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Abstract

This master’s thesis explores how Muslim immigrant mothers in Norway transmit
Islam to their children. The thesis is based on qualitative interviews with five Muslim
immigrant mothers in a town in Western Norway.

The themes which are treated in the thesis are: what the mothers regard their
responsibilities as religious transmitters to entail, whether their role as religious
transmitters has changed upon arrival in Norway, if they believe their children are
equipped to stay Muslim after having grown up in Norway, and whether the
Norwegian influence on their children has altered their role as religious transmitters.

Firstly, the methodology and theories, which are applied in the thesis, are
presented, as well as a short presentation of the interviewees. Then the findings from
the interviews are discussed and analysed, followed by a conclusion, reflections and
a discussion of possible further use of the findings in the thesis.

In general the mothers regard their responsibilities as religious transmitters as
very important. They believe their children are equipped to keep their Muslim faith,
but to ensure this they uphold a distance between themselves and the Norwegian
society to a certain extent. Still, there are findings that suggest that they have been
affected by the Norwegian society, for instance by focusing to a larger degree on faith

rather than ritual.
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Kapittel 1: Introduksjon

Kontekst: Islam i Vest-Europa

| Norge i dag ser vi en stadig voksende innvandrerbefolkning. Gruppen bestar av
flyktninger, asylsgkere, arbeidsinnvandrere og mennesker som kommer til Norge
gjennom familiegjenforening. Starre grupper muslimer, spesielt pakistanske
muslimer, kom til Vest-Europa, og ogsa Norge, pa 1970-tallet som
arbeidsinnvandrere. Det har siden kommet flere andre grupper muslimer til Vest-
Europa, bade som arbeidsinnvandrere, flyktninger og asylsgkere. Dette har fert til en
relativt stor andel muslimer i innvandrerbefolkningen i Norge og Vest-Europa for
@avrig.

Etter EUs utvidelse med en stor gruppe land i @st-Europa har antallet
arbeidsinnvandrere fra disse landene gkt radikalt. Pa grunn av E@S-reglene som
tillater innbyggere i EU- og E@S-land a fritt sgke jobber i andre EU- og EJS-land i
opptil tre maneder (Ny i Norge, 2014), har denne utviklingen ogsa nadd Norge.
Uroligheter i deler av Afrika, i tillegg til langvarige problemer i flere land i Asia, har
ogsa fart til en starre gruppe asylsgkere derfra. | denne gruppen er det en stor andel
muslimer. Denne utviklingen gjelder ikke bare i Norge, men i flere land i Vest-Europa,
f.eks. Storbritannia og Tyskland.

Nar man opplever en stor tilvekst av en ny gruppe i samfunnet over relativt kort
tid, vil dette fare med seg bade forutsette og uforutsette utfordringer. Store deler av
den muslimske befolkningen i Norge skiller seg ut fra majoritetsbefolkningen ved at
de har en annen hudfarge, snakker andre sprak, og har bakgrunn fra andre kulturer.
Innvandrere som kommer til Norge vil skille seg ut fra de etnisk norske nar det
kommer til sprék og kultur. Nar man i tillegg til dette ogsa skiller seg ut
utseendemessig, og gjerne ogsa med annerledes klesdrakt for eksempel hijab, gjer
dette det enda mer krevende & kunne gli ubemerket inn blant etniske nordmenn.
Mange av muslimene i Norge tilhgrer etniske grupper som utseendemessig skiller
seg fra den etnisk norske, hvite befolkningen, og de vil dermed bli lagt mer merke til
ogsa. Muslimer har i tillegg siden Twin Towers-angrepet i USA 11. september 2001
fatt mye negativ oppmerksomhet, som gjar gruppen enda mer sarbar for angrep. Det
er derfor viktig a la denne gruppen komme til ordet, for & avmystifisere dem, og

forhapentligvis luke vekk en del fordommer.



Det er spesielt en gruppe blant muslimer som blir sett pa som fremmed og fjern
fra det «normale» norske livet og levemate, og det er muslimske kvinner. Det er
denne gruppen som blir undersgkt i dette prosjektet, og som forhapentligvis vil

fremsta i et litt annet lys etterpa.

Bakgrunn og motivasjon

Jeg begynte a interessere meg for muslimske kvinners religionsformidlerrolle fordi
jeg har blitt oppmerksom pa at det har blitt gjort lite forskning pa voksne muslimske
kvinner i Norge, spesielt kvinner med barn. Fokuset som har veert pa dem, spesielt i
media, har gjerne veert negativt. Jeg ble derfor interessert i & finne ut hvordan
muslimske kvinners situasjon faktisk var. Som det blir tydelig i giennomgangen av
tidligere forskning har det blitt gjort noe forskning pa muslimske kvinner, men da
gjerne unge ugifte kvinner. Da jeg selv fikk barn, og ble mer oppmerksom péa
forholdet mellom mor og barn, ble jeg ogsa nysgjerrig pa hvordan dette forholdet blir
pavirket av & matte flytte, eller flykte, fra hjemlandet sitt og starte med blanke ark i et
fremmed land med en fremmed kultur og sprak. Hvordan denne flyttingen pavirker
religionsformidling og religionsopplaering til barna ble jeg ogsa stadig mer interessert
i.

Samboeren min er fra Vest-Afrika, neermere bestemt Liberia, og jeg har gjennom
ham blitt kjent med en god del kvinner, bade kristne og muslimer, som bade har
kommet til Norge med barn, og som har fatt barn etter at de kom hit. Jeg har
giennom dem blitt oppmerksom pa utfordringer de blir konfrontert med i mate med
det norske samfunnet, alt fra spraklige utfordringer til utfordringer knyttet til den
norske ungdomskulturen og mgte med barnehage og skole. Alle disse utfordringene
er ikke ngdvendigvis rotet i religion, men som det kommer frem i de nesten kapitlene
brukes religionen aktivt for & handtere dem. Eksempler p& utfordringer som har blitt
synliggjort i media er spesielt hijabbruk, og jenters adgang til sve@mmeundervisning i
regi av skolen. Ogsa hvorvidt barna bar fa delta i juleaktiviteter og paskeaktiviteter i
skolens og barnehagens regi, og om de skal fa ha kjeerester eller overnatte hos
venner er problemstillinger som ma handteres. Foreldre i Norge har en lovfestet rett
til & oppdra barna sine i trdd med sin egen kultur og religion, selv om det skulle ga pa
akkord med likestillingsloven (Brockmann, 2006, s.98).



Det a skulle videreformidle religionen og kulturen sin til barna som har vokst opp
eller tilbrakt store deler av livet i Norge var en annen utfordring jeg ble bevisst pa. Det
er selvsagt ikke bare kvinner som mgter disse utfordringene, menn er i samme
situasjon. Men som kvinne og mor anser jeg det som ngdvendig & la kvinnene
komme til orde om dette temaet. | tidligere forskning om religionsformidling har man
gjerne tatt for seg familien som en samlet enhet, og foreldre som oppdragere og
religionsformidlere, og ikke sett pa hvilken rolle moren og faren har hver for seg. Det
har vist seg i Norge at det har vaert mer krevende & fa innvandrerkvinner ut i jobb,
enn det har veert for innvandrermennene. Det har kommet frem at de kvinnene som
er i jobb er mer likestilt, har bedre gkonomi og fungerer bedre i samfunnet enn
kvinnene som star utenfor arbeidsmarkedet (Henriksen, 2010). Resultatet er like fullt
at kvinnene er mer hjemme med barna, og ma dermed ta seg av en starre del av
oppdragelsen enn det som hadde veert tilfellet hvis begge var i jobb. Her spiller ogsa
mannens arbeidstider inn.

Dette prosjektet er en mulighet til & vise en annen side av muslimske kvinner enn
det som fremmes spesielt i media, men ogsa i forskning. Jeg vil flytte fokuset vekk fra
det negative bildet, og heller gi kvinnene en mulighet til & presentere seg selv, som
kvinner og madre. De har en stor pavirkningskraft pa sine barn, den oppvoksende
generasjon, og de er dermed med péa a forme vart fremtidige samfunn. De er en viktig
gruppe, som bgr fa en stgrre plass i samfunnets bevissthet.

Under arbeidet med dette prosjektet vil jeg fa mulighet til & ga dypere inn i
muslimske innvandrerkvinners liv i Norge. Dette har det som nevnt ikke blitt
giennomfgrt sa mye forskning pa enda, noe som vil bli presentert nsermere i
gjennomgangen av tidligere forskning. Dataen som blir innhentet i dette prosjektet vil
man kunne bygge videre pd i senere prosjekter, for & oppna gkt kunnskap om
hvordan man kan naerme seg problemstillinger muslimske innvandrerkvinner mgter,
pa deres premisser. Siden de ikke ngdvendigvis deltar like aktivt i det norske
samfunnet som mennene gjar, er det mer krevende & bli bevisst pa hvilke
utfordringer de mater. Dette prosjektet vil belyse noen av disse temaene, for pa den
maten & gke kunnskapen om innvandrerkvinners situasjon i Norge. Det vil veere
enklere & igangsette tiltak, for eksempel informasjonsgrupper pa helsestasjoner,
sprakgrupper og sosiale tiltak, hvis man har forskningsprosjekt & bygge videre pa.

Jeg gnsker med dette prosjektet a bidra til dette.



Prosjektet vil vaere et bidrag til arbeidet med a rette oppmerksomheten mot
hverdagsreligion, og hvordan muslimske kvinner omformer og tilpasser troen sin til
det norske hverdagslivet. Ved at muslimske kvinner religigse sfeere gjerne har veert i
hjemmet, som vil bli neermere presentert senere i oppgaven, sa kan denne oppgaven
bidra med & belyse hvorvidt man kan se en fremvekst av islam som hverdagsreligion
i Norge. Ved a rette fokus mot muslimske kvinners religionsformidling, snarere enn
moskeens religionsformidling eller andre religigse institusjoner, vil man fa mer
kunnskap om muslimske kvinners religigse liv, og hvordan dette sa pavirker barnas

religigse oppdragelse.

Problemstilling og underspgrsmal

Hovedproblemstilling i dette prosjektet var:

Hva anser muslimske innvandrermgdre i Norge sin rolle som religionsformidlere

for barna & innebaere?

For a ytterligere klargjare tematikken som skulle bli behandlet i prosjektet ble det
utformet tre underspgrsmal:
1. Har deres rolle som religionsformidler, hvis de har en, tatt en annen form i
Norge enn den ville gjort i opprinnelseslandet deres?
2. Anser de barna som godt nok rustet til & beholde religionen, selv om de har
vokst opp i Norge?
3. Har barnas pavirkning fra det norske samfunnet hatt innvirkning p& mgdrenes

rolle som religionsformidler?

Alle intervjuene som ble utfgrt ga forskjellig mengde informasjon til spgrsmalene,
og det varierte hva som ble mest vektlagt i de forskjellige intervjuene. Det var ogsa
en del underspgrsmal som i lgpet av arbeidet med prosjektet ble forkastet, da det
viste seg vanskelig & innhente nok informasjon om emnene. Dette gjaldt for

eksempel spagrsmalet «Har religion blitt viktigere for deg etter at du kom til Norge?».



Tidligere forskning

Muslimer i Vest-Europa

Det har gjennom de siste 20-30 arene blitt gjennomfart en god del forskning pa
muslimer i Vest-Europa, og i Norge og Skandinavia for gvrig. Religigs tilhgrighet i
diaspora, bade blant menn og kvinner, har blitt belyst i flere forskningsprosjekt. Blant
andre finner man Christine M. Jacobsens bok Tilhgrighetens mange former — unge
muslimer i Norge (2002), og en nyere utgivelse av Nadia Jeldtoft kalt «Lived Islam:
Religious identity with ‘non-organized’ muslim minorities» (2011). Jacobsens bok tar
for seg unge muslimers identitetsdannelse, og hvordan de kombinerer sin muslimske
familiebakgrunn med det a leve i Norge. Hvordan ungdommene blir pavirket av
samfunnets syn pa dem som «innvandrere» og muslimer, og hvordan dette har
pavirket deres syn pa dem selv som muslimer belyses. Forskjeller mellom kjgnnene,
hvordan de behandles i samfunnet og innad i familien blir ogsa berart. Dette gjelder
for eksempel muslimske ungdomsklubber og grupper, forskjell mellom frihet og
grenser nar det kommer til kjgnn, bruk av hijab og ekteskap. Hun ser ogsa pa
hvordan spesielt jentene balanserer familiens krav til dem og samfunnets
forventninger.

Jacobsens doktorgradsavhandling Staying on the Straight Path — Religious
Identities and Practices among Young Muslims in Norway (2006) er en fortsettelse pa
arbeidet med unge muslimer som hun startet pa slutten av 1990-tallet. Dette har
blant annet resultert i boken nevnt over, i tillegg til en rekke andre utgivelser.
Avhandlingen undersgker hvordan unge muslimer former og omformer sin identitet
og religigse praksis pavirket av internasjonal migrasjon og globalisering. Hun
gjennomfarte intervjuer og feltarbeid blant unge muslimer i Oslo tilknyttet to
muslimske organisasjoner, for & se hvordan islam har utviklet seg for dem i magte
med hverdagslivet i Norge. Forholdet mellom individ og fellesskap og tradisjonens
opprettholdelse er blant temaene avhandlingen belyser.

Jeldtofts artikkel fokuserer pa muslimers hverdagsreligion. Hun tar for seg praksis
i hverdagen, hvordan de forholder seg til religigse autoriteter og tradisjon, og hva, om
noe, som gjorde at de falte tilhgrighet til islam. Artikkelen bygger pa 22
livslgpsintervjuer av ikke-organiserte muslimer i Danmark og Tyskland.

Respondentene presenterte seg i utgangspunktet som ikke-praktiserende, men



gjennom intervjuene fant Jeldtoft at de snarere hadde utviklet en egen, individualisert
form for islam. Respondentene selv ansa dette for a veere islam, men da de ikke
hadde tilknytning til en moske, eller utfgrte noen av ritene som blir ansett som vanlig
for praktiserende muslimer, ble praksisen av mange andre muslimer ikke ansett for a
veere muslimsk. Jeldtoft presenterer altsa i denne artikkelen en form for islam som
gjerne ikke vil bli regnet som islam av mange forskere heller, men som for
respondentene like fullt ble ansett som en del av deres religion.

| sin masteroppgave fra Det Teologiske Menighetsfakultetet i 2010, Religigsitet
blant unge muslimer og kristne i Oslo, tar Ronald Mayora Synnes for seg religigsitet
og forholdet til religion blant unge muslimer og kristne i Oslo, med spesielt fokus pa
kignnsperspektivet. Han gjennomfgrte intervjuer med atte unge voksne, for sa a
sammenligne svarene fra de kristne og muslimene. Han belyste dermed ogséa
forskjeller mellom de to religionene, og ikke bare innad i de to.

Kari Vogts bok Kommet for & bli — Islam i Vest-Europa (1995), konsentrerer seg
om muslimers situasjon i Europa for gvrig, hovedsakelig Vest-Europa. Boken gir en
grundig innfaring i islam generelt, ved at Vogt presenterer forskjellige bevegelser
innen islam, muslimsk rettspraksis, og muslimske interesseorganisasjoner som har
sprunget ut i Europa. Hun ser pa utviklingen av islam i Vest-Europa fra 1970-tallet,
frem til midten av 1990-tallet. Selv om boken presenterer muslimer generelt og ikke
kvinner spesielt, far vi likevel innblikk i en del problemstillinger som muslimske
kvinner mgter i Vest-Europa, blant annet kvinners deltakelse i moskeen, hvorvidt de
skal bruke hijab, og ogséa ekteskapsinngaelse, skilsmisse, barnefordeling og
familieplanlegging.

Det er dog en del ting som har endret seg siden denne boken ble skrevet. Blant
annet har innvandrerbefolkningen fatt en noe annerledes sammensetning na enn den
hadde da boken ble skrevet (SSB, 2013 og SSB, 1995, s.75-76). Pa 1970-tallet var
det hovedsakelig muslimske arbeidsinnvandrere, og da i all hovedsak menn, fra
Pakistan og Tyrkia som kom til Vest-Europa. Utover 1970-80-tallet hentet flere av
disse mennene familiene sine fra hjemlandet, noe som resulterte i en raskt voksende
innvandrerbefolkning. Som en reaksjon pa dette innfarte flere vest-europeiske land,
deriblant Norge, strenge restriksjoner pa innvandring pa slutten av 1970-tallet. Dette
stoppet ikke innvandringsbglgen, da flere kom til Vest-Europa gjennom

familiegjenforening.



Mot 1990-tallet frem til nd har innvandringsbefolkningen endret seg til & besta av
hovedsakelig asylsgkere og flyktninger. | Norge bestar gruppen hovedsakelig av
kurdere, afghaner og somaliere, i tillegg til personer fra en rekke land i det nordlige
Afrika og Asia. Selv om sammensetningen av innvandrerbefolkningen har endret seg

betyr ikke det at de overnevnte temaene til Vogt ikke fortsatt gjar seg gjeldende.

Muslimske kvinner

Det som gar igjen nar det gjelder litteratur skrevet om muslimske kvinner er at de i all
hovedsak har tatt for seg unge, gjerne ugifte kvinner, som ofte har kommet til Norge
som barn, eller tidlig i ungdommen. | forhold til etnisk tilhgrighet har det veert gjort en
god del forskning pa pakistanske kvinner, da spesielt i Oslo. Dette er ikke
overraskende, da den stgrste gruppen muslimer i Oslo er pakistanere. | den senere
tid har det ogsa blitt gjennomfart noen studier blant somaliske kvinner, ogsa de
spesielt i Oslo. Siril Houge-Thiis masteroppgave i religionshistorie ved Universitetet i
Oslo, Religionens betydning for somaliske kvinner i Norge (2006) er et eksempel.
Denne oppgaven var beklageligvis ikke mulig & skaffe under arbeidet til dette
prosjektet, sa den vil dessverre ikke bli presentert mer fyldig. Line Nyhagen Predellis
artikkel «Interpreting Gender in Islam: A Case Study of Immigrant Muslim Women in
Oslo, Norway» (2004), omhandler hvordan somaliske muslimske kvinner fortolker og
praktiserer forholdet mellom kjgnn med fokus pa familieliv, arbeid og religion.
Forholdet mellom dem og ektemennene og arbeidslivet star i fokus, og Predelli
presenterer fire forskjellige analytiske modeller som hun sa plasserer kvinnenes
praksis i. Artikkelen skiller seg en del ut siden den konsentrerer seg om gifte
muslimske kvinner, men den ser ikke pa forholdet mellom kvinner og barn.

