i
kontrast til sasmfunnet forgvrig,” skriver Hansteen, Strand og @kland i en artikkel som spar
om hvadet er med religion som gir unntaksrett fra diskrimineringsvern (2009, s. 103).
Artikkelen er en gjennomgang av konfliktpotensialet mellom to rettigheter: Religionsfriheten
og diskrimineringsvernet.'” Forfatterne ser at disse to likeverdige rettighetene i enkelte
situagioner mavike for hverandre, men de peker pa en ubalanse: Religionsfriheten i det
norske samfunnet har ikke méttet vike for individets diskrimineringsvern, mens det motsatte
ofte er tilfelle. Denne ubalansen mener forfatterne vil jevnes ut dersom trossamfunnenes
adgang til forskjellsbehandling av kvinner og homofile blir regulert gjennom unntaksregler
(det vil si at de maargumentere og vurdere eventuelle fritak fra diskrimineringsvernet for
hver aktuelle sak) fremfor den generelle saaregelen (ibid:109). Det er vanskelig s hvilke
endringer dette ville medfare i praksis, men som forfatterne ogsa hevder, vil trosfriheten og
diskrimineringsvernet i hvert fall fremstd som likeverdige p& et formelt juridisk plan.*®

Et trossamfunn er ofte representert av et mindretall med makt, en lasning vil derfor
vage alyttetil flere stemmer innenfra et trossamfunn far en eventuell unntaksregel berettiges.
Juristen Anne Hellum argumenterer for at stater som har tilsluttet seg FNs kvinnekonvensjon,
som understreker at en ma avskaffe fordommer, skikk og bruk og all annen praksis som
bygger pa forestillingen om at det ene kjann er mindre verd enn det andre, har et ansvar for
aktivt & avskaffe religigse forestillinger og praksiser som befester kjannsrollestereotypier
(2004, s. 65, sitert i Roald 2009, s. 51).

Thorbjernsrud refererer til kritikken av unntaksparagrafen ved a stille spgrsmal ved
kritikernes forstéel se av hva hellighet kan bety. Er enhver form for kjannsbetinget
forskjellsbehandling diskriminering, spar hun, og viser til de mange religigse kvinner som
anser kjannsforskjellene som del av sitt religigse univers (2007, s. 150). Thorbjernsruds
overordnede poeng er avise at trossamfunn for mange troende representerer en annen
virkelighet enn den samfunnsskapte, en andelig uforanderlig og gudegitt virkelighet. Det er
derfor viktig at eventuelle reformer utviklesinternt i eller i sasmarbeid med et trossamfunn, og
ikke presses pa utenfra som resultat av politiske avgjarelser. Med referanse til Den ortodokse
kirkens laae om at kun menn kan bli prester, stiller Thorbjernsrud fal gende retoriske

16«K vinner og homofilei trossamfunn» (NOU 2008, 1), gjorde rekkevidden av unntaksparagrafen i likestillings-
og arbeidsmiljgloven til et tydelig politisk tema, skriver Leirvik (2009). Han poengterer at tros-
livssynssamfunnene har uttrykt klar skepsistil enhver innskrenkning av trosfriheten, og at kvinners og homofiles
rettigheter jevnt over ikke har blitt serigst diskutert.

7 Forholdet mellom trosfriheten og diskrimineringsvernet diskuteres ogsé av statsviteren Hege Skjeiei
Kvinneforskning nr. 3 2004.

18 | april 2010 kom lovendringen som langt p& vei stetter opp om forfatternes forslag. Her gisikke
Arbeidsmiljaloven lenger eksplisitt rett til & forskjellsbehandle homofile pa bakgrunn av samlivsform, og
likestillingsloven gisikke et unntak for indre forhold i trossamfunnene. Men begge lovene 8pner

for at tros- og livssynssamfunn kan diskriminere kvinner og homofile s lenge de kan vise til «saklige formal»
som at det er av avgj@rende betydning at et spesielt kjann utfarer en yrkesoppgave.
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sparsmal: @nsker ortodokse kvinner abli prester? Vil et statlig likestillingskrav gi ortodokse
mer eller mindre frihet — til & vaae ortodokse? (2007, ss. 150 — 152).