Signe Aarviks masteroppgave fra Det teologiske menighetsfakultetet Personlig
religigsitet — tro og praksis blant unge norsk-somaliske kvinner (2013) er et nyere
eksempel pa en oppgave som tar for seg muslimske kvinner, naermere bestemt
somaliske unge kvinner. Oppgavens hovedfokus var a flytte oppmerksomheten vekk
fra de unges identitetsskaping, over til religigsiteten deres. Hun ser pa
individualiseringen av tro blant de unge kvinnene, og hvordan dette pavirket deres
trosforestillinger. Hun tok ogsa for seg hvordan dette ble pavirket av forholdet til

religigse autoriteter, og forventninger fra samfunnet rundt dem.



Det er skrevet noe om hvordan transnasjonalisme pavirker kvinner spesielt i
diaspora. Som et eksempel har man Ruba Salihs bok Gender in Transnationalism —
Home, longing and belonging among Moroccan migrant women fra 2003. Denne
boken tar for seg hvordan transnasjonalisme former kvinnenes identitet, og hvordan
de forholder seg til hjemmet og kulturelle praksiser i diaspora. Kvinnene som har blitt
undersgkt bor i Italia, og boken gir dermed innblikk i integreringssituasjonen for
kvinner i Sgr-Europa, mens de tidligere nevnte bgkene konsentrere seg om Nord-

Europa og Norden.

Diaspora

Diasporasituasjonen generelt har ogsa blitt viet oppmerksombhet, blant annet i boken
Diasporas — Concepts, Intersections, Identities, redigert av Kim Knott og Sean
McLoughlin fra 2010. Boken bestar av en rekke artikler, som tar for seg et utall
forskjellige problemstillinger som oppstar i en stadig mer globalisert verden. Det
presenteres bade konsepter og teorier, og empiriske eksempler tatt fra forskjellige
diasporasamfunn, bade historiske og natidige. Noen av artiklene tar for seg kjgnn og
religion, men ikke sammen, og dette er ikke hovedtemaet. For gvrig tar ogsa
Jacobsens og Jeldtofts bgker for seg diasporasituasjonen, uten at det er et
hovedtema i bagkene.

Boken Globalized Islam — The Search for a New Ummah av Olivier Roy fra 2004
problematiserer ogsa diasporasituasjonen, men hovedtemaet er hvordan muslimer i
Vesten omformer og tilpasser islam til sin nye livssituasjon. Han ser noe pa
muslimske kvinner i Europa, og religionsformidling, men dette er ikke hovedfokuset.
Boken bygger pa teorien om en globalisering av verden og i samfunnet for gvrig, og
hvordan dette pavirker det muslimske samfunnet i Vesten. Skiftet mellom
generasjoner, og forskjellen mellom muslimene som har flyttet til Europa i sin levetid
og muslimer som er fgdt i Europa blir ogsa belyst.

En noe nyere bok som tar for seg noe av det samme som Roys bok er Mobile
Bodies, Mobile Souls — Family, Religion and Migration in a Global World, fra 2011.
Dette er en samling artikler som tar for seg ulike religigse og kulturelle grupper, og
hvordan disse overfgrer og videreformidler tro og kultur til sine barn, og holder den
levende i et nytt land og en ny kultur. Boken presenterer ogsa andre typer

utfordringer en globalisert verden gir, for eksempel reproduksjonen av konflikten



mellom jgdene og palestinerne blant palestinske familier i Danmark, og utfordringer
karibiske migranter opplever nar de skal vende hjem, enten pa ferie eller permanent,
etter & ha utvandret pa jakt etter arbeid.

Religionsformidling

Mye av litteraturen som er skrevet om religionsformidling konsentrerer seg om
religionsformidling blant kristne, og da spesielt hvite kristne i USA. Der har det til
giengjeld blitt gjennomfart en del store undersgkelser. Et eksempel pa en slik
omfattende undersgkelse er prosjektet som blir presentert i boken Families and Faith
— How Religion is Passed Down Across Generations av Vern L. Bengtson m.fl. fra
2013. Denne boken presenterer sluttresultatet av et stort prosjekt som strakk seg
over nesten fire tiar, og tilsvarende mange generasjoner. Det ble gjennomfert flere
intervjuer av over 350 familier, med til sammen mer enn 3500 familiemedlemmer.
Prosjektet kunne dermed falge familiene i flere generasjoner for & se hvordan den
religigse tilhgrigheten utviklet seg i lgpet av flere generasjoner og for
enkeltmenneskene gjennom prosjektets forlgp. Problemstillingene prosjektet tok for
seg var om, og i sa fall hvordan familiene har overfgrt den religigse troen til sine
barn, eller eventuelle barnebarn, om samfunnsutviklingen har pavirker hvordan de
har gjennomfart dette, og hvorfor noen familier lykkes og andre ikke. Familiene var i
all hovedsak kristne, med unntak av en jgdisk familie. Selv om denne boken ikke
omhandler muslimer, sa gir den likevel nyttige teoretiske perspektiver og definisjoner.
Nar det kommer til religionsformidling blant muslimer i Europa har det blitt skrevet
forsvinnende lite. En bok som tar for seg dette emnet skrevet nylig er Muslim
Childhood — Religious Nurture in a European Context, av Jonathan Scourfield m.fl.
fra 2013. Dette er et prosjekt hvor det ble gjennomfgart kvalitative intervjuer av 60
muslimske familier i Cardiff i Wales. Formalet med prosjektet var a belyse
hverdagsreligionen til de muslimske deltakerne og hvordan de videreformidlet islam
til sine barn. De intervjuet bade barn og voksne, og benyttet seg ogsa av blant annet
lyddagbok for barna. Ved a ogsa inkludere barna fikk de et inntrykk av hvilke tanker
barna hadde rundt islam, det & veere muslim, og hvordan de leerte om islam. Studien
hadde deltakere med familiebakgrunn fra en rekke land, blant annet Jemen og
Bangladesh. En rekke forskjellige muslimske grupperinger og kulturer var

representert. Det var veldig varierende hvor lenge de hadde bodd i Storbritannia, alt



fra flere generasjoner til et par ar. Prosjektet blir presentert som et tilskudd til arbeidet
med a flytte fokus over pa vanlige mennesker og deres religigse liv, og syn pa
religion. For a belyse viktigheten av dette arbeidet refererer de til Olivier Roy og hans
bok Globalized Islam hvor han sier «The key question is not what the Koran actually
says, but what Muslims say the Koran says» (Roy, 2004, s.10).

| Skandinavia har det ogsa blitt gjennomfart noe forskning rundt emnet. Man kan
blant annet trekke frem Sissel @stbergs doktorgradsavhandling Pakistani Children in
Oslo: Islamic Nurture in a Secular Context (1998) skrevet ved University of Warwick.
Prosjektet ser pa islam som en del av kulturiserings- og sosialiseringsprosessen som
finner sted pa skolen, i hjemmet og i moskeen. Hvordan religigse og kulturelle
tradisjoner overfgres til barna av foreldre og andre viktige personer i barnas liv, og
hvilken rolle islam spiller for barna med tanke pa meningsdannelse og sosial
tilhgrighet er hovedspgrsmalene. @stberg tar avstand fra oppfattelsen om at
innvandrerbarn er dgmt til & «falle» mellom kulturer. Hun argumenterer for at barna
utvikler noe hun kaller en «kontekstuell identitet», hvor de innehar en bred kulturell
kompetanse, og veksler mellom forskjellige kulturelle uttrykk uten & ngdvendigvis
oppleve noen form for personlig verdikonflikt. Prosjektet har noe av det samme
utgangspunktet som dette prosjektet, men jeg har valgt a konsentrere meg om
morens opplevelse av religionsformidlerrollen, snarere enn barnas opplevelse av
religionsformidlingen.

Marianne Holm Pedersens artikkel «Islam in the Family: The Religious
Socialization of Children in a Danish Provincial Town», som er under publisering i
den kommende boken Making European Muslims: Religious Socializations Among
Young Muslims in Scandinavia and Western Europe. Artikkelen har som
utgangspunkt at for a forsta utviklingen av islam i Europa er det ngdvendig a se pa
familien som forskingsomradet. Hvordan foreldrene videreformidler islam til sine
barn, pavirket av endringene i foreldrenes eget forhold til islam, blir behandlet.
Dataen er innhentet fra Pedersens feltarbeid i Slagelse, som besto av intervjuer av
17 familier tilknyttet den lokale skolen, og deltakende observasjon i hjemmet til

enkelte av familiene, under religigs oppleering og pa skolen.
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Begreper

| en oppgave om religion og religion i hjemmet, er det en del begreper som er nyttig a
fa klargjort. Spgrsmalet «hva er religion» er grunnleggende, og forskjellige
oppfattelser av hva religion, i dette tilfellet islam, «er» vil veere en stadig
tilbakevendende problemstilling. Det er en menge forskjellige oppfatninger av hva
religion «er», hvordan man er en «god» muslim og ikke minst hva det innebaerer a
veere en «darlig» muslim. For & unnga at oppgaven, og ikke minst svarene jeg fikk i
intervjuene, skulle bli for farget av min for-dommer, valgte jeg & ikke definere overfor
respondentene hva jeg ansa islam for a innebeaere, og hva som var «rett» eller «gal»
praksis. Dermed minimerte jeg risikoen for at svarene ble pavirket av min
presentasjon av islam. Respondentene sto fri til & definere dette selv, og ga dermed
et innblikk i sin oppfatning av sitt muslimske religigse liv, som gjerne kunne innebaere

deler jeg ellers ikke hadde ansett som muslimsk praksis.

Hverdagsreligion

Selv om jeg ikke ga uttrykk for hva jeg ansa religion for & veere under intervjuene, er
det likevel ngdvendig & klargjere i oppgaven hva jeg i utgangspunktet anser religion
for & vaere og hva som menes med religionen i hjemmet. Utgangspunktet i oppgaven
er en vid religionsdefinisjon, som religionsdefinisjonen til Ingvild Gilhus og Lisbeth
Mikaelssons: «Religion er menneskers forhold til forestillingsunivers som
kjennetegnes av kommunikasjon om og med hypotetiske guder og makter» (Gilhus
og Mikaelsson, 2001, s.29).

Jeg har valgt & benytte meg av begrepene «lived religion» eller «everyday
religion» som en samlebetegnelse for religion utavd i hjemmet. Bade «lived religion»
og «everyday religion» dekker stort sett de samme temaene, sa jeg har valgt &
oversette begge begrepene med samlebetegnelsen «hverdagsreligion».

Begrepet hverdagsreligion skiller seg fra «offisiell religion» ved at det viktigste
ikke er hvorvidt personene gar i kirken eller i moskeen, eller ngdvendigvis falger
leeresetningene eller ritene stipulert av religigse eksperter til punkt og prikke. Fokuset
er pa religion i hverdagen, hvordan religionen pavirker enkeltmennesker og familier
pa en daglig basis. Det omhandler ogsa hvordan personer integrerer religion i
hverdagen, og hvordan de tar grep for & fa religionen til & passe deres livsfarsel og

livssituasjon.
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Det rader en del forskjellige oppfatninger av hva begrepet «hverdagsreligion»
innebzerer, og jeg har valgt & trekke frem to forskjellige syn pa begrepet. Nancy

Ammerman skriver om «everyday religion»:

We are interested in all the ways in which nonexperts experience religion. Everyday
religion may happen in both private and public life, among both privileged and non-
privileged people. It may have to do with mundane routines, but it may also have to do
with the crises and special events that punctuate those routines. We are simply
looking for the many ways religion may be interwoven with the lives of the people we
have been observing. (Ammerman, 2007, s.5)

Ammerman velger a ha hovedfokus pa religionens neaere og personlige side,
utenfor den organiserte religionens sfaere. Dette betyr ikke at man ikke kan tilhgre en
organisert religion eller at man ngdvendigvis har tatt avstand fra offisiell religion, men
tyngden ligger pa det personlige og ikke det offisielle.

| boken Lived Religion velger likeledes Meredith McGuire & fokusere pa at «lived
religion» er religionsutgvelsen til lekmenn, i deres dagligliv (McGuire, 2008, s.12).
Hun argumenterer for at hverdagsreligion til individer ikke oppstar i et vakuum, men
derimot blir pavirket av andre trosfeller (McGuire, 2008, s.12). Religionen blir pa
denne maten mer personlig, og far forskjellige trekk fra person til person, pavirket av
deres selvidentitet og tilhgrighet (McGuire, 2008, s.187).

For muslimske innvandrere i Norge er det ikke usannsynlig at de pavirkes av
hverandre og danner bade et religigst og sosialt stgtteapparat for hverandre, med
tanke pa at de skal utave religionen i et land hvor de er i mindretall. Det vil ogsa spille
inn at det ikke er moskeer overalt i Norge, og at imamen eller mullaen de fglger
kanskje ikke engang bor i Norge. Hvorvidt det finnes moskeer for deres gruppe i
neeromradet vil ogsa pavirke deres religigse liv. Med den raske teknologiske
utviklingen de siste tidrene har det blitt mer og mer utbredt & falge taler og lese
fatwaer fra imamer og mullaer pa nettet. Behovet for & oppsgke de religigse lederne i
lokalsamfunnet er dermed ikke like sterkt. Dette er med pa a pavirke utviklingen av
hverdagsreligion, ved at man tar et valg om hva man velger & falge og se bort fra, og
at man kan lage en Igsning som passer best for enkeltindividet og familien. Et annet
resultat er at det er mindre sjanse for & oppleve sanksjoner fra de religigse lederne,

da man som nevnt ikke ngdvendigvis har dem i naermiljget.
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Samuli Schielke og Liza Debevec har valgt a definere hverdagsreligion noe
annerledes. De velger, i motsetning til Ammerman og McGuire, & anse
hverdagsreligion som «[...] not a matter of social setting or a group of people, but a
modality of action.» (Schielke og Debevec, 2012, s.8). Dermed blir hverdagsreligion
ikke lengre ansett som noe adskilt fra religigse eksperter, men snarere en annen
mate & virke som en religigs person, ogsa innen den organiserte religigsiteten.
Fokuset blir dermed flyttet fra sted til handling, og hvordan man rent praktisk velger &
utfgre religionsutgvelsen.

| denne oppgaven har det blitt tatt utgangspunkt i definisjonen til Ammerman og
McGuire, hvor hverdagsreligion er den religionsutgvelsen som foregar borte fra de
religigse institusjonene, i dette tilfellet, moskeen. Jeg har valgt dette fordi muslimske
kvinners religionsutgvelse oftest er sentrert rundt hjemmet, og ikke i moskeen, som

er mer mannens domene (Smith, 1987, s.243).

Offisiell religion

For & ha en avklaring pa hva hverdagsreligion er, er det ogsa ngdvendig a ha en klar
oppfatning av hva som menes med offisiell religion. Jeg har valgt a bruke mer eller
mindre samme definisjon pa offisiell religion som McGuire bruker i Lived Religion,
selv om hennes definisjon forekommer implisitt, og ikke som en klar, uttalt definisjon.
Offisiell religion er den organiserte, strukturerte religionen, som er styrt av religigse
ledere (McGuire, 2008, s.45). Denne formen for religion star dermed som et
motstykke til hverdagsreligion, som ikke ngdvendigvis er bundet til de religigse
lederne, og den organiserte, offisielle formen for religionsutgvelse. Offisiell religion er
den normative religionsutgvelsesformen, mens hverdagsreligion gir innblikk i hvordan
religionen omformes og tilpasses dagliglivet til individene.

| denne oppgaven anses den offisielle religionen innen islam for & veere
leeresetningene i Koranen og hadithene, og leeren og ritualene som blir presentert i
moskeen, og av de religigse lederne i andre sammenhenger. Den vil ogsa favne
muslimsk rettspraksis, men dette er et tema som ikke kommer til & bli bergrt i denne
oppgaven.

Offisiell religion og hverdagsreligion star ikke ngdvendigvis som motsetninger til
hverandre, men pavirker hverandre, og tar til seg trekk fra hverandre.

Hverdagsreligion springer ut av den offisielle religionen i de fleste tilfeller, selv om de
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ved farste gyekast kan synes a skille seg til dels mye fra hverandre. Likeledes vil den
offisielle religionen bli pavirket av hverdagsreligionen, selv om det gjerne ikke er like
tydelig som det motsatte. Sakte, men sikkert kan den offisielle religionen ta opp i seg
deler av hverdagsreligionen, eller favne tradisjoner som ikke er sa viktige i den
offisielle laeren, men som har blitt viktig for stadig flere lekmenn (McGuire, 2008).
Selv om man som nevnt kan finne mange likheter mellom offisiell religion og
hverdagsreligion, vil troende som fgler tilhgrighet til den ene eller andre formen for
religionsutgvelse kunne oppfatte hverandre som diametrale motsetninger, og i
enkelte tilfeller naermest fiender. Innen hverdagsreligion blander man gjerne
forskjellige tradisjoner og i enkelte tilfeller ogsa forskjellige religioner noe mer
rundhandet enn det som i de fleste tilfeller anses for a veere akseptabelt innen offisiell
religion. Hverdagsreligion kan dermed oppfattes som «feil» eller «falsk» religion
(McGuire, 2008, s.45). Dette kan veere med a skape en stgrre klgft mellom de to
sidene enn strengt tatt ngdvendig, idet de begge ser pa hverandre som «feil», selv
om de springer ut av samme kilde. Offisiell religion blir ansett som den «ekte»
religionen, og de religigse ekspertene far dermed monopol pa hva som regnes som
religion. Dette synet har ogsa skint gjennom blant religionshistorikere, og det er som
nevnt farst den senere tid at fokuset har blitt flyttet fra normativ religion, til hvordan
mennesker faktisk er religigse. Vanlige mennesker og deres syn pa religion og
religigs praksis, har fatt en stgrre pavirkning pa religionsforskningen enn det som var

tilfellet tidligere, hvor filologi og de religigse ekspertenes praksis sto i fokus.