Roald behandler et annet juridisk dilemma, det som oppstar i matet mellom sekulaa og
religigs lovgivning:* " Om muslimske grupper i Sverige f&r retten i religionsfrihetens navn til
mer eller mindre offentlig a praktisere denne loven (islamsk familierett) blant sine
medlemmer, far ikke alle medlemmene sine individuelle rettigheter oppfylt” (2009, s. 54, min
oversettelse fra svensk). Road viser hvordan trosfriheten kan gi tilgang til bruk av religigs
rettspraksis som igjen bryter med andre rettigheter. Det er i henhold til Roald spesielt i
sammenheng med bruk av muslimske vigsler at problemer kan oppsta. Dersom et par er skilt
giennom sivil lovgivning i Sverige, men mannen har vaat uenigi skilsmissen og hevder at
den religigse vigselen stér ved lag, kan skilsmissen regnes som ugyldig i flere muslimske
land. Det vil s at paret kan regnes som skilt i Sverige, men som et ektepar i det opprinnelige
hjemlandet. Roald er derfor svaat kritisk til vigselsrett for trossamfunnene. Samtidig
diskuterer Roald hvilke positive aspekter som kan liggei et offisielt sharia-rad, i Sverige.
Hun peker paat et dikt rad vil kunne ha potensialer til a fremme nytolkninger av islams
rettspraksis og dermed gi en religigs legitimitet til kvinnens likeverdige rett til skilsmisse. Et
sharia-rad skulle primaat bista kvinner i kampen for afa gjennom skilsmisser der mannen
nekter &innfri den, understreker Roald. En av grunnene til Roalds optimisme med tanke pa et
dikt rad, er tendensenetil nytolkning i dagens interne islamske debatter. Et eksempel hun
viser til, er diskusionene som nafaresi Det europeiske fatwa- og forskningsradet om hvordan
man kan | gse problemer med kvinner som ikke far skilsmisse. Nye stemmer har, med
referanser til islamske kilder, argumentert for at en sivil skilsmisse automatisk skal ledetil en
islamsk skilsmisse (ibid., s. 121 — 122).%° Roalds optimisme kan muligens underbygges av
funnene til religionshistorikeren Therese Bogstad i hennes analyse av fatwaer gitt pa nettsiden
Islamonline (2009). Hun finner at kvinnens rett til skilsmisse star sterkerei fatwaene her enni
tradisonell familierett, og at mange sparsmal besvares med en anbefaling om afalge landets
sivilelovgivning i tilknytning til skilsmisse.

Vilkér for tros- og livssynssamfunn

Jeg har overfor lagt vekt pa utfordringer ndr tros- og livssynsfriheten beskytter praksiser som
farer til diskriminering innad i et trossamfunn. Men menneskerettighetene bererer ogsa
diskrimineringspotensialet i forholdet mellom majoritet og minoritet. | falge
menneskerettighetsforskeren Ingvill Thorson Plesner, er "retten til vern mot all usaklig
forskjellsbehandling pa grunnlag av religion og livssyn” sentralt i menneskerettighetenes
diskrimineringsvern (Plesner 2009, s. 3).

| rapporten Livsfaseriter. Religions- og livssynspolitiske utfordringer i Norge,
fremkommer et materiale basert paintervjuer med 20 tros- og livssynssamfunn i og rundt
Oslo-omrédet. Rapporten sier noe om hva slags forskjellsbehandling som finnes mellom tros-
og livssynssamfunn (Plesner og Dgving 2009). Rapporten hadde som formal a beskrive
vilkérene for gjennomfering av rituell praksis (ved fadsel, dap, ungdomsriter, ekteskap og
begravelser), samt i hvilken grad representanter for tros- og livssynssamfunnene forholdt seg
til rettighetssparsmal knyttet til trosfriheten.

Tros- og livssynssamfunnene viste seg a forholde seg svaat forskjellig til
rettighetssparsmal. Enkelte hadde en velutviklet rettighetsdiskurs, mens andre hadde et lite

19 Borchgrevink (2007) behandler det samme dilemmaet, men i forbindelse med bruken av hijab i offentlig
sfege: Hva nar hijab stér for normer som er i et direkte motsetningsforhold til de normative argumentene som
brukes for & oppnaretten til & bruke hijab?

20 Norge finnes kanonisk rettspraksis, blant annet Den katol ske tribunalen og Den rabbinske domstolen. Disse
har imidlertid ikke vaat gjenstand for debatt slik shariarettslige réd har vaat og heller ikke det nye norske
forskningsfeltet knyttet til religion og juss har sett pa andre religigse rettsinstanser enn den islamske.
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bevisst forhold til spersmal om rettigheter. Svaat fa hadde for eksempel vurdert hvorvidt ulike
vilkar var i strid med internasjonale menneskerettigheter. En del immigrantmenigheter hadde
likevel et bevisst forhold til saarettigheter med referanse til vilkarene for religions- og
trosfriheten i land som USA, Canada og England.

Et gjennomgaende trekk ved materialet bak rapporten kan sies & vaae en vesentlig
grad av mgjoritetstoleranse. Det vil s at det enkelte tros- og livssynssamfunn vektla praktisk
giennomferbarhet i forhold til storsamfunnet. ” Det vi har hjemme, mavi ikke nadvendigvis
ha her,” er en typisk uttalelse. Mange representanter for tros- og livssynssamfunn omtaler sine
ekstra ytelser og omkostninger i forbindelse med livsfaseriter som en naturlig konsekvens av &
tilhgre en minoritetsbefolkning.

Representantene for tros- og livssynssamfunn i Norge mente de generelt hadde gode
vilkar for gjennomfering av livsfaseriter samtidig som de opplevde en del utfordringer i
forbindelse med gjennomfaring av sike riter. Utfordringene viste seg ofte & ga patvers av
religionsgrenser, som manglende tilgang pa verdige seremonil okaler, manglende aternativer
til prest ved syke- eller dedsleie pa sykehus, fastlagt tidsperiode mellom dad og gravferd som
ikke stemmer med rituelt anbefalt tid, anske om egne gravlunder osv. Et annet
gjennomgaende trekk var knyttet til gkonomiske utgifter i forbindelse med & haen rituell
leder. Det vil for eksempel ofte koste mer for et mediem av en religi@s minoritetsgruppe & bli
viet eller gravlagt dersom den ortodokse presten/imamen/rabbineren/munken eller den som
forretter seremonien, mareise langt. Slike utfordringer, som ofte er av strukturell eller
gkonomisk art, omtalesi den ovennevnte rapporten som religionspolitiske utfordringer.

Mange religions- og livssynspolitiske utfordringer har sammenheng at praksisi ulike
offentlige institugioner har gjennom arhundrer vaat preget av at det store flertall av
befolkningen har tilhert og fortsatt tilhgrer Den norske kirke. De siste tiars gkning i religions-
og livssynsmangfoldet har gjort det klart at en del slike praksiser ma justeres dersom ogsa
minoriteters rett til religions- og livssynsfrihet og vern mot diskriminering skal sikres.

5. Tendenser i en religigs identitetspolitikk

Religion og identitetspolitikk

Som samfunnsfenomen innehar religionspluralisme et klart konfliktpotensial. Religigse
tilharigheter kan brukesi identitetspolitisk ssmmenheng og kan vaare utgangspunkt for
verdikonflikter. Huntingtons tese, utviklet i boka The Clash of Civilizations and the Remaking
of the World Order fra 1996, hevder for eksempel at de internasionale konfliktlinjer ikke
lenger vil gdmellom nasjoner eller politiske ideologier, men mellom religigse samfunn. En av
grunnenetil at religion far sa sterk identitetskraft, er at religigs tilharighet innebaarer en form
for udelelig identitet, mener Huntington. Man kan for eksempel ikke vaare halvt katolikk og
halvt muslim slik man kan ha bindestreksi dentiteter pa andre omrader.

Huntingtons tese har fétt mye kritikk, ferst og fremst fordi den opererer med
sivilisagonglinjer som forutsetter en kulturell homogenitet som beviselig ikke er til stedei
hans geografiske blokkinndeling. Den sterkeste kritikken er likevel den som er rettet mot
Huntingtons identitetsforstaelse. Til tross for at man vanskelig kan vaare bindestreksreligias
patvers av de store verdensreligionene, kan man vaae bindestreksreligigs i forhold til
uendelig mange bevegel ser og retninger (barlewi-muslim, deobandi-muslim, tolvsekthisa-
muslim, syvsektshia-muslim, sufi-muslim osv.). En religigs identitet som for eksempel
muslim, innebaarer heller ikke at man ikke kan ha et verdisyn som i stor grad sammenfaller
med det Huntington definerer som vestlige verdier. | motsetning til hva Huntington bygger
deler av sin teori p, kan svaat mange muslimer skille offentlig lovgivning fra privat religion
— 0g til og med se dette som et idea (se for eksempel dokumentasjon hos Klausen 2005 og
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Lassen og Dstergaard 2006). | tillegg er en religigs identitet ikke en ekskluderende identitet,
det er for eksempel fa problemer knyttet til & veare muslim, fransk nasjonalist, fotballhelt og
parisisk lokalpatriot. Uavhengig av denne etter min mening berettigete kritikken, kan det
synes som om Huntington har hatt rett i at islam i stadig sterkere grad har blitt en viktig kilde
til identitetskonstrukgon i Europa. | hvilken grad islam vil utgjere en kraftfull kilde til
identitetskonstruksjon blant europeiske muslimer, og hvilken tolkningstradisjon som vil
dominere, er blant de mest sentrale spersmalenei forskningen.

Euro-isam?

Vi vet liteom i hvilken grad norske muslimer forholder seg aktivt praktiserende til sin
religion. Leirvik (2007) referer til noen f& undersgkel ser som viser relativt lav grad av religiogs
aktivitet, men han understreker at disse har metodiske svakheter. Den ene er en
levekarsundersgkelse som SSB gjennomfartei 1996, der medlemmer av religigse
organisasioner ble spurt om i hvilken grad de ville definere seg som " svaatt aktive”. Her svarte
kun 5,4 % av pakistanerne og 20,9 % av somalierne positivt. | den tilsvarende
levekarsundersgkel sen som ble gjort ti ar senere (for arene 2005 — 2006), var det pakistanerne
og somalierne som stod fram som mest religigst aktive, med bosnierne og iranerne i motsatt
ende av skalaen (Tronstad 2008). | en undersekelse foretatt av TNS gallup i 2006 for TV 2,
svarte 29,6 % av muslimene at de deltok i religigse seremonier én gang i maneden eller oftere,
mot 15,7 % av nordmenn generelt (Leirvik 2007). Det er altsa viktig & understreke at begrepet
muslim kan romme mange grader av religigsitet og ikke-religigsitet.

Flere forskere har pekt pa en religias vekkelse blant yngre muslimer i Europa. |
avsnittet med mellomtittelen "identitet” beskrives blant annet en form for ny religi@s identitet
blant unge muslimer i Norge. Jacobsen (2002) betrakter som nevnt islam som en diskursiv
tradisjon, fordi det 8 veare muslim ogsa dannes gjennom argumentasjon. Her savi at
nytolkninger av religigse kilder, valg av nye autoriteter samt skille mellom kultur og religion
sto sentralt. | lys av disse prosessene ble begrepet euro-islam lansert av flere forskere.
Begrepet rommer en idé om at islam vil gjenspeile eller taopp i seg karaktertrekk fra klassisk
europeisk sivilisasion pa den ene siden og dyrke frem et enhetlig religiast univers paden
annen.?! Flere studier viser ogsd nettopp til en slik tendens. Roald mener til eksempel at islam
i mange miljger fungerer som en " overgripende betegner”. Med det mener hun at islam blir et
overordnet tegn for det innholdet som den enkelte muslim mener er "riktig” eller " godt”.
Roald eksemplifiserer med at svenske verdier som likestilling mellom kjgnnene, demokrati og
toleranse, dvs. verdier som det svenske skolesystemet bygger pa, mer eller mindre er forstétt
som islamske verdier blant etterkommere etter innvandrere (2009, s. 21).