Religionsformidler

Denne oppgaven fokuserer pa kvinners rolle som religionsformidlere for sine barn,
altsa hvordan de leerer barna sine om islam i Norge. | oppgaven vil begrepet
«religionsoppdrager» brukes som et synonym til religionsformidler. Jeg mener med
dette en person som formidler religigs praksis og religigs tro til sine barn. Dette
favner bade generell religionsoppleering i hverdagen og deltakelse pa religigse fester
og hgytider. Religionsoppdrager settes som en motsats til «livsoppdrager». Jeg
gnsker a gjare denne differensieringen fordi kvinnens rolle i tradisjonelle samfunn
gjerne har veert knyttet til hjemmet, mens mannens rolle i stgrre utstrekning har
innebaret deltakelse i for eksempel moskeer. Som Nadje Al-Ali papeker er et tema

som har interessert mange forskere, spesielt feministforskere, hvorvidt de
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tradisjonelle kjgnnsrollene reproduseres i diaspora, eller om de blir utfordret. Det har
vist seg at begge mulighetene har funnet sted (Al-Ali, 2010, s.119). Rollen som
religionsoppdrager og livsoppdrager er ikke ngdvendigvis adskilt. Forelderen som
tilsynelatende hovedsakelig er livsoppdrager kan gjerne trekke paralleller til religigse

historier, og implisitt videreformidle kunnskap om religion.

Innvandrer

Siden denne oppgaven skal omhandle innvandrerkvinner og deres religigse
formidling, og i forlengelse av dette deres oppfatning av hva religion er og deres eget
forhold til religion, vil det veere formalstjenlig i et innledningskapittel & gjgre rede for
hvilken gruppe som blir behandlet, altsa hva som menes med innvandrer.

Utgangspunktet for begrepet innvandrer kommer fra noen som har «vandret inn» i
landet. For a regnes som innvandrer ma man veere fgdt i utlandet, av to
utenlandsfadte foreldre, og fire utenlandsfadte besteforeldre (Store norske leksikon,
2005-2007). Begrepet innvandrer har imidlertid en del andre, til dels negative
konnotasjoner knyttet til seg. Det blir gjerne knyttet til asylsgkere og flyktninger, to
begrep som har fatt stadig mer negativ klang i samfunnet. Ikke minst vil begrepet
gjerne bli sett p4 som ensbetydende med en som utseendemessig og ikke minst
kulturelt og religigst skiller seg ut fra majoritetssamfunnet (Brochmann, 2006, s.62).
Innvandrer har til dels fatt en negativ betydning, som gjar seg gjeldende spesielt ved
at grupper som har «vandret inn» i landet, men som er hvite, ikke gnsker a bli kalt
innvandrere. Brochmann trekker frem et godt eksempel pa dette, hvor Statistisk
sentralbyra skulle kartlegge innvandreres utdanningsbakgrunn, og sendte ut et
spgrreskjema til utenlandske statsborgere. De ble da mgtt med klager fra
innvandrere, utelukkende fra Europa og USA, som ville ha seg frabedt & bli omtalt
som innvandrer, selv om de, per definisjon, unektelig er nettopp det (Brochmann,
2006, s.62). Eksempelet gir en god illustrasjon pa hvor rotfestet det negative synet pa
begrepet er, ogsa blant innvandrere selv.

Begrepet vil i denne oppgaven bli benyttet som en betegnelse pa en person som
har «vandret inn» i Norge av ulike arsaker, og dermed har en annen landbakgrunn
enn majoritetsbefolkningen. Flyktninger og asyls@kere vil ikke bli skilt ut som en egen
gruppe, da kvinnenes innvandringsarsak er irrelevant for denne oppgaven. Det

viktigste for gjennomfaringen av dette prosjektet var at kvinnene opprinnelig kom fra
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en annen kultur og et annet land enn Norge. Dette for & ha et
sammenligningsgrunnlag, for & markere kulturforskjeller, og hvordan mgte med den
norske kulturen ble opplevd av dem. Av samme arsak gnsket jeg a snakke med
sakalte farstegenerasjons innvandrere. Dette er altsa de som selv har vandrer inn i
landet, og har utenlandsfgdte foreldre og besteforeldre (Store norske leksikon, 2005-
2007). Fordi oppgaven til dels bygger pa at kvinnene skal kunne trekke paralleller
mellom Norge og deres opphavsland, er det ogsa @nskelig at de skal ha kommet til
Norge i relativt voksen alder, slik at de har en klar oppfattelse av eventuelle
forskjeller. Men dette er pa ingen mate et krav.

Barn av sakalte farstegenerasjons innvandrere til Norge ble tidligere omtalt som
andregenerasjons innvandrere, men blir na oftest omtalt som norskfgdt etterkommer
av to foreldre som begge er innvandrere (SSB, 2006). | denne oppgaven vil ikke
noen av disse begrepene bli tatt i bruk, da jeg anser dem begge som problematisk,
farstnevnte rent begrepsmessig, sistnevnte pa grunn av lengden. De vil kun omtales

som barna til respondentene.

Identitet

Siden oppgaven tar for seg oppdragelse av barn, neermere bestemt religigs
oppdragelse, gnsker jeg a ta for meg begrepet identitet, og religion som
identitetsskaper og identitetsmarker. For a klargjgre naermere hva som menes med
identitet og religigs identitet vil definisjonen til Thomas Hylland-Eriksen benyttes, i
tillegg til eksempler fra Nadia Jeldtofts artikkel «<Andre muslimske identiteter: Et
studie af ikke-organiserede muslimske minoriteter i Danmark» (2008). Eksempler fra
Anthony Giddens bok Modernity and Self-Identity (1991) vil ogsa bli benyttet.
Hylland-Eriksen skriver om identitet at det i dagens samfunn mer eller mindre
sammenfaller med etnisitet eller nasjonalitet (Hylland-Eriksen, 1997).
Identitetsfellesskapet skapes av likheter innad i gruppen og hvordan de skiller seg fra
andre grupper (Hylland-Eriksen, 1997). | denne situasjonen anses majoriteten som
«vanlig», mens minoriteten anses som noe spesielt (Hylland-Eriksen, 1997). | mgte
med «de andre», oppstar en forstaelse av ens egen identitet. Men, som Giddens
spesifiserer: «The individual is not a being who at some sudden point encounters
others; ‘discovering the other’, in an emotional-cognitive way, is of key importance in

the initial development of self-awareness as such.» (1991, s.51).
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Jeldtoft papeker at religigs identitet ikke er noe som skiller seg spesielt fra resten
av en persons identitet, men er «[...] som alle andre identiteter, indlejret i og fungerer
i kraft af sit forhold til andre identitetspositioner og er afhaengig af konkrete sociale
kontekster.» (Jeldtoft, 2008, s.62-63). Identitetsforstaelse oppstar som nevnt nar man
konfronteres med en motsetning, og man danner en forstaelse av seg selv utfra dette
(Jeldtoft, 2008). Nar den religigse selvforstaelsen star som kontrast til sekularisme
kommer den tydelig frem som et motstykke, og vil dermed ogsa bli skilt tydeligere fra
andre identitetstrekk som etnisitet og kultur (Jeldtoft, 2008, s.62). Hvordan den
religigse identiteten kommer til uttrykk avhenger av kontekst (Jeldtoft, 2008, s.62).
Dette kan forklare hvorfor enkelte innvandreres religigse uttrykk endrer seg nar de
blir konfrontert med et sdpass sekulaert samfunn som det norske har blitt. Den
religigse identiteten, og i dette tilfellet den muslimske identiteten vil std som en
motpol til det man kan anse som den norske, sekuleere identiteten. lIdentiteten vil
ogsa bli formet utfra hvordan omgivelsene tolker en og om man tar til seg andres syn
pa seg selv, eller skaper en identitet som en reaksjon pa andres tolkning av seg
(Jeldtoft, 2008).

Selvidentifiseringen er ikke en konstant, men forandres stadig i mgte med andre
mennesker. Identiteten skapes og opprettholdes av individet, som en mer eller
mindre bevisst handling (Giddens, 1991, s.52). Giddens skriver om selvidentifisering:
“Self-identity is not a distinctive trait, or even a collection of traits, possessed by the
individual. It is the self as reflexively understood by the person in terms of her or his
biography.” (1991, s.53 original kursiv). Det & veere innvandrer og muslimsk kvinne i
Norge, vil dermed pavirke og endre kvinnenes selvidentifisering, sammenlignet med
hvordan de sa seg selv fgr de kom til Norge. Endringer hadde oppstatt uansett, siden
identitet ikke er et statisk begrep, men en slik omveltning som & flykte vil vaere, kan
gjgre denne endringen til dels enda tydeligere. Samfunnet som kvinnene ma forholde
seg til, har gatt fra & veere «oss» i opprinnelseslandet, til & bli «de andre» i Norge.
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Kapittel 2: Metode og presentasjon av respondenter

Innledning

Dette kapittelet skal ta for seg utvelgelsen av metode, og hvilke positive og negative
falger dette valget hadde pa gjennomfaringen av prosjektet. Alternative metoder vil
ogsa bli kort presentert. Deretter vil jeg ta for meg etiske problemstillinger og
eventuelle feilkilder som gjorde seg gjeldende. Jeg vil s& presentere hvordan
intervjuene ble gijennomfgrt. Avslutningsvis falger en kort presentasjon av hver av de

fem respondentene som deltok i prosjektet.

Valg av metode

Kvalitativt og kvantitativ intervju

Jeg ansa den mest formalstjenlige metoden til dette prosjektet for & veere kvalitative
intervjuer. A gjennomfare kvantitative intervjuer kunne veert et alternativ, men
temaene som ble tatt opp var sdpass omfattende og potensielt gmfintlige, at det & fa
gode svar med kvantitative intervjuer kunne blitt en utfordring. Kvalitative intervjuer
apner dessuten opp for & kunne samtale med respondenten pa en mer avslappet
mate enn om man gjennomfarer kvantitative intervjuer. Faren for misforstaelser og
forskjellig tolkning av begreper som ble behandlet i intervjuene ville ogsa bli minimert
med kvalitative intervjuer. Siden begreper som religion, islam og oppdragelse skulle
benyttes var dette et utslagsgivende poeng, da det finnes sveert mange forskjellige
oppfatninger av hva disse begrepene betyr og omfatter. Hva det innebeerer & vaere
religigs, og hva som regnes som en del av den religigse sfeeren og ikke, er andre
tema som lett kan fare til misforstaelser. Man kan dermed ende opp med at svarene
ikke samsvarer med respondentenes intensjoner.

Kvalitative intervjuer gjar det mulig & ha en mer likeverdig samtale mellom forsker
og respondent enn det kvantitative intervjuer gjgr. Man blir friere til a tilpasse
intervjuet til hver enkelt respondent, hvis det kommer frem informasjon som
intervjuguiden i utgangspunktet ikke bergrer (Grgnmo, 2011, s.160). Intervjuenes

kvalitet blir mer pavirket av forholdet mellom forsker og respondent i kvalitative



intervjuer enn i kvantitative intervjuer. Forskeren kan ogsa ubevisst pavirke
respondentens svar, noe jeg skal komme tilbake til under etiske problemstillinger.
Hvis man gjennomfarer kvantitative intervjuer er ikke pavirkningsfaren like stor fra

forsker til respondent, men det apner for andre utfordringer, som tidligere nevnt.

Gruppeintervju

Gruppeintervjuer kunne ogsa veert et alternativ, men nettopp fordi det skulle tas opp
potensielt gmfintlige tema, kunne dette medfart en del vanskeligheter. Kvinnene
kunne fglt seg hemmet av at det var andre kvinner tilstede, og a opprettholde
respondentenes anonymitet ville ogsa blitt krevende. Situasjonen kunne dessuten
utviklet seg i motsatt retning, hvor kvinnene endte opp med a dele mer enn de
egentlig hadde tenkt, fordi de enten glemte at forskeren var der, eller at det ble
stemning i gruppen for mer og mer intim informasjonsdeling. Med Morgans ord kan
man da oppleve tilfeller av «over-disclosure», som respondentene i ettertid kan angre
pa (Morgan, 1998, s.91).

Pa grunn av gruppens starrelse ville det blitt vanskeligere for forskeren & ta
hensyn til alle respondentene, og dermed kunne oppfatte at enkelte var utilpass med
retningen samtalen tok. Vansker knyttet til sprakproblemer kunne ogsa gjort seg mer
gjeldende hvis kvinnene snakket et sprak seg imellom som jeg ikke behersket. Dette
kunne medfart at viktig informasjon gikk til spille. Av gkonomiske og praktiske
grunner ville det ikke veert mulig a ha en tolk til stede, som kunne ha bgtt pa noen av
disse problemene.

Observasjon

Det hadde ogsa veert et alternativ & kombinere kvalitative intervjuer med observasjon,
gjerne da i form av deltakende observasjon. Pa grunn av tidsbegrensninger og
vanskeligheten med & skaffe respondenter lot det seg dessverre ikke gjgre. Hvis
tiden hadde strukket til ville det styrket prosjektet, for som Trude A. Fonneland sier:
«Kombinasjonen av observasjon og intervju vil sleis vera med & byggja opp
uvurderleg kunnskap nar ein i ettertid skal lytta til, lesa, tolka og kontekstualisera
materialet.» (Fonneland, 2006, s.225).

Selv om deltakende observasjon ikke var mulig & gjennomfgare, apnet likevel
intervjumetoden opp for noe observasjon, siden jeg snakket direkte til

respondentene. Det apnet for mulighet til & observere kroppsspraket deres, og se
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reaksjonen pa spgrsmalene som ble stilt. Siden jeg satt ansikt til ansikt med dem
under intervjuene hadde jeg ogsa gyenkontakt med dem. Dermed kunne jeg
observere respondentenes reaksjonsmgnster lettere enn det som hadde veert tilfellet
hvis intervjuene hadde blitt gjennomfart pa telefon eller e-post.

Som jeg skal komme tilbake til senere var deltaker pa en del mgter i en noen
muslimske kvinnegrupper, og dette ga meg mulighet til & observere samspillet
kvinnene i mellom. Ved & delta selv fikk jeg ogsa snakket med kvinnene uoffisielt, og
vi fikk alle en mulighet til & danne oss et bilde av hverandre. Dette var ikke en del av
intervjuarbeidet, og informasjonen som ble innhentet pa disse matene vil derfor ikke
bli benyttet. Dette fordi deltakerne ikke var grundig nok informert om mitt aerend, selv
om de visste at jeg var der i sgken etter respondenter. | gruppene var jeg der som
privatperson, og jeg ville derfor respektere deltakernes rett til privatliv. Deltakelsen
min der ga meg et inntrykk av gruppedynamikken, og naermere innsyn i miljget jeg
gnsket innpass i. Min deltakelse der var ogsa som nevnt en mulighet for kvinnene a
ta meg i neermere gyesyn. Det er positivt & la de fremtidige respondentene fa
mulighet til & danne seg et bilde av forskeren, for pa den maten lettere & oppna tillitt
(Fangen, 2010, s.59-61).

Svakhet ved metodevalget

En svakhet med kvalitative intervjuer er at det blir vanskelig &8 komme med generelle
uttalelser om gruppen pa grunnlag av det som kommer frem i intervjuene (Grgnmo,
2011, s.337). De kvalitative intervjuene vil bare fa frem historiene til de kvinnene som
blir intervjuet, og vil ikke kunne bli brukt som et bilde pa& muslimske kvinner i Norge
generelt. Dette er en svakhet, men en svakhet jeg vil sta inne for. Det forbedret
muligheten til & innhente mer dyptgaende svar, og det kom ogsa frem informasjon
som er mulig & bygge videre pa ved en senere anledning. P& grunn av prosjektets
starrelse og tidsbegrensning blir ikke antallet respondenter stort nok til at det hadde
veert mulig & generalisere under noen omstendigheter, selv hvis

gruppeintervjumodellen hadde blitt benyttet.

Gjennomfgring av intervjuene

Intervjuene ble strukturert som uformelle intervjuer, for & oppna en sa avslappet

stemning som mulig i en intervjusituasjon. Ved & ha strukturerte samtaler, snarere
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enn strukturerte intervjuer som vil vaert mer bundet til intervjuguiden, ble det ogsa
lettere & falge opp uttalelser kvinnene kom med, som kanskje ikke var tiltenkt en rolle
i intervjuet i utgangspunktet. Dette var med pa a gjgre informasjonssamlingen lettere
og mer konstruktiv. Da kvinnene selv fikk bestemme nar og hvor intervjuene skulle
giennomfares ble det en lettere stemning, da intervjuene foregikk pa deres
premisser, og ikke mine.

For & fa en sa korrekt gjengivelse av intervjuene som mulig ble, med tillatelse fra
respondentene, bandopptaker benyttet. Det var valgfritt for respondentene, men
ingen av dem motsatte seg dette. Ved & ta intervjuet opp pa band ble det lettere & ha
en dialog, da behovet for & ta notater ikke var like prekeert. Det gjorde
intervjusituasjonen mer avslappet for meg, som igjen sa ut til & virke beroligende pa
respondentene. Det var naturlig nok en fare for at respondentene skulle fokusere pa
bandopptakeren og at dette skulle virke hemmende for intervjuet, men dette var ikke
et problem som meldte seg. Bandopptakeren ble raskt glemt av begge parter, og
samtalen flgt fritt.

Gjennomlesning av intervjuene

Jeg valgte a la respondentene lese gjennom intervjuutskriften. Dette er pa ingen
mate et krav ved bruk av bandopptaker, men jeg oppfattet det slik at respondentene
var vennligere innstilt til bruk av bandopptakeren da det ble klargjort at de fikk
mulighet til & lese gjennom utskriften etter transkriberingen var gjennomfart. Det a la
respondentene lese gjennom utskriften, for sa a ha mulighet til & komme med
kommentarer og eventuelle endringer, ble valgt av tre grunner.

For det fgrste, som nevnt, fordi det syntes a virke beroligende. Dette var dog ikke
planlagt i utgangspunktet, men jeg ansa det som mer sannsynlig a fa tillatelse til &
benytte bandopptaker hvis de fikk denne muligheten. Det viste seg etter farste
intervju at det var tilfellet.

For det andre kunne det minske muligheten for misforstaelser. Ved at de fikk lest
gjennom utskriften, kunne de se om det var noe som var blitt misforstatt, om noe
hadde blitt skrevet feil, eller sagt pa en mate som gjorde at resultatet ble et annet enn
de gnsket.

For det tredje var det en mate & omga eventuelle sprakproblemer. Det er ikke

uvanlig a fale seg tryggere pa et sprak skriftlig enn muntlig. Siden respondentene var
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innvandrerkvinner, og det ikke i utgangspunktet var klart hvor gode de var i norsk,
ville jeg gi dem mulighet til & kunne skrive eventuelle tillegg i intervjuet som de ikke
greide a uttrykke muntlig. Dette ville gagne bade dem og meg.

Det er en del problemer som melder seg ved a la respondenten kunne ga tilbake
og endre intervjuet i ettertid. Farst og fremst er det en fare for at de velger a trekke
tilbake en del av uttalelsene sine, av hensyn til familien eller omgivelsene. Det & se
intervjuet skrevet ned kan ogsa gjare at de ser uttalelsene sine i et annet lys. Det
skrevne ord kan gjerne oppfattes som mer bindende enn en samtale, og uttalelser
som i intervjusituasjonen kom naturlig kan fales uriktig eller uklart nar det leses
nedskrevet.

Jeg hadde ingen kontroll pa hvem de leste gjennom utskriften med, og jeg kunne
dermed ikke vite om det ble gjort endringer fordi en tredjepart gnsket det. Dette er en
lzpende risiko, men det var en risiko jeg ansa for & veere verd mine respondenters
tillit. Jeg gnsket farst og fremst at de ikke skulle fale seg utnyttet eller misforstatt, og
et middel for & oppna dette var & apne for en slik gijennomlesning. Det viste seg etter
intervjuene var gjennomfart at det var en av respondentene som gnsket a trekke en
del av intervjuet sitt. Selv om dette var et tap for datainnsamlingen var det et
alternativ hun hadde, og @gnsket ble derfor innfridd. Det var ingen av de andre
respondentene som hadde noen endringer eller tilfgyinger til de transkriberte

intervjuene.

Etiske problemstillinger og feilkilder

Nar man skal gjennomfgare et prosjekt som involverer persondeltakelse, er det en del
etiske problemstillinger man ma ta hensyn til. Det viktigste punktet er informert
samtykke. Respondentene ma veaere pa det rene med hva de deltar i, at
informasjonen vil bli lagret sikkert, og at de nar som helst kan trekke seg fra
prosjektet. Det er ogsa viktig at respondentene ikke faler seg presset til a delta. |
denne oppgaven skulle muslimske innvandrerkvinner intervjues, og det kan derfor
oppsta en del andre utfordringer enn det som er tilfellet nar man intervjuer etnisk
norske kvinner. Den farste store barrieren er sprakvansker, som nevnt over. Det er

viktig & sarge for at kvinnene til enhver tid forstar hva som blir sagt, sa de ikke gar
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glipp av viktig informasjon. Dette gjelder spesielt i forhold til informert samtykke og

informasjon om anonymisering.

Anonymisering

Pseudonymer ble benyttet, og ngyaktig alder, bosted, eller ngyaktig oppholdstid i
Norge blir ikke oppgitt i oppgaven. Dette for & sikre at informasjonen de hadde gitt
ikke skulle kunne knyttes til dem i ettertid, og at det ikke var noen mulighet for
gjenkjennelse. Selv om anonymisering vil vanskeliggjgre prosjektets etterprgvbarhet,
er det viktigere at kvinnene er helt trygg pa at informasjonen de gir ikke havner i gale
hender. Spesielt siden intervjuene omhandlet religion og barn, som begge deler kan
veere gmfintlige tema, er tillit essensielt. Da kvinnene allerede har veert giennom den
omfattende papirmgllen som kreves for 8 komme inn i Norge, var det avgjagrende at
det var klarhet om at informasjonen i dette prosjektet ikke ville bli benyttet av statlige
organer, og eventuelt kunne sl tilbake pa dem i ettertid. Det gjelder hvis det hadde
kommet frem informasjon om for eksempel vold mot barn, kvinnelig omskjaering eller
tvangsekteskap, men ogsa informasjon om for eksempel familietilhgrighet, arsak til
flukt og lignende. Hvis man i lgpet av et prosjekt far informasjon om ulovlige
handlinger, er man som forsker tvunget til & melde fra til styresmaktene (Fangen,
2010, s.199). Dette kunne ha skapt problemer for meg, da min anmeldelse kunne fatt
videre konsekvenser med tanke pa hevnaksjoner fra miljget det gjaldt. | denne
studien var det heldigvis aldri en problemstilling, da ingenting ulovlig eller graverende
kom frem i intervjuene.

Da Norge er et lite land vil full anonymisering veere krevende. Det vil spesielt veere
krevende i en oppgave som denne, da miljgene respondentene er hentet fra er
forholdsvis sma. Pa samme tid gjorde dette det tilsvarende mye viktigere at
respondentene kunne vaere trygge pa at bekjente og familie ikke skulle kunne kjenne
dem igjen i oppgaven. Temaene som ble tatt opp kan oppleves som intime og det
ville derfor vaert bade etisk og moralsk problematisk a ga pa akkord med

anonymiseringen, selv hvis dette krever a utelate interessante data fra intervjuene.

Forskerens pavirkningskraft

Det er viktig veere bevisst hvordan rollen som forsker kan pavirke mgtet med

respondentene, og ogsa hvordan det kan pavirke selve intervjuet. Det vil alltid vaere
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en fare for at kvinnene svarer det de tror forskeren vil hgre, snarere enn det som er
tilfellet. Kvinnene trengte derfor & sta sa fritt som mulig til & definere for eksempel
«religion» eller «islam» selv, uten a bli ungdvendig ledet av meg. Det er likevel en
fare for at spgrsmalene blir formulert pa en slik mate at kvinnene far en forstaelse av
hva jeg tilsynelatende anser islam eller religion for a veere. Det er viktig & veere
bevisst pa denne pavirkningskraften og ta hensyn til det under intervjuene og
databehandlingen.

Det faktum at jeg er en ung etnisk norsk kvinne kunne virket bade positivt og
negativ. Det kan ha gitt meg mindre faglig tyngde at jeg er ung. Pa den andre siden
kan det ha gjort respondentene mer vennlig innstilt, da det & vaere «ung og
undrende» er noenlunde allment akseptert (Fangen, 2010, s.147). Nar man er eldre
stilles det gjerne starre krav til at du skal veere serigs og kunnskapsrik, og
«undringen» kan dermed oppfattes som noe mer underlig (Fangen, 2010, s.147). Det
kan ogsa virke mindre skremmende & bli intervjuet av en ung student enn en eldre
forsker, da avstanden mellom respondent og forsker da kan oppleves som statrre.
Det at jeg var kvinne i likhet med dem kan ha virket beroligende, siden vi da hadde
noe til felles. Som kvinne kan det gjerne veere lettere a fa innpass i innvandrermiljget
enn for menn, spesielt blant kvinner. Familiene til kvinnene kan ogsa veere mer
positive til kvinnenes deltakelse hvis forskeren er en kvinne (Fangen, 2010, s.155-
157).

At jeg har barn med en innvandrer, men er ugift, kan ogsa ha pavirket deres syn
pa meg, bade positivt og negativt. Det viste at jeg er vant til & omgas mennesker med
en annen kulturell bakgrunn en norsk, men det at jeg er ugift med barn kan blant
enkelte gi inntrykk av darlig moral. Det var viktigere for gjennomfgringen av prosjektet
a ikke veere uaerlig mot respondentene, derfor ville jeg svare eerlig hvis jeg ble spurt
direkte. Omstendighetene kunne ikke endres, men matte tas hensyn til med tanke pa
hvordan kvinnene forholdt seg til meg, og hvordan jeg forholdt meg til dem. Jeg
gnsket ikke a flagge for eksempel mitt religigse stasted eller sivil status uoppfordret,
da jeg ikke ansa det som viktig informasjon for respondentene. Det kunne som nevnt
pavirke deres syn pa meg, og dermed ogsa hvordan de forholdt seg til bade meg og
spgrsmalene som ble stilt. Jeg ansa det derimot som mer problematisk & skulle

bevisst skjule noe, og dermed kunne skade mitt omdgmme i miljgene jeg gnsket a fa
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innpass i, enn veere eerlig a risikere kritikk. Dette gjaldt og med tanke pa
gjennomfaring av mulige fremtidige prosjekter.

Gjennom utfgrelsen av intervjuene viste det seg at mitt privatliv ikke ble en viktig
faktor. Ved et par anledninger ble jeg spurt om jeg var gift, men svaret mitt sa ikke ut
til & ha noen innvirkning pa deres syn pa meg. Det at jeg hadde barn var derimot
tydelig en positiv faktor, da de gjerne trakk pa felles erfaringer, og brukte vendinger
som «Du har jo barn, sa du vet...» og lignende. Ellers ble det papekt av flere at jeg
ikke var saerlig «norsk», flere stilte ogsa spgrsmal til hvorvidt jeg faktisk var norsk.
Dette kan veere et resultat av at jeg som nevnt er samboer med en innvandrer og har
innvandrervenner fra en rekke forskjellige land. Dermed er jeg vant til 8 omgas
mennesker fra mange forskjellige kulturer, og kjente til noen av de kulturelle kodene
til kvinnene jeg intervjuet fra far. Flere uttrykte at de lettere kunne relatere seg til meg
enn det som hadde vaert tilfellet hvis jeg hadde vaert det de ans& som «typisk norsk».
De ga utrykk for at de ikke matte forklare ting til meg pa samme mate som til en
«typisk norsk» kvinne, noe som igjen gjorde gjennomfgringen av intervjuene enklere.

De siste arene har det veert mye fokus pa problemer mellom barnevernet og
innvandrerfamilier, og dette kan ha gjort at det var en viss uvillighet mot & snakke om
barna selv om det ikke forela noen problematiske forhold.* Det var derfor viktig &
opparbeide tillitt, og ikke minst gjgre det klart at jeg ikke hadde noen tilknytning til
barnevernet eller andre lignende organer. Siden det viste seg at det skulle bli sveert
krevende a finne informanter, kan den nevnte negative holdningen blant en del
innvandrere mot norske statlige organer ha veert medvirkende til dette. Det var ingen
kvinner som direkte ga uttrykk for at dette var tilfellet, men det er en mulig forklaring.
Det var for eksempel en del kvinner som uttrykte begeistring for prosjektet, og var
glade for at noen ville forske pa dem som kvinner og mgdre og ikke bare som
«muslimske kvinner med hijab», men som likevel ikke gnsket a delta. Ingen av
kvinnene ga noen begrunnelse for dette, men det kan vaere en av flere mulige

arsaker.

1 http://www.osloby.no/nyheter/Innvandrere-har-flest-barnevernsbarn-7014226.html Her omtales det
eksempler pa saker de siste arene hvor det har veert konflikt mellom innvandrerforeldre og barnevernet i Oslo.
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A finne respondenter

Intervjuene ble gjennomfgart i en by pa Vestlandet. Under arbeidet med a finne
respondenter opps@kte jeg som nevnt flere forskjellige organisasjoner for
innvandrerkvinner, bade organisasjoner rettet kun mot muslimske kvinner og grupper
for innvandrerkvinner generelt. Jeg valgte & delta pa flere mgater i de to
organisasjonene jeg fikk innpass i, blant annet et hijabstylingkurs. Jeg var ogsa
deltakende pa to juleavslutningsfester med medbrakt mat, dans og musikk, hvor jeg
deltok pa lik linje med de andre. | den konteksten tok jeg pa meg en «innsiderolle»
(Fangen, 2010, s.73). Jeg valgte a veksle mellom & veere fullt deltakende observater,
og delvis deltakende observatar pa mgtene.? Dette var bade fordi jeg gnsket a finne
sa mange respondenter som mulig, og fordi jeg gnsket at mulige respondenter skulle
se at jeq faktisk var deltakende, og ikke bare dukket opp én gang for a finne
respondenter for sa & forsvinne. Dermed kunne jeg bli kjent med kvinnene i en
avslappet kontekst, og ikke bli sett pad som totalt utenforstdende. Jeg fikk ogsa
opparbeidet meg mer tillit, og det muliggjorde a observere dynamikken i gruppen, og
fa en bedre forstaelse for miljget (Fangen, 2010, s.59). Det apnet for muligheten til &
kunne fortolke det jeg opplevde pa innsiden, ved & skiftet til utsideperspektiv, for pa
den maten & oppna mer kunnskap om gruppen jeg skulle studere, og tolke
situasjoner jeg opplevde fra et annet perspektiv, med mer avstand (Fangen, 2010,
S.73).

Det skulle likevel, som nevnt, vise seg a veere sveert krevende a finne
respondenter som @gnsket & delta. Jeg har allerede presentert en mulig
arsaksforklaring til dette. I tillegg er muslimer en gruppe som har blitt studert relativt
mye den senere tid, noe som kan medfgre at de fgler seg noe «overstudert». Dette
ble gitt som forklaring til at jeg ikke fikk innpass i en av kvinnegruppene jeg oppsgkte.

Det at jeg har bakgrunn fra en annen kultur, som etnisk norsk, enn deltakerne i
kvinnegruppene jeg fikk innpass i kan ogsa ha vaert en medvirkende arsak til deres
skepsis (Fangen, 2010, s.60). Jeg prgvde a tilpasse meg miljget til en viss grad, men
ansket likevel, som nevnt tidligere i kapittelet, & fremsta som «meg selv», for pa den
maten a ikke bli oppfattet som uredelig. Dette fremholder ogsa Fangen som et viktig

middel for & oppna tillit (2010, s.62). En av kvinnene som hadde en ledende rolle i to

2 For grundig gjennomgang av disse begrepene, se Fangen, 2010, s.74-77.
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av kvinnegruppene fungerte som portvakt, eller kontaktperson, og hjalp til med a fa
innpass i gruppene. Hun var ogsa behjelpelig med a finne respondenter bade i og
utenfor gruppene. Til slutt ble jeg kjent med et par kvinner, som siden satte meg i
kontakt med de resterende respondentene. Jeg benyttet meg av en form for
«sngballutvelging» (Grgnnmo, 2011, s.102), ved at jeg etter endt intervju spurte om
de kjente noen som de trodde kunne veaere interessert i a delta i prosjektet. Ved et par
av tilfellene var det til og med respondenten selv som tilbgd seg a finne flere
respondenter. Det er en pafallende svakhet ved & benytte denne teknikken, nemlig at
utvalget kan bli noe snevert, da du ender opp med & bevege deg i mye de samme
kretsene. Siden jeg opplevde det som krevende a finne respondenter, valgte jeg
heller & akseptere denne svakheten, og da fa sapass mange respondenter at
prosjektet ble gjennomfarbart.

Intervjuarbeidet pagikk fra desember til mars. Pa grunn av juleferie og vinterferie,
som begge deler falt midt i intervjuarbeider, ble en del mater ytterligere forskjgvet.
Intervjuene ble som tidligere nevnt gjennomfgrt i et lokale valgt av respondenten. Jeg
gnsket at respondenten skulle fgle seg trygg pa omgivelsene, det eneste kravet som
ble stilt var at det skulle veere et rolig og, sa langt som mulig, uforstyrret sted. Dette
resulterte i et utvalg av forskjellige intervjusteder for eksempel kafeer, og i to tilfeller,
pa kvinnenes arbeidsplass. Alle lokalene fungerte godt til sin hensikt.

Bandopptaker ble benyttet under intervjuene, etter godkjenning av
respondentene, i tillegg til notater. Transkriberingen ble gjennomfart sa raskt som
mulig etterpd, for & sikre at intervjuene ble gjengitt sa korrekt som mulig, og at annen
tilleggsinformasjon ikke gikk tapt, som reaksjoner pa spgrsmal og annen informasjon
som virket ufyllende pa den innsamlede data. Intervjuene varte fra rundt en halv time

til en time.

Presentasjon av respondentene

Sabrina

Sabrina er en kvinne i 30-arene fra Algerie. Hun er gift, og har en s@nn og en datter i
barneskolealder, begge fadt i Norge. Hun har veert i Norge i omtrent 15 ar. Hun er
velutdannet, og i arbeid. Hun fremstar som en meget reflektert kvinne, med sterke

meninger. Hun brenner for at muslimske kvinner skal komme frem i lyset, og at
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kunnskap om islam og kvinner i islam skal gke i Norge. Islam er sveert viktig for
henne, og hun fremholder det som avgjgrende for henne at barna skal leere om
islam, og ta troen med seg inn i voksenlivet. For henne er det ikke sa viktig med
giennomfaring av riter og ritualer, men a tro. Nar det kommer til moskebesgk og
bann i hverdagen har hun et pragmatisk syn pa det, og inkluderer det sa best hun
kan i en travel hverdag med to barn. Hun bruker ikke hijab, selv om hun &pnet for
muligheten for det senere. A skulle oppdra barna sine i et kristent land ser hun p&
som noe problematisk, men hun er ikke tilbakeholden nar det kommer til a la barna
ha norske venner eller delta i aktiviteter i skolen, selv om hun har noen
begrensninger. Hun og mannen underviser barna i Koranen selv. Hun snakker sveert

godt norsk, og intervjuet forlgp uproblematisk pa norsk

Adira

Adira er en kvinne i slutten av 50-arene fra Marokko. Hun er gift og har fire voksne
barn, alle fgdt i Norge. Hun har bodd i Norge i nesten 40 ar, og er dermed den
kvinnen i utvalget som har veert i Norge lengst. Hun er i arbeid. Hun er fremstar som
en sterk kvinne, og er svaert kunnskapsrik. Det hun fremholdt som sin viktigste
oppgave var a lose alle barna trygt gjennom barndom og ungdom. Hun har derfor
ogsa valgt a jobbe deltid, for & ha tid til barna. Hun bruker hijab. For henne har det &
oppdra barna i et kristent land ikke veert problematisk. Hun papekte at det & oppdra
de to eldste barna var enklere enn de to yngste, uten & ga neermere inn pa arsaken
til dette, utover at samfunnet har forandret seg. Hun fremholdt religion som en viktig
dyd a laere sine barn, men hadde et pragmatisk forhold til dette, med tanke pa at det
matte innordnes i et travelt familieliv, og at ikke alle barna bor i samme by som henne
lengre. Da barna var sma leerte hun dem selv arabisk, da det er morsmalet deres,
men hadde ikke noen strukturert undervisning i Koranen. Hun snakker godt norsk, og

intervjuet ble gjennomfart pa norsk uten noe problemer.