Reformtenkeren Tarig Ramadan har hatt stor betydning for identitetskonstruksjonen blant
unge muslimer i Norge — og Europa for gvrig. Han er tidvis blitt beskyldt for &”tale med to
tunger”, men dersom vi skal ta utgangspunkt i hva som stér i hans bgker og refererestil pa
nettsidene i muslimske organisasjoner, er han talsmann for en form for nytolkning som kan
karakteriseres som euro-islam. Det er imidlertid relevant & pdpeke at Ramadan selv er
skeptisk til dette begrepet. Han mener i likhet med flere at det gir inntrykk av at det oppstar en
helt ny form for islam. Ramadan bruker derfor heller uttrykket europeisk muslim. En av hans
oppfordringer til europeiske muslimer er avaae minst like opptatt av samfunnets felles beste
som av egne minoritetsinteresser (2002). Ramadan har formulert en del spersmal og svar han
mener er spesielt relevante for muslimer i Europa:

» Hvordan blir isam pavirket av sekularismen i europeiske samfunn?

2 shoaib Sultan, generalsekretaa i Islamsk R&d, skriver i et essay fra 2005 at: «Mange muslimer opplever
velferdsstaten i Norge i dag som naarmere den muslimske ideal staten enn mange land i den muslimske verden,
og norske muslimer vil gnske & beholde den norske stat slik den er». Uttalelsen er et eksempel pa hva forskere
har kalt eurc-islam.
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Hvordan blir den religigse praksisen hvis den kobles fri fra bakgrunnskulturen?
Hvordan forenes islamsk lov og europeisk lov?

Hvilke bidrag kan muslimer gi til utviklingen av europeisk kultur?

Muslimer som er statsborgere i ikke-muslimske land mainngai moralske og sosiae
kontrakter med det landet de er i. Respektere lover.

» Den sekulaae samfunnsmodellen gir rom for a praktisere sin tro.

= Delingen av verdeni dar al harb (ikke-muslimsk omrade/krigen hus) og dar al islam
(isams hus) er ikke gyldig.

En europeisk variant av islam er imidlertid ikke bare representert gjennom reformbevegel ser,
ogsa konservative strgmninger slar rot blant unge muslimer i Europa (her mangler vi
forskningsbasert dokumentasjon fra Norge). Den fundamentalistisk orienterte

sal afistbevegel sen er en viktig premissleverander i disse miljgene (ogsa kalt den
wahhabistiske forstaelsen av islam) (Roy 2004; Lassen og @stergaard 2006). Sal afistene er
spredt utover hele Europa, og selv om det er en liten bevegelse, er de fleste medlemmene
aktive og tiltrekker seg unge muslimer. | skandinavisk sasmmenheng er det farst og fremst i
Danmark at en slik bevegelse, " Det islamske frigjeringspartiet”, har gjort seg synlig. Her blir
islam fremhevet som en motsetning til alt som kan assosieres med Vesten. En sterk
identitetspolitisering av det & vaae muslim settes opp mot stereotype og negative forestillinger
om Vesten.

Det er viktig a papeke forskjellene mellom en konservativ vekkel se blant unge
muslimer i Europa, og radikale politiske miljger. Den franske sosiologen Patrick Haenni
beskriver to hovedstramninger blant yngre muslimer i Europa— med Frankrike som empirisk
grunnlag (Haenni 2010). Det ene kaller han " markedsislam” og beskriver en ikke-politisert
form for religigsitet, kjennetegnet av en sgken etter en kulturell normalisering av den
muslimske identiteten. Her star en tilpasning til massekulturen sentralt og religias symbolikk
er moteriktig tilpasset. Den andre stramningen karakteriseres som nyfundamentalisme, og
bryter klart med massekulturen, men den opererer ikke med overtakelse som idé. Snarere
posigonerer den segi forhold til en utvandring til et land der muslimer er i majoritet (eller
land som England eller Canada der multikultulturalistisk politikk er mer synlig). Haenni
mener at nyreligigsiteten blant muslimer i Europa pa en og sasmmetid har blitt tydeligerei
offentligheten (gjennom tegn som hijab og skjegg) og mindre politisk i sin karakter. De
nyfundamentalistiske religigse bevegel sene har fatt et starre nedslagsfelt, men de forkaster
atsapolitisk engasiement. De er preget av sekterisk strenghet og dogmatisk radikalisme, men
stetter ikke jihad (hellig krig). Vi har som sagt for lite dokumentasjon om strgmninger i
Norge til & konkludere pa bakgrunn av Haennis beskrivelser, men unge religigse miljger som
for eksempel IslamNet ved Hagskolen i Oslo ser ut til a haen del fellestrekk med slike
nyfundamentalistiske stramninger.

Euro-islam er dermed et begrep som kan sta for bade fundamentaliserings- og
reformprosesser i dagens unge muslimske miljger i Europa. Mangfoldet er sa stort at det
ifalge islamforskeren Olivier Roy gir liten mening & snakke om et ” europeisk islam”.
Individualiserings- og identitetskonstruksjonene blant muslimer felger sd mange forskjellige
menstre at det ikke finnes et "vestlig isslam”, bare en mengde " vestlige muslimer” (2009).

Det er mange faktorer som spiller inni dialektikken mellom islam, globalisering og
tilhgrighet i en nasjonalstat. Ovenfor er det pekt pa noen trekk innad i religigse miljger, i deto
kommende avsnittene er det lagt vekt pa noen generelle trekk ved offentlige fremstillinger av
islam som ogsa spiller inn i unge muslimers identitetskonstruksjon.
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Fremstillinger av” den Andre” — tre justeringer

Stereotype fremstillinger av andre med referanse il religion forekommer patvers av religiags
tilherighet og patvers av om man tilhgrer majoritets- €ller minoritetsbefolkningen. Edward
Saids klassiker Orientalism fra 1978 har eksempelvis fétt sitt motsvar i lan Burumas og
Avishal Margalits Occidentalism— A Short History of Anti-Westernism. Bokaviser til eni
hovedsak muslimsk dominert diskurs preget av fiendebilder om Vesten i @sten. Fellestrekk i
stereotype fremstillinger finner de i blant annet bildet av rotl@se dekadente bymiljger, en
gudigs, sellas og egosentrert mentalitet, en gradig materialisme og en naamest fravaarende
seksualmoral. (2004, s. 10, 22, 114, 127). Roald og Ouis (2003) har pekt pa hvordan slike
bilder av Vesten kan prege muslimske miljger i Sverige. | studier av religionspluralismen — og
det flerkulturelle samfunn generelt — vil avdekning av holdninger patvers av grupper dltid
utgjare relevant kunnskap. Integrasjonsprosesser er relagonelle og forestillinger i alle lag av
befolkningen er sdledes avgjegrende. Sett i lys av posisonering i forhold til definisjonsmakt, er
det like fullt relevant atrekke frem majoritetsbefol kningens generelle ansvar i forhold til
fordomsproduksjon.

"lslam” og "muslim” er som vist de to vanligste begrepene i integreringsdebattene.
Norske medier har, dik jeg ser det, fatt et stadig mer nyansert bilde av islam og muslimersliv
og holdninger, ikke minst fordi flere muslimer selv preger den offentlige debatt. Det er likevel
tre trekk som gar igjen i fremstillingene, og som er delaktig i & sementere et forkjaat forhold
mellom norskhet og islam:

1. Muslimer fremstilles som en gruppe, men er en kategori. En gruppe har en felles
agenda, en gruppe er organisert og de aller fleste grupper har en representant. Muslimske
organisasoner som for eksempel Muslimsk Studentsamfunn (MSS) er en gruppe, men
muslimene i Norge er intet mer enn en kategori. Islamforskeren Olivier Roy mener muslimer i
Europa stadig oftere defineres som en nyetnisk (neo-ethnic) gruppe (2004, s. 124). Med det
mener han at begrepet muslim brukes som referanse til en religionsbestemt kultur. En slik
forestilling hviler pdideen om at isam i seg selv er hovedkomponent og det dominerende
elementet i svaat mange forskjellig ikke-vestlige kulturer (Ibid s. 69 — 71 og 126 — 127). Dette
skaper et feilaktig bilde av muslimer som ett meningsfelleskap.

2. Islam beskrives som tidlgst, men er i endring.. (Dette poenget er illustrert i avsnittet
om identitet og om endring av rituell praksis)

3. Islam fremstilles som en politisk religion, men er farst og fremst en frel sesorientert
religion. Begker som forklarer islam som politisk ideologi eller som samfunnssystem, er
overrepresentert pa markedet. Tilgivelse, bann, selen, frelse og lignende utgjer sentral
tematikk i islamsk teologi, men er sAasi umulig afinne faglitteratur om (hvis man daikke
oppsekte en islamsk bokhande!). Selv om islam ogsa er en samfunnsorientert religion, er
intellektualisering av metafysiske aspekter en langt sterre del av islam enn det faglitteraturen
vitner om. Islam er farst og fremst en frelsesreligion, og religigse muslimer er, i likhet med
religigse mennesker generelt, opptatt av nettopp frelse.

Disse tre trekkene ved fremstillinger av islam handler om manglende nyansering og
gelden om en bevisst stereotyp fremstilling av muslimer. Flere rapporter har imidlertid vist il
stadig tydeligere isam- eller muslimfiendtlige holdninger, ikke minst pa nettdebatter. Disse
betegnes av stadig flere forskere og journalister som islamofobi.