Islam

Islam er en kvinne i 30-arene, med to sgnner i barneskolealder, som begge ble fadt i
Norge. Hun gnsket ikke at hennes landbakgrunn skulle bli presentert i oppgaven.
Hun er gift og i arbeid. Hun har veert i Norge i omtrent 10 ar. Religion, og det &
viderefgre islam til barna er sveert viktig for henne. Hun overholder bgnnetidene i

hjemmet, og gnsker ogsa a viderefare dette til sine barn. Troen sin er hun sveert stolt
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av, og det er viktig for henne a holde fast pa den. Nar det kommer til
koranundervisning for barna blir dette gjennomfgrt av henne og mannen hjemme,
men hovedtyngden av det faller pa henne pa grunn av mannens arbeidstider. Hun
laerer ogsé barna arabisk. Det a skulle oppdra barna i et kristent land ansa hun som
problematisk, men hun hadde ikke restriksjoner i forhold til hvem barna kunne
omgas. Hun bruker hijab. Intervjuet var noe krevende, for selv om hun snakket godt
norsk, slet hun noe med spraket innimellom. Intervjuet forlap likevel uproblematisk pa
norsk. Hun var noe tilbakeholden med hvilken informasjon hun gnsket skulle bli gjort
kjent av det som kom frem i intervjuet, og derfor vil informasjonen fra hennes intervju

beklageligvis ikke bli brukt like mye som de andre respondentene videre i oppgaven.

Sarah

Sarah er en kvinne i slutten av 50-arene fra Iran. Hun er gift, og har tre voksne barn,
hvorav det yngste barnet ble fgdt i Norge. Hun er selvstendig neeringsdrivende, og
har bodd i Norge i nesten 30 ar. Hun er stolt av sin religion og kultur, men fremholdt
at barna pa mange mater kan mer om islam enn hun kan, og at hun hadde lzert mye
av dem. Hun ser pa det som helt uproblematisk & oppdra sine barn som muslimer i
Norge, og sier til og med at det er lettere & oppdra dem som gode muslimer her enn
det som hadde veert tilfellet i Iran. Hun fremstar som en ressurssterk og stolt kvinne,
som brenner for menneskers rett til & velge sin egen religion og ta kontroll over sitt
eget liv. Hun bruker selv hijab, men har ikke lagt noe press pa at barna skal fglge i
hennes fotspor. Da barna var sma sendte hun dem til koranundervisning, hvor de
ogsa leerte arabisk. Hun hadde ikke noe strukturert undervisning av barna i hjemmet.

Intervjuet forlap uproblematisk pa norsk, og hun snakker godt norsk.

Selma

Selma er en iransk kvinne i slutten av 30-arene. Hun er skilt, og na alenemor for to
barn, en jente og en gutt i ungdomsskolealder, begge fadt i Norge. Hun er
selvstendig naeringsdrivende, og i tillegg aktiv i forskjellige veldedige organisasjoner.
Som den eneste av respondentene har hun mer eller mindre vokst opp i Norge, da
hun kom hit da hun var barn, og har veert i Norge i nesten 30 ar. For Selma er det
islam som er viktigst for henne, og ikke kultur, selv om hun er stolt av sin iranske
bakgrunn. Pa grunn av familiens flukt fra Iran har hun vokst opp i flere forskjellige

land, og dette har gjort at ikke den iranske kulturen er like viktig for henne som hun
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antok at den ellers ville veert. Hun er ressurssterk og kunnskapsrik, og jobber aktivt
for & bedre forholdene til innvandrerkvinner i Norge, og gke kunnskapen om islam.
Det viktigste for Selma nar det kommer til barna hennes, er at de skal fa kunnskap
om islam, for sa & kunne ta en avgjgrelse selv om det er det de vil leve etter nar de
blir voksen. Hun fremholder at det er deres eget valg. Hun sender barna pa

koranskole, men leerer dem ogsa en del hjemme, dog ikke som strukturert

undervisning. Bgnnetidene blir overholdt i hjemmet, men hun stiller ikke noen krav til

at barna skal delta fast. Hun snakker sveert godt norsk, og intervjuet forlgp helt

uproblematisk.
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Kapittel 3: Teori

Innledning

| dette kapittelet vil teoriene som skal anvendes i analysekapittelet bli presentert.
Teoriene som vil bli benyttet er religionsteorien til Daniele Hervieu-Léger,
modernitetsteorien til Anthony Giddens og Gerd Baumann og Andre Gingrichs teori
om identitetsgrammatikker. Jeg har valgt & fokusere pa moderne teorier om
religionsformidling, identitet og identitetsskaping. Denne utvelgelsen har blitt foretatt
da problemstillingen som har blitt behandlet i dette prosjektet er av relativ ny dato.
For a bedre kunne belyse moderne problemstillinger ansa jeg det for a veere mer
formalstjenlig for oppgaven a benytte nyere teorier, snarere enn a trekke veksel pa
eldre klassiske teorier om temaene. Etter presentasjonen av hver av teoriene vil jeg
vise relevans for oppgaven, og se neermere pa mulige svakheter ved teorien med

henblikk pa dette prosjektet. Kapittelet avsluttes med en kort oppsummering.

Daniéle Hervieu-Léger — tradisjon i det moderne

Hervieu-Léger regnes som en av de stgrste moderne religionssosiologene, og har
utgitt flere store verk innen religionssosiologi. Siden 1993 har hun veert rektor ved
I'Ecole des Hautes Etudes en Science Sociales i Frankrike, hvor hun ogsa underviser
i religionssosiologi (Alliance Francaise USA). En av hennes mest kjente utgivelser
innen religionssosiologi er boken som vil bli benyttet i denne oppgaven, La Religion
pour Mémoire fra 1993 (utgitt pa engelsk under tittelen Religion as a Chain of
Memory i 2000). Da jeg ikke leser fransk, vil jeg benytte meg av den engelske
oversettelsen.

| boken tar Hervieu-Léger for seg hvordan religion opprettholdes i mgte med det
moderne samfunnet. Boken kan derfor i utgangspunktet se ut til & faye seg inn i
rekken av sekulariseringsteorier, som tar for seg religionens nedgang i mgte med det

moderne menneskets krav til bevis og en pragmatiske livsstil.® Dette er et samfunn

3 Eksempler pé klassiske sekulariseringsteorier innen religionssosiologi er teoriene Max Weber og Emile
Durkheim. Et eksempel pa en mer moderne sekulariseringsteori som star neermere Hervieu-Léger er Peter
Bergers sekulariseringsteori fra 1960-tallet.



hvor tradisjonell autoritativ religion ikke lengre ngdvendigvis har samme relevans
som tidligere. Hervieu-Légers teori skiller seg fra de overnevnte teoriene ved a ikke
konsentrere seg om religionens dgd i det moderne samfunnet, men snarere om
religionens overlevelse. Utgangspunktet for hennes teori, er ideen om a chain of

memory, som jeg heretter velger @ omtale som en erindringskjede.

Erindringskjeden

En erindringskjede er for Hervieu-Léger oppfattelsen av at man tilhgrer en tradisjon
som stammer fra ens forfedre, «as our fathers believed, and because they believe,
we too believe...» (Hervieu-Léger, 2000, s.81). A vedlikeholde, eller erindre denne
tilhagrigheten er essensen av erindringskjeden. Opprettholdelsen av endringskjeden
anser Hervieu-Léger som grunnleggende ngdvendig for religionens overlevelse i det
moderne samfunnet (Hervieu-Léger, 2000). Religion er ubrytelig bundet til tradisjon
og det tradisjonelle, og er avhengig av sosial kontinuitet for a videreformidles
(Hervieu-Léger, 2000, s.84). Gjennom sosial kontinuitet opprettholder man
tradisjonsoverfgringen. Som hun skriver: «At the source of all religious belief, as we
have seen it, there is a belief in the continuity of the lineage of believers.» (Hervieu-
Léger, 2000, s.125). Man ma opprettholde a collective memory, eller kollektiv
hukommelse, for & greie a holde vedlike den tradisjonelle religionen (Hervieu-Léger,
2000).

Overlevelsen av den kollektive hukommelsen er dermed avgjgrende, og det er
nettopp dette som trues av moderniteten. | det moderne samfunnet, med stress,
fragmentering og oppdeling blir det sveert krevende a skulle opprettholde en kollektiv
hukommelse, og dermed ogsa erindringskjeden (Hervieu-Léger, 2000, s.129). Det
har oppstatt en brist i bandene mennesker imellom, og makten den offisielle
religionen, i Hervieu-Légers eksempel kirken, har hatt har ogsa blitt svekket. De
sosiale bandene er grunnleggende for & opprettholde den kollektive hukommelsen,
og pa den maten viderefgre erindringskjeden (Hervieu-Léger, 2000, s.130). Ved at
den kollektive hukommelsen fragmenteres, og det ikke lengre er like mange som
deler den, blir det krevende & skulle demme opp for moderniteten fremrykk som truer
den tradisjonsbundne troen (Hervieu-Léger, 2000, s.129).

Hervieu-Léger mener likevel ikke at en svekkelse av den kollektive hukommelse

betyr at religion er i ferd med & dg. Selv om vitenskapen langt pa vei har overtatt for
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religion som kunnskapsautoritet i store deler av det moderne samfunnet,
argumenterer Hervieu-Léger for at mennesker fortsatt har behov for bekreftelse.
Vitenskapen makter ikke & dekke alle behovene som religion gjorde. Ved at et
moderne samfunn er sa ustabilt og foranderlig, har mennesket mistet det konstante
som religion ga dem. Vitenskapen har, ved a etterstrebe a fierne behovet for
«hvorfors, ikke gitt mennesket et mer ryddig og forstaelig liv, men snarere skapt et
stgrre behov for forklaring pa nettopp «hvorfor». Mennesket i det moderne trenger
noe som skaper orden i kaoset, og det er her religion blir ngdvendig (Hervieu-Léger,
2000, s.73).

Troens utvikling

Det at det tradisjonelle trossystemet, med tilhgrende erindringskjeder har tapt seg,
betyr ikke at moderniteten har gatt vekk fra det & «tro», bare at troen har tatt en

annen form. Hervieu-Léger definerer «tro» som:

[...] the body of convictions — both individual and collective — which are not
susceptible to verification, to experimentation and, more broadly, to the modes of
recognition and control that characterize knowledge, but owe their validity to the
meaning and coherence they give to the subjective experience of those who hold
them. (2000, s. 72)

Menneskers tro har beveget seg vekk fra den offisielle religionens og religigse
eksperters grep, og har utviklet seg til & bli mer individualisert, subjektiv og diffus. Tro
skapes av en mengde forskjellige kombinasjoner av arsaksforklaringer og
meningsforstaelser, som ikke blir pavirket av trosinstitusjoner (Hervieu-Léger, 2000,
s.74). Individets ressurser er med pa & pavirke dets evne og mulighet til & kunne rive
seg lgs fra det organiserte religigse livet og dermed fa et mer individualisert
utgangspunkt. Frineten eksisterer for alle, men hvorvidt mennesker greier & benytte
seg av den friheten varierer (Hervieu-Léger, 2000:74-75) Uavhengig av individets
frinet til & skape sin egen tro, er troen fortsatt rotfestet i en forbindelse til fortiden, og
en ide om a stamme fra en lang rekke troende som knytter sammen fortid, natid og
fremtid (Hervieu-Léger, 2000, s.81).

Ifalge Hervieu-Léger ma det finnes en uttalt tro, og en legitimerende referanse til

en autoritativ versjon av minnene, altsa en tradisjon, for at noe skal kunne anses som

35



en religion. (Hervieu-Léger, 2000, s.97). Det a opprettholde tradisjonen ma veere
knyttet til troen, og oppleves som et ektefglt behov (Hervieu-Léger, 2000, s.98). Selv
med disse tilleggene erkjenner Hervieu-Léger at dette synet pa religion favner en del
som religionsdefinisjoner vanligvis utelukker, for eksempel De Olympiske Leker
(Hervieu-Léger, 2000, s.104).

Praksisen «anamnesis», det & huske minner fra fortiden, er for Hervieu-Léger det
som skiller religion fra annen sosial ritualisering (Hervieu-Léger, 2000, s.125). Ved a
forbinde det som skjer i natiden med ritene som ble utfert i fortiden, og ha en
forestilling om at den rituelle praksisen har forblitt uendret, opprettholdes en
kontinuerlig forbindelse mellom fortid og natid (Hervieu-Léger, 2000, s.125). Her kan
det trekkes paralleller til for eksempel bgnneritene og faste, som i islam oppfattes
som uendret siden Muhammads tid. Dap og trosbekjennelsen er lignende eksempler

i kristendommen som kristne anser som uforandret siden Jesu tid.

Relevans og diskusjon

Hervieu-Léger har i Religion as a Chain of Memory utarbeidet en religionsdefinisjon
som kan brukes i det moderne Vest-Europa, som en motsetning til
sekulariseringsteoriene nevnt over som gjorde seg bemerket spesielt mot midten og
slutten av 1900-tallet. Hun spesifiserer ikke at det er en definisjon utarbeidet spesielt
for Vest-Europa, men eksemplene hun bruker er utelukkende hentet fra det katolske
Frankrike. Hun tar for seg problemstillinger som sé langt hovedsakelig har meldt seg i
Vest-Europa, og til en viss grad Nord-Amerika. Selv om dette kan veaere en svakhet
med tanke pa a bruke teorien i en oppgave om muslimske innvandrerkvinner i Norge,
vil jeg likevel hevde at det er deler av teorien som kan settes opp mot kvinnenes
opplevelser i mgte med det norske samfunnet. Teorien tar kun for seg et kristent
verdenssyn, noe som er en svakhet da kvinnene er muslimer. Dette er likevel en teori
som kan brukes til & trekke paralleller til funnene som ble gjort i prosjektet, da
spesielt siden kvinnene lever i og skal oppdra barna i et kulturkristent land. Enkelte
aspekter ved teorien er spass generelle at de kan benyttes for a belyse utviklingen
for andre religioner enn kristendom, da spesielt i Vesten.

Det at Hervieu-Léger velger a se pa hvordan religionen endrer seg, snarere enn

hvorvidt den skal forsvinne eller ikke, gjar at den lettere kan settes opp mot funnene i
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dette prosjektet. Hovedfokuset er hvordan kvinnene skal videreformidle religionen til
sine barn, og om dette har blitt vanskeligere eller lettere ved at de bor i Norge. Siden
Hervieu-Léger vektlegger tradisjon, historie og sosial formidling, kan man trekke
veksel pa hennes teori for & undersgke hvorvidt kvinnenes flytting har pavirket den
religigse sosialiseringen og oppleeringen av barna.

Det er dog enkelte svakheter med Hervieu-Légers teori. Ved at hun knytter
sammen religion og tradisjon som to ubrytelige deler utelukker hun en del av
hverdagsreligigsiteten og nyere former for religigst liv, for eksempel enkelte typer
nyreligigsitet. Det er ikke selvsagt at alle som er religigse vektlegger tradisjon eller
band til fortiden. Det er heller ikke gitt at man nadvendigvis er religigs fordi man
opprettholder en tradisjon som strekker seg tilbake i flere generasjoner, selv hvis den
oppfattes som uforandret, som ifglge Hervieu-Léger er et premiss for religigs tro.

Som jeg skal komme naermere inn pa senere i oppgaven papeker Nadia Jeldtoft
at islam i det moderne kan utvikle seg til & ligne mer pa et verdisystem, med fokus pa
det gode og det onde (2011, s.1146). Det viktigste er da ikke historien eller &
opprettholde tradisjonene som sadan, men a oppfare seg slik de religigse tekstene
foreskriver. Hvis man da tar utgangspunkt i Hervieu-Légers teori vil disse
menneskene ikke bli ansett for & veere religigse, uavhengig av deres eget syn pa
religion. Dette er en svakhet ved teorien.

Et annet punkt ved teorien som forringer dens anvendelighet er hennes sterke
fokus pa tro. Ved at tro er et premiss for at noe skal regnes som en religion, far
definisjonen et sveert vestlig fokus. Tradisjonelt har bade hvordan kristne definerer
sin egen religion og hvordan de definerer andres religioner bunnet i et trosperspektiv
(Lopez Jr., 1998, s.21). Det har derfor veert en tendens i Vesten, pa grunn av den
sterke pavirkningen fra kristendom, & anse religion og tro for & vaere to sider av
samme sak. Religion er avhengig av tro, man tror, derfor er man religigs (Lopez Jr.,
1998, s.21). Dette tankesettet er ikke universelt, og utdefinerer flere religioner som
fokuserer mer pa ritualer og dogmer enn tro.

Hvordan hun definerer tro er ogsa noe problematisk. Som det tidligere nevnte
sitatet viste, anser hun tro og kunnskap som to motsetninger. Tro er noe man «tror» i
kraft av overbevisning, kunnskap er noen man har undersgkt og «vet». Begge disse
antakelsene er noe problematisk. For & fgrst se pa kunnskap, sa er det ikke

ngdvendigvis tilfellet at alle har undersgkt og «leert» all leerdom de har fatt fra
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forskning. Mye av kunnskapen vanlige mennesker sitter inne med er fakta de har fatt
presentert av forskere og vitenskapsfolk, som de sa velger a tro pa, og da gjerne i
kraft av overbevisning. Sann sett er ikke denne troen sa fjern fra religigs tro.