Islamofobi og antisemittisme — to eksempler pa stigmatisering

Koblingen mellom religigstilherighet og stigmatisering, er i dag tydeligst tilstede i
fenomenene islamofobi og antisemittisme. Kilder som Statistisk Sentralbyras undersegkel ser
om holdning til innvandrere, Integrerings- og mangfol dsdirektoratets arsrapporter og
rapporter fra Europaradets kommisjon mot rasisme og intoleranse (ECRI), viser tydelig at det
er muslimer som farst og fremst er utsatt for fremmedfiendtlighet i Norge. Hva slags
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holdninger til jeder som finnesi den norske befolkningen, er i mindre grad dokumentert. For
andre europeiske land foreligger det imidlertid flere undersgkel ser som viser en generell
okning i negative holdninger til jeder (eksempelvis Anti-Defamation League’ s undersgkelse
Attitudes towards Jews in seven European Countries, New Y ork 2009, PEW Research Center
The Pew Global Attitudes project 17/9 2008: Unfavorable Views of Jews and Muslims on the
Increase in Europe, Washington 2008, Zentrum fur Antisemitismusforschungs rapport
manifestations of anti-Semitismin the European Union, first semester 2007)

| Norge er det fatilfeller av rasistisk motivert vold. Fremmedfiendtligheten har farst
og fremst sitt nedslagsfelt i form av ekskludering av enkeltindivider pa bakgrunn av antatt
gruppetilhgrighet eller som element i den offentlige debatt. Europaradets rapport om rasisme
og diskriminering i Norge, publisert i 2009, trekker spesielt frem enkelte politiske temaer som
i offentligheten har fétt en klarere xenofob overtonei de siste par arene, eksplisitt nevnes Siv
Jensens introdusering av uttrykket " snikislamisering”. Antydningene som ligger i bruken av
"snik” er betegnende for fremveksten av islamofobe uttrykksformer i Norge: Muslimene har
en klar agenda, og denne holdes skjult. Europaradets rapport viser ogsatil eksempler pa
antisemittiske utbrudd i Norge, som holdninger i hgyreekstreme miljger, holdninger blant
muslimer under Israel Hizbollah-konfliktene i 2006, registrerte trusler mot medlemmer av
jadiske samfunn og skudd mot synagogen. En oversikt over 2008/2009 viser ogsa en
oppblomstring av hendel ser som kan kobles til antisemittisme i forbindel se med Gaza-
konfliktene (HL-senteret 2009).

Begrepet islamofobi slik det brukes bade av forskere og debattanter i dag, betyr redser
for, hat mot og diskriminering av muslimer, eller de som oppfattes som muslimer.?” Begrepet
har blitt kritisert, blant annet fordi det er muslimene, menneskene, som utsettes for hat og ikke
religionen som s&dan. | tillegg gir begrepet inntrykk av at det eksisterer ett islam som det er
|lett & danne seg meninger om.%

En hovedinnvending mot bruken av begrepet har vaat knyttet til ordet fobi som viser
til en slags ubevisst og uvalgt angst eller frykt — en form for psykisk sykdom. Nér
islamofobien stort sett bestar i klart aktive produksjoner av negative stereotypier, ville
begrepet anitmuslimisme vaat mer dekkende. Forfatter Anders Malm peker imidlertid pa at
begrepet fobi har en viss relevans, da etableringen av skrekkvigoner er en vesentlig
komponent i islamofobien (2009).

Det er viktig a poengtere at islamkritikk, det vil si kritikk av enreligigs laae eller av
praksis blant muslimer, selvsagt er helt legitimt. Islamkritikk kan tydelig skilles fraislamofobi
ved atydeliggjere en mottaker for kritikken (som en spesiell tolkning av islam eller et bestemt
muslimsk milj@). Et av isdamofobiens kjennetegn er at den ikke har en adressat utover den
generelle kategorien av muslimer.

Etter min mening har islamofobien i Norge delvis sin kilde i en egen bokgenre som
har oppstétt i en rekke europeiske land. Det vil si at den norske varianten av islamofobi nok er
temmelig lik den vi finner i andre vesteuropeiske land. Eksempler paslike baker er:

= Fortuyn, P. (2001) Against the Islamization of our Culture,
= Fallachi, O. (2004): Fornuftens styrke,
= Yeor, B. (2005): Eurabia— The Euro-Arab Axis

22 Begrepet islamofobi har dukket opp i ulike sammenhenger, allerede ferste gang pa 1920-tallet, men det var
farst med en rapport fra en engelsk tankesmie «Runnymede Trust» som i 1997 publiserte rapporten
«lslamophobia: A Challenge for Us All» at begrepets aktive historie begynner.

%3 Men som Anders Malm papeker, gielder jo denne innvendingen for de fleste ord som betegner rasisme —
antisemittisme indikerer at det finnes en semittisme man kan vaae anti, rasisme viser til at det skulle finnes
biologiske bestemte raser osv.
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= Bawer, B. (2006): While Europe Sept — How radical Islamis Destroying the West from
Within

Gabridl, G. (2003): Isam og terrorisme

Steyn, M. (2006): America Alone — The End of the World as We Know it
Phillips, M. (2006): Londonistan

Laqueur, W. (2007): The Last Days of Europe — Epitaph for an Old Continent
Storhaug, H. (2006): Men sterst av alt er friheten, Oslo

Thorntorn, B. (2007): Decline and Fall — Europe’s Sow Motion Suicide

Nilson, U. (2007): What happened to Swveden — While America became the Only
Super power

= Berg, H. (2007): Amerikabrevet: Europai Fare

Bakene, er som titlene viser, av klart apokalyptisk art: Endetiden er nag. | riksavisenes
nettdebatter om innvandring gar en del av hovedargumentene fra disse bgkeneigjen:
Millioner av muslimer deler ikke europeiske verdier, Europa er med sin naivitet i forhold til
en voksende muslimsk minoritet i ferd med a bega et selvmord, muslimer er farst og fremst
lojale mot islamske lover og derfor illojale overfor norske verdier, gjennom hgy fadsel srate
og migrasjon er Europas muslimer del av en plan om & overta Europa®, i stedet for at islam

europeiseres, er det i dag Europa som islamiseres, muslimenes mentalitet er styrt av en
religion som oppfordrer til hat mot ikke-muslimer, og lignende.

| tillegg til painternett ogi en bestemt genre av baker, finnesislamofobi uttrykt i
hayreekstreme partiers retorikk. Hans-Georg Betz og Susi Meret (2009) finner klare mgnstre
for bruken av issam i oppbygningen av en konfronterende identitetspolitikk innenfor
hayrepopulismen.

Antisemittisme, hatet mot jader fordi de er jader, har en annen og lengre historie enn
islamofobi. Far andre verdenskrig var antisemittisme i ideologisk og organisert form, et
relativt marginalt fenomen i Norge, men stereotype fremstillinger av jeden var like fullt
utbredt i skriftlig form. I tillegg til & vaare knyttet opp mot nasjonalisme var antisemittismen et
uttrykk for raseideologi. Antropologen Matti Bunzl (2007) skriver om antisemittisme versus
islamofobi at der rase utgjorde hovedargumentet mot jaden, utgjer forestillinger om
sivilisagonsforskjeller hovedmotivet mot muslimen. Han mener antisemittisme og islamofobi
kan kategoriseresi en rasemessig versus en verdimessig diskurs.

Dersom vi tar dagens fremvekst av antisemittisme paalvor, er det likefullt viktig & se
hvilken rolle andre argumenter enn rase spiller. Som vist til finnes det ingen systematiske
undersgkel ser av antisemittiske holdninger i den norske befolkningen, men undersgkel ser fra
andre land gir grunnlag for astille sparsma ved fremveksten av en ny form for antisemittisme
der raseideol ogien synes a spille liten rolle. Det dreier seg saalig om antisemittiske
manifestasjoner som knyttestil Israel-Palestina konflikten. Fremfor rase som referanseramme
har konfliktenei Midt-@sten blitt en katalysator for antisemittiske holdninger i en del miljger.
Like fullt lever mange av de tradisonelle antisemittiske stereotypiene videre.
Rasismeforskeren Michel Wieviorka peker pa et sentralt trekk ved antisemittismen som finnes
blant deler av den muslimske befolkningen i Frankrike: Mens antisemittisme historisk sett
definerte jeder som fremmede i det franske samfunnet, baares antijadiske holdninger i dag til
dels av grupperinger som selv faler seg pa utsiden og som tvert i mot identifiserer jedene med
Frankrike, eller med Vesten generelt (2005).

Det er viktig at forskningen fremover ser pa hvordan bade islamofobi og
antisemittisme konstrueres og virker.

% Berg (2007, s. 49) snakker for eksempel om den muslimske baby-boomen.
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Religionspluralisme og dialog
Religionsdialogen har gjerne som ma & vaare et motmiddel mot religionens konfliktskapende
potensial (Leirvik 2007, s. 54). Dialog mellom ulike tros- og livssynssamfunn er vel etablert i
Norge.

Leirvik skiller mellom to typer religionsdialog, den som fares for alase et
samfunnsproblem (" nagdvendig dialog”) og den som fares av spirituelle eller eksistensielle
personlige gnsker. Menneskerettigheter som religionsfrihet, ytringsfrihet, og kvinnens stilling
har dominert tematisk i den samfunnsorienterte dialogen. Andre eksempler er
religionsundervisning i skolen, kristnes situasjon i muslimske land, homoseksualitet og
konvertering. Den spirituelle dialogen handler om & komme naamere inn pa andres religion
og samtidig vaare dpen for justeringer av egen, her er det en andelig vekst og modning som er
motivet (2009, s. 71 - 87).

Den starste organisasjonen for dialogarbeid er Samarbeidsrédet for tros- og
livssynssamfunn. Radet ble etablert i 1996, og har medlemsorganisasjoner fra alle de norske
religionssamfunnene. Samarbeidsradet har etter hvert fétt en viktig posisjon som haringsorgan
for myndighetenei religionssaker.?® En annen viktig institusjonalisert dialogkanal er
Kontaktgruppa mellom Mellomkirkelig Rad og Islamsk Rad Norge som ble opprettet i 1993.
Arbeidet i Kontaktgruppa har blant annet resultert i viktige kristen-muslimske
felleserklaainger om for eksempel religion i skolen, Isragl- og Palestinakonflikten,
antisemittisme, retten til & skifte religion, og vold i naae relasjoner.?.

Dialog mellom tros- og livssynssamfunn har ogsa nedfelt seg somideal i enkelte
trossamfunn. En ny mastergradsoppgave som har analysert aktiviteter, selvformidling og
kommunikasjonsformer i moskeen Islamic Cultural Centre, viser hvordan multireligigs
deltakelse er | gftet frem som ideal (Christensen 2010). | den nye logoen blir for eksempel den
diaogrettete virksomheten fremhevet; ”Islamic Cultural Center — senter for dialog og
kunnskap”. Christensens analyser av nettsidene deres viser en endring fraen tidligere
identitetspolitisk profil (hva skiller en muslim fra den andre) til en mer dial ogrettet profil.
"Den Andre” beskrives ifalge Christensen som en interessant samtal epartner og velkommen
gjest pa nettsidene, og det poengteres at man som muslim er del av det samme storsamfunnet
som andre (2010, s. 88).

| dialogarbeid vil det altid vaare interessant & se pa hvem som representerer et
trossamfunn, og en eventuell dialogbasert enighet kan vanskelig generaliserestil en hel
religigs kategori, for hvem er de kristnei Norge, hvem er muslimene osv. De organiserte tros-
og livssynsdialogene i Norge har like fullt vist seg som praktisk viktig og har resultert i
kanaler for konfliktl@sning og felleserklaainger.?” Et illustrerende eksempel er det
dialogarbeidet som ble kjent i offentligheten i etterkant av karikaturstriden i 2006, da det
etablerte forholdet mellom muslimske og kristne ledere ble synliggjort og brukt som grunnlag
for samtale og forsoning.