Det & skulle fierne religigs tro fullstendig fra kunnskap blir heller ikke riktig for
religigst troende. Selv om den religigse kunnskapen ikke ngdvendigvis blir ansett
som korrekt eller spesielt opplyst av forskere, betyr ikke det at den troende ikke har
undersgkt, leert og mener selv at de vet at dette er sant. A skulle ha som
utgangspunkt at all religigs tro ma bygge pa blind aksept resulterer i et snevert syn
pa det & tro. Man kan argumentere for at det krever en viss mengde blind tro for &
veere religigs, men det betyr ikke at troen ngdvendigvis er kunnskapslgas.

Det bar bemerkes i denne sammenhengen at Hervieu-Léger klargjar at hennes
religionsdefinisjon er under utvikling. Hun har valgt & konsentrere seg om a forme en
religionsdefinisjon som undersgker hvorvidt uttrykk for tradisjonelle religigse
tradisjoner i moderniteten kan anses som religion, snarere enn a finne ut om politiske
tilhengere, miljgaktivister eller rockefans kan anses som religigse (Hervieu-Léger,
2000, s.82). Siden hun klargjer at teorien hennes skal ta for seg tradisjonelle
religioner, og islam regnes med i denne gruppen, vil jeg likevel si at kritikken over er
berettiget.

Et tema Hervieu-Léger ikke tar for seg, men som vil bli behandlet videre i
oppgaven er identitet og identitetsskaping. Derfor vil jeg na ta for meg noen teorier

som tar for seg dette.

Anthony Giddens - identitet og modernitet

Som nevnt under avsnittet om Hervieu-Léger kan mgte mellom tradisjon og
modernitet gjgre det vanskeligere & opprettholde tradisjonsbundne religioner. For &
ga litt neermere inn pa dette vil jeg farst ta for meg Anthony Giddens diskusjon rundt
forholdet mellom modernitet og tradisjon i hans Modernity and Self-ldentity (1991), og
hvordan dette pavirker ens selvidentitet. Jeg vil her, som tidligere, farst presentere
Giddens argumentasjon, for sa a peke pa relevans og deretter ta et noe mer kritisk
blikk pa argumentasjonen.

Giddens er en sveert anerkjent britisk sosiolog. Han er rektor ved London School
og Economics and Political Science, en stilling han har hatt siden 1997. Giddens
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anses for & veere en av de stgrste samfunnsforskerne i Storbritannia i dag, og har
utgitt en mengde bgker. En av hans mest kjente teorier er teorien om «high
modernity». (Skirbekk, 2012). Flere av bgkene omhandler nettopp dette, for
eksempel The Consequences of Modernity (1990). Andre kjente utgivelser er blant
annet tidligere nevnte Modernity and Self-ldentity (1991) som skal benyttes i denne
oppgaven, og Runaway World: How Globalisation is Reshaping Our Lives (1999).

Teoriene Giddens presenterer i Modernity and Self-ldentity har en del likhetstrekk
med Hervieu-Légers teori om forholdet mellom modernitet og tradisjon i Religion as a
Chain of Memory. Giddens argumenterer, i likhet med Hervieu-Léger, for at tradisjon
kun kan overleve hvis den har en sosial nytteverdi, og at tradisjonen ellers vil
forsvinne (Giddens, 1991). Dette ligner til forveksling pa Hervieu-Légers teori om
opprettholdelsen av erindringskjeden. En avgjgrende forskjell er dog at Hervieu-
Léger presenterer dette som en del av en religionsdefinisjon, noe Giddens pa ingen
mate etterstreber, men utgangspunktet er i bunn og grunn det samme.

Giddens trekker frem hvordan menneskets utgangspunkt for selvforstaelse endres
i mgte med det moderne:

[...] by definition, tradition or established habit orders life within relatively set
channels. Modernity confronts the individual with a complex diversity of choices and,
because it is non-foundational, at the same time offers little help as to which options
should be selected. (Giddens, 1991, s.80)

Dette kan settes opp mot tvilen Hervieu-Léger omtaler, hvor religion er ngdvendig
for & gi svar som modernitetens vitenskap ikke kan gi. | hgymoderniteten (high
modernity) finner man ifglge Giddens ikke lengre noen klar determinerende autoritet,
en rolle religionen hadde i mer tradisjonelle samfunn (1991, s.194). Dette etterlater et
vakuum eller en manglende rettesnor. Giddens argumenterer derfor, i likhet med
Hervieu-Léger, for at religion ikke vil forsvinne, men snarere kommer til & oppleve
(eller kanskje allerede opplever) en gjenopplivning, nettopp pa grunn av forbindelsen
mellom modernitet og tvil (1991, s.195). Det er ikke helt usannsynlig at man ogsa kan
se denne utviklingen blant mennesker som allerede er religigse, og at de far et
naerere forhold til troen sin i mgte med sekularisering, modernitet, og en stadig mer

dominerende vitenskap. Dette gjelder bade som innvandrer og etniske nordmenn.

39



Globalisering

Et annet underliggende tema Giddens presenterer som er anvendbart i denne
oppgaven er hvordan globalisering har pavirket menneskers selvidentitet. Vi lever i
folge Giddens «i verden» pa en annen mate na enn far, ved at livet pa et
grunnleggende plan har blitt mer globalt (1991, s.187). Selv om vi tilsynelatende
fortsatt lever like «lokalt» som far, kan tilknytningen til andre land langt pa vei veere
sterkere enn tilknytningen man har til landet man lever i. Dette kan gjgre seg
gjeldende bade generelt og personlig. Informasjonsstrgmmen som finner sted i
dagens samfunn gjar at det ikke er uvanlig & ha mer kjennskap til, og ha sterkere
meninger om, store hendelser som pavirker mange millioner mennesker langt vekke,
enn ens egen situasjon og det som skjer i lander man bor i (Giddens, 1991, s.189).

Moderne teknologi gjar det lettere & opprettholde kontakten med familie og venner
hvis man har flyttet til et annet land, men det kan ogsa innebzaere at familie og venner
lettere kan holde kontroll pa hva man gjar, selv nar man har flyttet vekk. Sann sett blir
situasjonen for innvandrere som kommer til Norge na, en helt annen enn for de som
kom for bare 10-15 ar siden, for ikke & snakke om de som kom enda tidligere.
Muligheten for & bli «kontrollert» av familien sin, og a la familien delta i avgjarelser og
lignende er mye stgrre na enn tidligere. Dette kan selvfglgelig ha bade negative og
positive utfall, noe jeg vil problematisere neermere i Kapittel 5.

Moderniteten pavirker ikke bare situasjonen rundt mennesker, den pavirker ogsa
hvordan mennesket ser pa seg selv, og hvilket utgangpunkt man har for & danne en
selvforstaelse. Den tidligere nevnte globaliseringsprosessen gjar at stadig flere

mennesker star med beina i flere forskjellige kulturer. Giddens skriver:

A person may make use of diversity in order to create a distinctive self-identity which
positively incorporates elements from different settings into an integrated narrative.
Thus a cosmopolitan person is one precisely who draws strength from being at home

in a variety of contexts. (1991, s.194)

Det & kunne navigere innen flere forskjellige kulturelle kontekster og beherske de
kulturelle normene blir av Giddens ansett som en positiv pavirkning pa ens
selvidentitet, og noe som vil gjgre seg gjeldende for stadig flere ettersom

samfunnene vi lever i blir stadig mer globalisert.
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Relevans og diskusjon

| likhet med Hervieu-Léger vektlegger Giddens tradisjonens rolle i samfunnet, og hva
tradisjonen fortsatt kan bidra med i det moderne. Han omtaler ogsa tradisjon som
autoritetsbaerer og samfunnskontrollgr. Kirken blir fremholdt som tradisjonelle
samfunns viktigste tradisjonsbaerer. Men i motsetning til Hervieu-Léger setter han
ikke religion i direkte forbindelse med tradisjon. Dermed blir tradisjon et videre
begrep, som kan favne flere deler av samfunnet.

Giddens legger stor vekt pa globaliseringens rolle i det moderne. Han presenterer
globalisering som en starrelse som pavirker sa godt som alle deler av samfunnet og
dets deltakere. Den gkte informasjonsflyten dette innebaerer er noe jeg vil ta
naermere for meg i Kapittel 5.

Som et resultat av globaliseringen blir det som nevnt stadig flere som innehar og
kombinerer to eller flere forskjellige kulturer. Dette er noe som pavirker
respondentene i dette prosjektet direkte, ved at de har flyttet til Norge fra et annet
land med en helt annen kulturhistorisk og religigs bakgrunn. Giddens velger ikke &
problematisere denne problemstillingen nevneverdig utover a presentere det som en
konsekvens. Gjennomgaende omtaler han det i positive vendinger.

Det er dog ikke gitt at det blir anset som positivt & std med beina i flere kulturer.
Som jeg skal kommer neermere inn pa i Kapittel 5 kan det anses som en utfordring
og til dels en byrde for mennesker & matte kombinere flere forskjellige levemater og

kulturer.

Gerd Baumann og Andre Gingrichs identitetsgrammatikker

Jeg vil na presentere noen teorier som kan belyse hvordan respondentene former og
omformer identiteten sin, og i forlengelse barnas identitet. For & analysere
respondentenes identitetsdannelsesprosesser benytter jeg meg av Baumann og
Gingrichs identitetsgrammatikker fra boken Grammars of Identity/Alterity — A
Structural Approach (2004). Baumann var sosialantropolog, tilknyttet the Research
Group Religion and Society ved Universiteit van Amsterdam fra 1993 (Strating,
2014). Han underviste ogsa ved det samme universitetet. Han var en hgyt anerkjent

sosialantropolog, og ga ut flere kjente bgker, blant annet The Multicultural Riddle
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(1999) og tidligere nevnte Grammars of ldentity/Alterity — a Structural Approach
(2004).4

Gingrich er professor i sosialantropologi ved Universitat Wien. Han er tilknyttet
Osterreichischen Akademie der Wissenschaften, og leder Institut fir Kultur- und
Sozialanthropologie i @sterrike (Lindemann, 2014). Han har i likhet med Baumann
gitt ut flere baker innen feltet sosialantropologi, blant annet Anthropology, by
Comparison (2002), som ble skrevet i samarbeid med Richard G. Fox.

Identitetsgrammatikkene bestar av tre forskjellige mater & danne identitet pa, i
mgte med andre kulturer og identitetsformer. Farst presenteres de tre analytiske
metodene kort. Deretter vil jeg gjennomga relevans, for deretter & diskutere kort
teoriene og eventuelle svakheter.

Orientaliseringsgrammatikk

Orientaliseringsgrammatikk oppstar ved at det skapes et skarpt skille mellom «oss»
og «dem», som kan vaere bade positivt og negativt ladet. | utgangspunktet er denne
formen for identifisering gjerne negativt ladet, da man opprettholder avstand til ens
motsetning ved at «de andre» anses som feil, mens «vi» er rett. Dette kan ogsa snus
pa hodet ved at «de andre» fortsatt er annerledes enn en selv, men at
annerledesheten er noe man selv gnsker a ta til seg (Baumann og Gingrich, 2004,
S.19-21).

Et enkelt eksempel som illustrerer orientaliseringsgrammatikk er kvinner som
kommer til Norge fra et mannsdominert samfunn. De kan gjerne i utgangspunktet
finne kvinnefrigjgringen i Norge fremmed og underlig, men likevel ta den til seg for &
bedre sine egne muligheter. Et eksempel pa orientaliseringsgrammatikk med negativt
fortegn er kvinner som er i samme situasjon som de overnevnte, men som heller
fierner seg fra den norske kvinnefrigjgringen for & markere avstand. Deres
kvinnelighet og mate & veere kvinne pa blir ansett som rett mens norske kvinners

livsfarsel er gal.

Segmentasjonsgrammatikk

Segmentasjonsgrammatikk kjennetegnes ved at ens identitetsskaping, og hvilken
identitet man overfarer til «den andre», er situasjonsbetinget, og dermed i stadig

4 Baumann gikk bort i 2014.
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endring. Ens hierarkiske posisjon i de enkelte situasjonene avgjar hvilken identitet
som er mest formalstjenlig i gyeblikket. Dermed kan en person ha en mangefasettert
identitet, hvor de forskjellige nyansene blir mer eller mindre fremtredende i
forskjellige sammenhenger, utfra hvilken del av identiteten som vil veere mest
hensiktsmessig (Baumann og Gingrich, 2004, s.21-24). Dette er en form for
identitetsskaping som kan settes opp mot multikulturalisme og sakalt
bindestreksidentitet (Jacobsen, 2002).

Eksempler pa denne typen identitetsskaping kan man finne blant innvandrere som
betoner «det norske» mer nar de er sammen med nordmenn, og kulturen fra
opprinnelseslandet mer nar de er sammen med familien sin. En kan ogsa inneha
flere forskjellige andre kulturer, for eksempel hvis man har flyttet mye, enten frivillig

eller i en fluktprosess.

Omslutningsgrammatikk

Omslutningsgrammatikken ligner pa segmentasjonsgrammatikken pa enkelte punkt,
ved at den ogsa bygger pa ideen om at mennesker tar opp i seg flere forskjellige
former for identitet, og deler av identiteten. Der omslutningsgrammatikken skiller seg
ut er ved at den tar utgangspunkt i at mennesker tar opp i seg forskjellige deler av
«de andres» selvforstaelse, og kan likeledes tildele deler av sin egen selvforstaelse
til «de andre», for sa a danne en helhet (Baumann og Gingrich, 2004, s. 25-27).

En mate dette kan fortone seg pa er for eksempel nar enkelte muslimer uttrykker
at «alle egentlig er muslimer, de vet det bare ikke». Da tillegger man andre en
egenskap som de ikke selv oppfatter at de har. Man skaper et fellesskap av muslimer
som tilsynelatende ikke er der, og en mulighet for & utvide det muslimske miljget, hvis
de andre falger «den rette vei».

Et annet eksempel kan hentes fra London, hvor afro-karibiske aktivister mente at
betegnelsen «svart» skulle kunne benyttes om asiater sa vel som afro-karibiere.
«Svart» var ifglge dem ikke & anse som en hudfarge, men snarere en politisk farge.
Ved a favne asiater i denne gruppen kunne de std sammen som en enhet og dermed
bli en starre og mer innflytelsesrik gruppe. Dette forslaget ble ikke tatt spesielt godt
imot i den asiatiske befolkningen (Baumann og Gingrich, 2004, s.26).

Identitetsgrammatikkene er ikke gjensidig utelukkende. En person kan inneha

flere forskjellige identitetsgrammatikker, og det kan variere hvilken som er
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dominerende utfra kontekst (Baumann og Gingrich, 2004, s. 26). Livssituasjon, alder
og eventuell flytting er endringer som kan pavirke hvilken av identitetsgrammatikkene

som dominerer.

Relevans og diskusjon

Identitetsgrammatikkene til Baumann og Gingrich er nyttige verktgy nar man skal
analysere innvandreres identitetsdannelse. Flere av eksemplene de benytter seg av
tar for seg problemstillinger innvandrere mater, bade seg imellom og i samfunnet for
avrig. Vektleggingen av identitetshierarkier og hvordan de forskjellige
identitetslagene kan sta i opposisjon til hverandre gjgr at denne teorien gir en
bredere presentasjon av identitetsskaping for innvandrere enn det Giddens gjar.

En svakhet med tanke pa bruken til dette prosjektet er at flere av eksemplene
som illustrerer teoriene er henter fra England, neermere bestemt London. Dermed blir
en del av problemstillingene som presenteres ikke spesielt relevant for en norsk
kontekst, da innvandrerbefolkningen i London har en til dels mye lengre historie i
landet enn det som er tilfellet i Norge. Innvandrerbefolkningen har ogsa en noe
annen sammensetning enn det som er tilfellet i Norge, for eksempel er det i
Storbritannia en mye stgrre gruppe fra de karibiske gyene. Det er likevel fullt mulig &
trekke paralleller til funnene i dette prosjektet, selv om for eksempel
omslutningsgrammatikken ikke gjorde seg gjeldende.

Oppsummering

Som det kom frem i dette kapittelet anser Hervieu-Léger erindringskjeder og den
kollektive hukommelsen som avgjgrende for religionens overlevelse i det moderne
samfunnet. Det hektiske livet man lever i dag, og individualiseringen av samfunnet for
gvrig har pavirket troen til & forandre seg fra & veere bundet til den offisielle religionen
og tradisjon, til & bli mer individorientert og utflytende.

Giddens er ogsa opptatt av modernitetens pavirkningen pa mennesket og
samfunnet for gvrig, men da snarere nar det kommer til identifisering. Hvordan man
identifiserer seg selv og andre pavirkes av for eksempel globalisering, og andre

stremninger i det moderne samfunnet.
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Baumann og Gingrich har gatt noe lengre enn Giddens, og har utviklet tre
identitetsgrammatikker som belyser hvordan selvidentifiseringen og ens syn pa «den
andre» blir pavirket av det multikulturelle samfunnet vi lever i.
Identitetsgrammatikkene er derfor nyttige verktay for a belyse

identitetsproblematikker man kan mgte som innvandrer.
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Kapittel 4. Funn

Innledning

| dette kapittelet vil funnene fra intervjuene intervjuene bli presentert. De vil bl
presentert etter tema, som er: forholdet mellom kultur og religion, respekt, hvordan
kvinnene forholder seg til nordmenn, mors ansvar og kjgnnsforskijeller og tilslutt det &
tilpasse islam til det norske samfunnet. Det vil bli brukt en del sitater fra
respondentene for a belyse temaene bedre. Den aktive sitatbruken er valgt for a la
respondenten selv komme til ordet. Dermed far leseren innblikk i respondentenes
ordlegging, og ikke bare en gjenfortelling og omskrivning av uttalelsene. Pa grunn av
tilbakeholdenhet med informasjonsdeling vil det ikke bli benyttet noen sitater fra
Islams intervju, men funnene fra intervjuet hennes vil likevel bli presentert sa godt det

lar seg gjare.

Kultur og religion

Kultur, det er jo skapt av mennesker, mens religion er skapt av Gud.
Dette sitatet fra Selmas intervju illustrerer godt den generelle holdningen til
respondentene nar det kommer til forholdet mellom religion og kultur.
Gjennomgaende for alle kvinnene er at de vektlegger religion mer enn kultur. Dette
betyr ikke at de ikke fortsatt har et forhold til kulturen sin, eller at alle har sluttet a
markere kulturelle fester og opprettholde tradisjoner etter at de flyttet til Norge, men
det omtales som mindre viktig.

Respondentene i prosjektet kommer fra to forskjellige generasjoner, hvor to har
voksne barn og barnebarn, mens tre har barn i barne- og ungdomsskolealder. Nar
det kommer til forholdet mellom religion og kultur ser det ikke ut til at aldersforskjellen
eller hvor lenge de har oppholdt seg i Norge er av starre betydning. Sabrina og til
dels Islam var de av respondentene som vektla de kulturelle trekkene ved deres
religigse liv, og de kulturelt baserte tradisjonene som har blitt en del av religigse
feiringer og markeringer. Sabrina fortalte for eksempel om feiringen av id etter
ramadan, hvor de i tillegg til & ga i moskeen ogsa gjennomfarte en del kulturelt

forankrede ritualer:



Vi har to id, og det er veldig viktig, det feirer vi veldig godt hjemme hos meg. Vi har
den tradisjonelle feiringen, og den som er i religionen. Farst samler vi oss og tegner
med henna [p& hendene og armene], dette er tradisjon, det star ingenting i Koranen
om det, det er var kultur. Vi har fastet en helt maned, og sa siste dagen far id sa har vi
en samling hvor vi lager henna og sa videre, pynter hendene. Dette er kun det
kulturelle, det har ingenting med religion & gjgre. Sa vi bevarer den kulturelle delen.

Hun var, som det kommer frem av sitatet, meget bevisst pa hva hun ansa for a veere
den religigse delen av feiringen, og hva som var kulturelt forankret. Da hun har unge
barn er det ikke ngdvendigvis tilfellet at de greier a differensiere mellom de to, og det
vil dermed veere en sjanse for at de oppfatter begge feiringene som en del av den
samme, overordnede muslimske, feiringen. Nar det kommer til rent kulturelle feiringer
sa hun direkte at dette ikke var noe de markerte, og at det ikke var viktig for henne &
videreformidle til sine barn. Mawlid al-nabi, profeten Muhammads fadselsdag, trakk
hun frem som et konkret eksempel pa en feiring som var kulturelt forankret, og var
derfor noe hun ikke valgte & markere med familien i Norge, selv om den blant noen
muslimske grupper anses for & vaere en religigs feiring. Det kom likevel frem indirekte
at dette var en feiring hun pleide & markere da hun bodde i Algerie. Det kan dermed
se ut til at hun har bevisst fijernet en del av de kulturelle trekkene fra sin
religionsutgving etter at hun kom til Norge.

Sabrina, Adira og Sarah var de av respondentene som kommenterte den
kulturelle pavirkningen pa islam. Adira og Sarah snakket om det pa generell basis
snarere enn hvordan det pavirket deres personlige religionsutgvelse og
religionsformidling, mens Sabrina trakk frem konkrete eksempler fra sin egen
hverdag, som hun ogsa videreformidlet til sine barn. Dette gjaldt for eksempel &
handhilse pa personer av det annet kjgnn, og at menn og kvinner sitter sammen i
besgk og lignende. Hun gjorde det klart at dette gikk pa akkord med reglene i islam,
men at de likevel gjorde det fordi det er en del av deres kultur.

Kulturen preger jo religionen. Men religionen er jo der, det er veldig tydelig, hvordan vi
skal oppfare oss og sa videre. Men selvfglgelig, du har din egen kultur, for eksempel
at man ikke skal gjgre ting, men at det egentlig ikke star i Koranen, men pa grunn av
kultur, det kulturelle. Som at menn og kvinner ikke bar handhilse. Det er forskjellig fra

kultur til kultur. I min kultur er det helt okei. For damer jobber jo med menn, sa
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handhilsning det gjar ingenting. Og det er det vi lzerer vare barn ogsa. Det er helt
greit. Jenten ser jo meg handhilse pa min manns venner, og vi er jo samlet pa det
samme stedet, og vi diskuterer, og snakker om forskjellige emner, i forhold til andre
steder der menn og kvinner er delt i samme hus nar de er pa besgk. Jeg leerer de at
det er helt greit, sa lenge man har respekt, og du kjenner dine egne grenser. Dette er
jo kultur. Det jeg sier na er det kulturelle. Egentlig i islam sa skal det jo veere separat. |
den kultur jeg kommer fra sa er det helt vanlig at damer og menn sitter sammen og
handhilser og til og med gir hverandre kyss pa kinnet. Men det er forskjellig fra sted til
sted. (Sabrina)

Selv om Sabrina ga uttrykk for & handheve de religigse reglene snarere enn a
opprettholde de kulturelt forankrede reglene, sa viser dette sitat at det slett ikke alltid
var tilfellet. Hvorvidt hun valgte a overholde de religigse reglene eller ikke kan se ut til
a veere pavirket av praktiske hensyn tatt i hverdagen. Hun har dermed et pragmatisk

syn pa overholdelsen av religigse regler, etter hva hun selv anser for & veere viktigst.

Kulturelle feiringer

Sarah var opptatt av & markere kulturelle feiringer, men hun nevnte ikke de kulturelle
trekkene ved muslimske feiringer, snarere «rene» kulturelle feiringer som var

forankret i tradisjon fra Iran:

Ogsa for eksempel islamsk nyttar. Og vi har iransk nyttar ogsa, de er forskjellig, sant?

(ler) Og jeg feirer begge for mine barn, iransk nyttar og islamsk nyttar.

For kultur, det er andre ting. Iran, sant, jeg liker iransk kultur. Og det liker barna mine.

Vi har veldig mye historie i Iran og sann, sant?

| likhet med Sabrina gjorde hun det tydelig at religion og kultur var separat, men hun
nevnte som den eneste respondenten at det var viktig for henne & markere kulturelle
feiringer ogsa, og ikke bare religigse.

Selma, som ogsa er iraner, ansa ikke kulturelle feiringer som viktig &

videreformidle til sine barn:

Som sagt, for meg er religion viktig. Men s er det jo nyttar, persisk nyttar, som jeg
ikke har pleid & markere. Jeg har fatt kjeft av min mor (ler). «Har du glemt at du er
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perser?!» Men det som er, jeg er jo ikke oppvokst i Iran, jeg er bare fgdt i Iran. Jeg har
ikke den tilknytningen. Den sterke. Jo, jeg har persisk kultur i meg, men at jeg skal
gjare sa stort nummer av det? Nei. Sa det blir ikke det samme for meg.

Hun fremholdt likevel viktigheten av a leere barna om sin kulturelle bakgrunn. Hun
jobbet aktivt for at de skulle kunne persisk, og kjenne sin kultur. Samtidig ansa hun
det ikke som ngdvendig for barna & markere kulturelle feiringer. Dermed ble religion
og kultur presentert for barna som to separate enheter, og det religigse ble vektlagt
sterkere enn det kulturelle. Hvorvidt barna var bevisst pa denne separasjonen er
derimot uklart.

Av alle respondentene var Adira den eneste som ikke trakk frem kulturelle
feiringer eller kulturelle trekk ved religigse feiringer. Dette kan veere et resultat av at
prosjektet, og dermed spgrsmalene, var direkte knyttet til religion. Det er likevel
interessant at hun ikke kommenterte det under noen av temaene, da alle de andre
respondentene gjorde det uten a ha blitt spurt om kulturelle feiringer direkte. Hun var
ogsa den som tilsynelatende hadde det mest avslappede forholdet til islam som
sadan av alle respondentene. Dette skal jeg komme naermere inn pa litt senere i

kapittelet.

Respekt

Islam handler om respekt, that’s it! (Sabrina)
Respekt var det temaet som ble nevnt oftest av nesten alle respondentene gjennom
intervjuene, og ble vektlagt mest nar det kom til barneoppdragelse. Som Sabrina
formulerte det sa treffende: «That’s it!». Det handler om respekt pa et grunnleggende
niva. Respekt for foreldre, eldre, seg selv, naboer og samfunnet for gvrig. Temaet
respekt gjorde seg gjeldende i tilneermet alle sammenhenger, ogsd som en
motsetning til det norske samfunnet. Adira, som er den av respondentene som har

veert i Norge lengst, sa:

Da nordmenn, de fleste, gikk fra religionen, s& har ting blitt verre. Kriminalitet...masse
ting har endret seg siden jeg kom til Norge. For Norge har begynt a distansere seg fra
religion. Kristendom, jo selvfglgelig har de plikter, de har lover, og det er bra pa en

mate. Barna er veloppdratt, barna er haflige, barna respekterer foreldrene,
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respekterer samfunnet. Men na ser jeg at det er ingen respekt. Familier har begynt a

opplgse seg, pa en méte.

Det & ha respekt, og spesielt & skulle respektere foreldrene sine, ble for Adira satt
direkte i sammenheng med a veere religigs. Det var ikke bare hun som tolket det
dithen. Ogsa Sabrina knyttet det & ha respekt direkte til det & vaere religigs. |
motsetning til Adira, som tilsynelatende sa det som et resultat av & veere religigs
generelt, var det forbindelsen mellom islam og respekt som var viktigst for Sabrina:

Som muslimer lzerer vi vare barn, og det er veldig viktig, at de skal respektere sine
foreldre. De skal ha respekt for foreldre, de skal ikke kjefte pa oss, eller lage lyder
som «pff» eller lage grimaser, som kanskje er tillatt her. Jeg ser jo at her er det tillatt
og de gjgr det mot foreldrene, det er den friheten og vise meninger. Men for oss, for
muslimer, og dette star ogsa i Koranen, er det ikke tillatt, ikke aktuelt, dette er haram.
At barn skal oppfere seg pa denne maten overfor sine foreldre som har fgdt dem, som
har oppdratt dem, du skal ha respekt, og du skal ta vare pa foreldrene dine.

Sabrina ansa muslimer som det motsatte av nordmenn. Muslimer har respekt, de
norske barna har ikke respekt. Hun papekte stadig gjennom hele intervjuet at det
desidert viktigste a leere barna var respekt. Hvis de ikke hadde respekt, var de per
definisjon ikke gode muslimer. Ved a fremholde norske barn og ungdommer som
radikalt forskjellig opprettholdt hun en «oss» mot «de andre» dikotomi, som sa ble
videreformidlet til barna.
A knytte islam og respekt sammen som to uatskillelige begrep gjorde ogsa Sarah.

Hun vektla ikke respekt for foreldre direkte like klart som Sabrina og Adira gjorde,

men snakket snarere om respekt i generelle termer:

Ogsa har vi veldig mye respekt ogsa, spesielt i var religion er det veldig viktig.
Respekt. Respekt det er veldig sann...hgflighet og respekt, det er veldig viktig i var
religion. Hvis en muslim ikke er hgflig, ikke har respekt, sa tror jeg ikke de har lest sa

mye om islam, s& de vet ingenting om islam.

Selma var den av informantene som nevnte respekt minst. Hun gjorde det klart at en

viktig del av oppdragelsen var & laere barna respekt, moral og etikk, men knyttet det
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ikke direkte opp mot islam, som alle de andre, ogsa Islam gjorde. Hun var den av
respondentene som snakket mest om at barna, og da spesielt datteren, matte ha
respekt for seg selv, og at andre matte respektere henne. Respekten var da ikke
direkte knyttet til at hun var muslim, men snarere at hun var jente og at gutter matte
respektere henne som jente. Hun poengterte at det ogsa var viktig for henne at
sgnnen respekterte jenter, og da ogsa fremtidige kjeerester. Dette var ikke noe hun
knyttet til islam direkte, men det kan ses i sammenheng med hennes syn pa islam
som en grunnleggende respektfull religion, som oppfordrer til god oppfarsel og

omsorg for medmennesker.

Forholdet mellom «oss» og «de andre»

Hos oss snakker vi aldri om de andre, det er alltid oss, sant? Det er alltid oss. (Selma)
Nar det gjelder norsk barneoppdragelse gikk det igjen blant nesten alle
respondentene at den manglende respekten i det norske samfunnet var det som
skapte starst skille mellom «de norske» og «de muslimske», som nevnt tidligere.
Adira papekte i sitatet tidligere at nedgangen i religion i det norske samfunnet hadde
igjen fart til manglende respekt, og da spesielt blant de unge. Det at norske barna og
ungdommer fikk mer eller mindre fritt leide, og at det tilsynelatende ikke var kontroll
pa dem, var noe nesten alle, Selma indirekte, fremholdt som problematisk. Flere av
respondentene sa ogsa direkte at norske barn fikk gjgre som de ville.

Barnas forhandlingskraft

Det a skulle forhandle med barna om hva de hadde lov til og ikke lov til, som barnas
norske venner hadde anledning til, var en problematikk som ble trukket frem av flere
respondenter. Spesielt Selma, Sabrina og Islam, som har unge barn, vektla dette.
Selma brukte som eksempel da datteren spurte om a fa ga pa sokkedans® pa skolen.
Hun gnsket egentlig ikke at datteren skulle delta, men det endte med et kompromiss,
sokkedans mot at hun ryddet rommet. Her ante Selma, med humoristisk selvinnsikt,
en mulighet for at datteren ikke skulle greie a rydde rommet, og at hun dermed kunne

hindre datteren & delta.

5 Sokkedans er en danse- eller skolefest arrangert pa skolen, vanligvis barneskolen. Navnet oppstod da
barna ikke skulle ha pa seg sko i lokalet, altsa danset de pa sokkene. Sokkedans er mest utbredt i distriktene.
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Selv om det viste seg at dette gnsket ble oppfylt, datteren greide ikke & rydde
rommet, lot Selma henne likevel g, da en annen muslimsk venninne av datteren
ogsa skulle vaere med. Selma var ikke hjemme da datteren skulle ga, men datteren
sendte henne et bilde av hva hun skulle ha pa seg, for a f& morens godkjennelse.
Dermed hadde Selma fortsatt kontrollen, og kunne sgrge for at datteren oppfylte de
moralske kravene som hun ansa islam for a stille, samtidig som datteren kunne delta
pa sokkedans pa skolen. Datteren gjorde dette uten a ha blitt bedt om det, som viser
at hun allerede er bevisst pa at bekledning er et viktig og smtalig tema, selv om hun

fortsatt er ung.

Bekledning

Bekledning var et tema som ikke ble tatt opp av seerlig mange av respondentene
utover Selma og Sabrina, som vektla viktigheten av at barna skulle kle seg
anstendig. Som jeg skal ga neermere inn pa i nesten avsnitt papekte Sabrina
viktigheten av at sgnnen skulle kle seg skikkelig ved at han for eksempel ikke fikk
«sagge» med buksene.® Hun gikk ikke neermere inn pa hva hun ansa for a veere
anstendig bekledning for datteren. Selma derimot var mest papasselig pa hva
datteren hadde pa seg og at hun kledde seg anstendig, mens sgnnens bekledning
ikke ble nevnt. Adira som er den tredje som hadde bade sgnner og dgtre gikk ikke
neermere inn pa barnas bekledning. Det gjorde heller ikke Sarah eller Islam, som har
henholdsvis kun dgtre og kun sgnner.

Nar det kommer til respondentenes egen bekledning var det relativt store
forskjeller innad i gruppen. Tre av respondentene brukte hijab, Sarah, Adira og Islam,
mens Selma og Sabrina ikke gjorde det. Det var kun Adira som brukte det som
gjerne regnes som moderne, konservative muslimske kvinneklzer, altsa tildekkede
armer til handleddene og bein til anklene, lgse bukser og en lgs tunika over. Likevel
var hun den som var minst strikt nar det kom til barnas oppfarsel. Islam brukte hijab,
og var tildekket, men brukte ikke en tunika eller lignende eller lgse bukser. Sarah,
den siste respondenten som brukte hijab kledde seg «vestlig», i likhet med Selma og
Sabrina. Det er noe pafallende at Sabrina, som var en av de mest verdikonservative

med tanke pa barnas oppdragelse, ogsa var en av dem som var mest «vestlig»

6 A «sagge» er et motefenomen blant ungdom, spesielt gutter, som innebaerer & la buksen henge langt
nede, gjerne under hoftekammen.
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kledd. Hun problematiserte dette noe i intervjuet, ved at hun kommenterte at barna

spurte henne hvorfor hun ikke brukte hijab:

Jeg fikk jo til og med sparsmal, for jeg er jo muslim, men jeg bruker ikke sjal. S&
spurte ungene meg: «Du mamma, nar skal du ta pa deg hijab?». Det er jo helt vanlig,
hun [datteren] ser jo mine venninner som gar med hijab, mine beste venninner gar jo
med hijab. Sa sa jeg: «Jeg vet det er feil, egentlig bar jeg ha hijab pa meg, men jeg er
ikke helt klar». Jeg sier det sann til mine barn. Jeg vet at det kommer til & komme en
tid nar jeg kommer til & bruke hijab. Jeg var veldig aerlig med mine barn, for jeg er ikke

klar. Men nar jeg er klar sd kommer jeg til & ta den pa meg, men ikke akkurat na.

Bade Sabrina og de andre respondentene gjorde det klart at det & ga med hijab var
et valg hver enkelt kvinne matte ta, og ingen skulle tvinge noen til & bruke hijab. Det
gjaldt ogsa dgtrene deres. Det var ingen av respondentene som uttrykte at de hadde
et behov for at datrene skulle bruke hijab. Det matte vaere opp til dagtrene selv, hvis
de mente at det var det rette for dem.