6. Nye forskningsfelt

| Norge mangler vi nettverksstudier med utgangspunkt i religigse miljger i et bestemt
lokalmilja. Et fokus pa sammenhengen mellom nettverk og religias tilharighet vil nettopp
kunne gi innblikk i integreringsrelevant problematikk: Pa hvilken méte kan medlemskap i et
religigst milja ha betydning for annen sosial aktivitet, for nettverksbygging utover religias

% (http://www.trooglivssyn.no/).

% (http://folk.uio.no/l eirvik/K ontaktgruppa.htm)

%" For en gjennomgang av historikken bak organisert tros- og livssynsdialog samt de temaene som har preget
denne, se Leirvik 2007.
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tilherighet og for generell tilharighet i Norge? Vi vet ogsalite omi hvilken grad og hvordan
religigse institugioner utvikler en felles samfunnsforstael se og medvirker til
identitetskonstruksjon. Disse spersmalene er relevante uavhengig av trossamfunn. Jeg vil
likevel trekke frem de nye kristne trossamfunnene som et underforsket felt innenfor
migrasjons- og integreringsforskningen.

Religigse transformasjonsprosesser, det vil si hvordan religigse tradisoner og
forestillinger endrer seg og utvikler seg i nye kontekster, er lite studert. | en dlik studie vil
ogsa betydningen av eventuelle transnasjonale nettverk i samspill med nasjonale kunne
komme godt frem. Norsk migrasjonsrelatert forskning ber etterlyse monografier fra svaat
mange religigse miljger.

| forlengelsen av dybdestudier med utgangspunkt i trossamfunn, kan det ogsa nevnes
at religigst lederskap er et lite studert felt i Norge. Norge omtales gjerne som et av verdens
mest sekulagre samfunn hvor religigs tro og praksis er i ferd med &forsvinne. | det
perspektivet fremstar religigse ledere som i gkende grad irrelevante. | andre sammenhenger
tillegges religigse ledere neamest total makt over medlemmer. En komparativ studie av
religiast lederskap med fokus pa hvilken rolle religiase ledere i ulike trossamfunn faktisk har,
det vil s hvade gjer og hvilken grad av makt de har, vil vaae svaat relevant: Hva slags makt
er det for eksempel religigse ledere i ulike trossamfunn kan utevei forhold til sine
medlemmer? Hvilke faktorer regulerer denne maktutevel sen? Hvordan vurderer religigse
ledere selv sin mulighet for & uteve makt? Hvordan vurderer medlemmer av ulike
trossamfunn egne |ederes maktpotensial 7%

Innenfor islamforskningen har det som nevnt vaat lagt stor vekt pa
identitetskonstruksion og aspekter ved tilhgrighet blant unge muslimer. Kari Vogt har i tillegg
bidratt til en viktig dokumentasjon av den institugonelle og konfesonelle fremveksten av
idam i Norge (2000). Det er imidlertid pafallende i hvilken grad studier av religias praksis og
metafysiske trosforestillinger blant muslimer er fravaarende i forskningen.

For videre studier av sammenhengen mellom identitet og islam, mangler vi studier av
konservative stramninger blant unge. Sakalte nyfundamentalistiske bevegel ser sgker i
vesentlig grad inspirasjon frareligigse autoriteter utenfor de etablerte moskémiljgene, og en
studie som vil gi kunnskap om forholdet mellom ideologisk inspirasjon (bruk av Internett,
transnasjonale religigse miljger og lignende) og religigs praksis blant norske muslimer, vil
kunne vaae av samfunnsmessig betydning.

Religionsforskningen vil naturlig nok ha et utgangspunkt i religigse miljger eler i
religigs praksis. Religigs identitet vil derfor nesarmest automatisk bli et fremtredende tema. | en
samtid der nettopp religigs identitet ser ut til afaen stadig sterkere identitetspolitisk
betydning, har religionsforskere et spesielt ansvar for & synliggjere sammenhengen mellom
sine funn og det miljget de faktisk har empirien sin fra. Jeg sikter her til faren for en
overfokusering paislam som kilde til identitet blant etterkommere av immigranter pa et
generelt niva. Samfunnsforskning generelt viser til hybride — blandede — identiteter og
kulturelle grésoner som sentrale trekk ved det multikulturelle Europa. Studier av religigse
miljger er viktige bidrag, men en nyansert kontekstualisering i forhold til en bredere
samfunnsforskning vil ofte vaae ngdvendig. Tverrfaglige forskningsprosjekter knyttet til
samtidens religionspluralisme bar gnskes velkomne.

% Dette er spersmé som vil bli bergrt i en bok som er under produksjon, Thorbjgrnsrud og Deving (red).
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