Du ma vite selv hvorfor du bruker hijab eller sant. Du har frihet. Det er mitt anske hele
tiden. Jeg sier «Jeg haper at folk i hele verden kan veaere fri». At folk kan bestemme
hvordan de skal leve selv, hvordan de skal gjare ting. Ikke noen prester, sant? For
eksempel her [i Norge] sier noen, «du ma ikke ga med hijab. Hijab er forbudt». Men
det er ikke riktig. Sant? A bruke hijab eller ikke bruke hijab. Bruke miniskjart eller
bruke langt skjart. Ingen ma presse. Det blir vanskelig. For det er bare utvendig,

innvendig er du sann som far. (Sarah)

Og muslimske kvinner...flere forbinder muslimske kvinner kun med de som gar med
skaut. Nei, de som gar uten skaut, de er ogsa muslimer for det. Hva er forskjellen?
Den ene er praktiserende, og den andre ikke. Men hun er muslim for det. Jeg valgte

denne veien, hun valgte den andre veien. Sa sann er det. (Adira)

Barnas deltakelse pa fester og lignende

Fester og det a skulle la barna delta, kle seg og oppfare seg som norske ungdommer
var problemstillinger Sabrina regnet med a matte ta stilling til i fremtiden. Hun hadde

som nevnt over gjort det klart for sgnnen at det & sagge var helt uaktuelt. Ogsa det a
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drikke, rayke og pregve narkotika var handlinger som var uakseptable, uten at hun

gjorde noen klar differensiering mellom de tre:

Barn er jo barn, og det er vanskeligere nar de er ungdommer, de vil prgve ting.
Kanskje i Vesten synes de...altsa na snakker jeg veldig generelt, at det er helt ok,
drikke, fester, sant, ga ut, bekledning og (ler), hvordan jenter kler seg og gutter...han
vet at han skal ikke sagge buksen (ler), han kommer aldri til & gjgre det. Nei, beklager
(ler), men han skal kle seg ordentlig. Han kan kle seg trendy, men det med halve
trusen som viser, det er ikke muslimsk bekledning. For a si det rett ut. Muslimske

jenter og muslimske gutter skal ikke kle seg pa den maten. Sa det er jeg veldig obs

o

pa.

Og a ga ut og feste, at det er haram, og vi forklarer hvorfor. «Jammen hvis vi ikke
drikker?». «Ja, men uansett, hva skjer pa disse stedene? Det blir drikking, og det blir
slenging her og der». Unnskyld uttrykke, men «péa de stedene er det bare shaitan,
djevelen, som er der» (ler). «Der gjgr du dumme ting, og du kommer til & angre». Det
er taft, det er veldig skremmende. Vi er skremt over hvordan vare barn skal vokse opp

i et kristent land. Jeg vet ikke om de er klar over det, men det er skremmende.

En interessant observasjon i det siste sitatet er at hun knytter det & leve i et kristent
land direkte opp mot a feste og drikke, selv om det slett ikke er alle kristne grupper
som aksepterer drikking og festing heller. Senere i intervjuet ga hun dessuten uttrykk
for at nordmenn flest ikke var seerlig kristen. Det kan tyde pa at hun oppfatter et skille
mellom landet og befolkningen for gvrig. Det at kristen ikke ngdvendigvis godtar

festing heller trakk Adira frem i sitt intervju:

Nar jeg ser et kristent hjem, jeg tror det er strengere enn jeg er. Det er strengere enn
jeg er. Min sgnn, han sier, for han har en venn som er veldig kristen, og han sier

«mamma, de er sa streng her!».

Adira er den eneste av respondentene som papeker dette. Hun, og Sarah som har
veert i Norge nesten like lenge, er ogsa de av respondentene som er mest avslappet
nar det kommer til & la barna delta i det norske ungdomsmiljget. Adira sa direkte at
hun ikke ansa det som problematisk hvis datteren hennes gnsket a veere med pa

julebord for eksempel. Det er dog et poeng a ha i mente at alle Adiras barn er
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voksne. Det er ikke sikkert at hun stilte seg like avslappet til en forespgrsel om a ga
pa fest da barna var tenaring. Det gikk hun heller ikke naermere inn pa.
Sarah gikk mer i detalj om hennes syn pa hennes na voksne barns deltakelse i

det norske ungdomslivet. | hennes tilfellet var det snarere barna som holdt igjen.

[...] flere ganger sa jeg til de tre barna mine: «Ga litte granne ut!» (ler). Ja! «Ga litt ut,
og veer med norske venner fra skolen». Men de hadde ikke lyst. De ville ikke. De sa:
«Nei, mamma, vi er veldig forngyd hjemme». De har laget diskotek hjemme! (ler) De
hadde disko, de danset og gjorde masse ting.

A vokse opp som muslim i Norge

Sarah ga ogsa uttrykk for at barna hennes var strengere praktiserende muslimer enn
det hun var, og at de som voksne pa& mange mater hadde fatt noe lignende en

religionsformidlerrolle for henne.

Jeg tror de er mer religigs. Jeg er ikke sa religigs som de.

Anne Sophie: «De er mer religigs enn deg?»

Ja! De er mer enn meg. Og hun som er fgdt her, hun har lest Koranen, og hun er
veldig, veldig flink i religionen. Hun kan snakke om noen ting i islam, og jeg blir

sjokkert! (ler) Jeg har leert masse fra henne! Det er sant!

At Sarah, og tilsynelatende Adira, hadde et mer avslappet forhold til det norske
ungdomslivet enn de yngre respondentene, kan veere et resultat av at fikk barn pa
1970-1980 tallet. Enda var det ikke s& mange muslimske innvandrere i Norge, og de
hadde dermed ikke noe annet valg enn a innordne seg i det norske samfunnet, og la
barna ha norske venner. Selv om de har holdt fast pa religionen og kulturen sin
fremstilte de det ikke som spesielt krevende eller vanskelig & skulle forholde seg til

det norske samfunnet med barn som muslimer.

[...] de gikk i barnehage med norske venner, de gikk pa skolen, ungdomsskole og
videregaende, alt. Pa universitetet og hgyskole, det var bare norske venner. Det var

ikke noe annet. (Adira)

En norsk kvinne jeg kjenner, som har kjent meg i 30 ar. Vi sitter og prater sammen, og

sa sier hun «Det er ikke noen forskjell mellom deg og meg». Nar vi prater om
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svigermgdre og nar vi prater om andre ting, sa sier hun «Gud, vi er sa lik!» Hva er
forskjellen? Mine barn, de gar pa jobb, pa skole. Men bgnn, jeg ber. Men jeg sier ikke
«Kom! Du ma be!». De kan be alene, nar de har tid til det. Sa jeg vet ikke hva som er
forskjellen. Jeg sitter og ser pa TV, akkurat som nordmenn, vi kan se pa film, vi kan
reise. Kun det at vi har en annen religion. (Adira)

Alle mennesker er nesten det samme. Vi er ikke sa forskjellig. | begynnelsen tenkte
jeg at vi er veldig forskjellig. Jeg tenkte «Uff, det er veldig forskjellig», sant? Men det
var ikke sann. Vi er alle det samme. Sprakene vare er forskjellig, sa av og til blir det

misforstaelser. Men hvis du kommer neer folk, sa er det veldig likt. (Sarah)

Sarah og spesielt Adira, som det kommer frem fra disse sitatene, var mer opptatt av
a fokusere pa likhetene mellom «dem» og «de andre» enn forskjellene. Det er flere
mulige arsaker til dette. Det kan veere et resultat av at de gnsket a avmystifisere
muslimske familier overfor meg, da muslimer i Norge gjerne blir presentert som noe
eksotisk og ukjent. Det er ogsa meget mulig at de rett og slett ga uttrykk for
meningene sine, og ikke hadde noen agenda utover det. Det er likevel pafallende at
de eldre respondentene begge er opptatt av likhetene, mens de yngre er mer opptatt
av forskjellene. Jeg skal komme naermere inn pa dette i Kapittel 5.

Sabrina problematiserte det & bo i et omrade hvor det bodde ikke-praktiserende
muslimer. Dette gjorde det vanskeligere for henne a forklare for barna hva som var

korrekt «muslimsk» oppfarsel og bekledning.

Vi bor i et omrade hvor det er kun norske, veldig f& muslimer, og det er noen
[muslimer] som ikke praktiserer, sa det blir enda vanskeligere. Det blir enda
vanskeligere a gi en forklaring pa hvorfor en muslim ikke gjar det. Det blir en del
dobbeltmoral. Han er muslim, s& hvorfor har han en gredobb? Det var en periode
sgnnen min ville ha gredobb, men jeg bare: «Vet du hva, nei!» (ler). «<Men han er jo
muslim, og han har det.» Og jeg: «Jeg vet det, det er mange muslimer som har
agredobb, men egentlig s& skal gredobber veere til damer og ikke til menn. En mann
skal veere en mann og en dame skal vaere en dame. Det der er ikke tillatt og hos oss
er det ikke tillatt».

Hun knyttet det & veere muslim direkte til oppfarsel og utseende. Ved at sgnnen

hennes ikke fikk ta hull i gret sgrget hun for at han levde opp til forventningene hun
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hadde til ham som muslim. Samtidig brukte hun denne muligheten til a laere sgnnen
hva som var riktig og feil oppfarsel for en muslim, og s@rget for at han ble pavirket av
muslimer som ikke tok de rette valgene. Ikke minst gjorde hun det klart at det er
enkelte ting som ikke er akseptabelt for gutter, men som er akseptabelt for jenter.
Sarah gjorde ogsa den samme differansen mellom «gode» og «darlige»
muslimer, men hun opplevde snarere at det var lettere for henne a leere barna a
veere gode muslimer i et ikke-muslimsk land, enn omvendt. Hun sto dermed som en
direkte motsetning til Sabrina. Det at barna vokste opp i Norge ansa hun som en
lettelse, for da var de ikke omringet av muslimer som tilsynelatende var muslimer,
men som ikke oppfarte seg som det. Ved & veere i det hun omtalte som et kristent
land, kunne hun si til barna at de som ikke fulgte reglene hun ansa islam for &
diktere, ikke var muslimer. Hvis de derimot fortsatt hadde bodd i Iran hadde hun ikke
kunnet si det, fordi personene barna snakket om med overveiende sannsynlighet ville
veert muslimer. Hun var den eneste av respondentene som mente at det var enklere

a oppdra barna i Norge enn i hjemlandet, med tanke pa religionsformidling:

[...] av og til sier folk at det er veldig vanskelig & bo her med barna, siden det ikke er
et muslimsk land. Jeg tror at det er mye lettere for oss her. Hvis vi er i et muslimsk
land, s&nn som i Iran, der er masse problemer [pa grunn av regimet]. Jentene har det
veldig vanskelig, og masse, masse forskjellige ting, sant? Men foreldrene kan ikke
gjere noen ting, for de er alle muslimer. De kan ikke...de har ikke noen grunn til & si at
de [barna] ikke kan gjgre det, for det er et muslimsk land. «Han gjorde det, hun gjorde
det, derfor gjorde jeg det», sant? Det er helt vanlig. Men her, det er for eksempel ikke
noe press om du skal ha hijab eller ikke ha hijab. Det er ikke noe press om at du ma
drikke, eller at du ma veere sann. Ingenting! Jeg synes det er mye, mye lettere for

foreldrene a lzere barna kultur og religion her. (Sarah)

Adira poengterte at heller ikke alle som bor i Marokko ngdvendigvis er praktiserende
muslimer, og at den endringen har funnet sted i Marokko i likhet med Norge. Sabrina
og Islam nevnte ikke denne problematikken overhodet, men fremholdt at det ville
veert enklere & oppdra barna i opprinnelseslandene, da de er muslimske. Barna
hadde da hatt muslimer rundt seg som oppfarte seg slik som de anser islam for &
kreve, og overholdt fester, hgytider og faste. Dette kan veere et resultat av at de har

et noe mer romantisert syn pa sine respektive hjemland enn det Adira og Sarah har.
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Selma var den eneste som ikke kommenterte hvorvidt det hadde vaert enklere &
oppdra barna i opprinnelseslandet. Det var heller ikke et tema som ble tatt opp i
intervjuet, da hun gjorde det klart at hun ikke fglte noen sterkt tilhgrighet til Iran eller
hadde noen minner derfra. Hun flyttet derfra da hun var veldig liten og vokste opp i
flere forskjellige land. Ingen av de andre landene fglte hun heller noen veldig sterk
tilknytning til, sa det var sann sett ikke naturlig & ta opp dette temaet med henne.

Det som gikk igjen blant respondentene var, som nevnt, at de yngre med unge
barn var giennomgaende mer negativ til at barna vokste opp i Norge og nordmenn
for gvrig, enn de eldre respondentene med voksne barn. Selma sto i en seerstilling i
denne sammenhengen, og hun er ogsa den av respondentene som har levd det
meste av livet sitt i Norge. Likevel var hun meget papasselig med a poengtere for
barna at de var muslimer, og at de derfor ogsa var forskjellig fra «de norske». Der
ligner hun pa Sabrina og Islam som er pa hennes alder. De har alle barn som er fgdt
i Norge, men barna ble likevel minnet pa at de var forskjellig fra «de andre», de
norske. Adira og Sarah valgte snarere a fokusere pa likhetene med «de andre».

Oppdrageransvar og kjgnnsforskjeller

Mor er, sier vi i var religion...etter Gud kommer mor. Mor er veldig viktig. (Sarah)
Det & veere mor og morsrollen for gvrig var noe alle respondentene snakket mye om,
og som de alle ga uttrykk for var veldig viktig for dem. Dette gjaldt bade rollen som
mor for barna, og det & leere barna om religion. | motsetning til de overnevnte
temaene var det ikke noen pafallende ulikheter mellom de yngre og de eldre
respondentene. Alle sa ved direkte sparsmal at det var viktig at begge foreldrene var
deltakende i den religigse oppleeringen av barna, og at det helst skulle deles sa likt
som mulig. Ingen av respondentene uttrykte at mor og far hadde forskjellig ansvar
overfor sgnner og dgtre, eller at det var noen form for kjgnnsdelt oppdragelse. Det
kom likevel frem ved neermere utspgrring at det var en del forskjeller. Hovedsakelig
gjaldt det, blant de av respondentene som hadde dgtre, at dgtrene matte passes litt

mer pé enn sgnnene.
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Sgnners rolle

For Selma, som er alenemor, var det naturlig & gjgre det klart for sgnnen at han na
var «mannen i huset», og dermed matte ta litt mer ansvar for sgsteren sin. Ved at
han ble satt til & passe pa sgsteren fikk han dermed en del av ansvaret som knyttes
til farens rolle i tradisjonelle muslimske hjem, nemlig at de har ansvaret for & beskytte
konen og datrene (Smith, 1987, s.236). Da hun er alenemor og faren dermed ikke
kunne ta dette ansvaret ble det overfert til sgnnen. Selma var ogsa den av
respondentene som problematiserte at sgnner og datre har forskjellige behov utover
det religigse, og at mor og far dermed har forskjellige ansvarsomrader ettersom
barna vokser opp. Hun gjorde det klart at det ikke gjaldt den religigse oppdragelsen,
men snarere livsoppdragelsen. Sabrina var ogsa innom denne problematikken i sitt
intervju, men nevnte det ikke like spesifikt som Selma.

Adira, som har to sgnner og to dgtre, gikk ikke inn pa hvorvidt sannene hadde et
spesielt ansvar for & passe pa datrene. Hun nevnte at det hadde veert noe mer
bekymring knyttet til dgtrene enn sgnnene, spesielt da de var ungdommer, men da
snarere med tanke pa deres sikkerhet hvis de var ute sent om kvelden, som det slett
ikke bare er muslimer som er bekymret for. For & illustrere at barna ikke var forskjellig
oppdratt fortalte hun om hvordan hennes yngste sgnn alltid ryddet og vasket huset

hennes nar han kom hjem til henne pa besgk i motsetning til yngste datteren:

Jeg har en sgnn, han yngste, og han er veldig flink & hjelpe meg hjemme nar han er
hjemme. Men det gjar ikke hun minste.

Anne Sophie: «Hun bryr seg ikke?»

Nei. Men han er ryddig. Nar han kommer hjem, s& skal huset skinne. Og jeg har ikke
oppdratt han til at han skal gjgre det, men han...

Anne Sophie: «Det ligger i personligheten?»

Ja, men hun andre, hun bryr seg ikke.

Det & rydde og vaske var ikke noe hun ansa som spesifikke kvinneoppgaver eller
mannsoppgaver, og hun tok det tilsynelatende ikke spesielt tungt at datteren ikke tok
det seerlig alvorlig. For henne, som det kommer frem i sitatet over, var det
personligheten til barna som var det viktigste, og hva som kom naturlig for dem,
snarere enn hvilket kjgnn de var. Dette er noe annerledes enn det Selma vektla, ved

at hun fokuserte pa at dgtre og sgnner trengte forskjellig stimuli i kraft av & kjgnnet
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deres. Hun gjorde det tydelig at behovene varierte pa bakgrunn av personlighet, men
hun poengterte mer enn de andre respondentene sgnner og dgtres forskjellige
behov. Sabrina, som er den tredje av respondentene som hadde bade en sgnn og en
datter omtalte ikke denne problematikken i seerlig grad, utover det jeg skal komme

naermere inn pa i de kommende avsnittene.

Mor som religionsoppdrager og livsoppdrager

For Adira og Sarah fremkom det at de som mor hadde tatt stgrsteparten av ansvaret
nar det kom til bade religigs oppdragelse og livsoppdragelse. Adira var den eneste av
de to som hadde sgnner, men hun klargjorde ikke hvorvidt mannen hennes hadde
tatt en starre del av livsoppdragerrollen overfor sgnnene enn hun hadde.

Nar de snakket neermere om hvem det var som hadde hovedansvaret for a lzere
barna om religion i familiene deres, viste det seg at moren hadde tatt hovedansvaret.
Sabrina og Islam leerte begge barna sine om islam, og laerte de & lese Koranen
hjemme. Fedrene deltok ogsa i denne oppleeringen, men det var kun i Sabrinas
familie de tilsynelatende delte det likt mellom seg. | Islams tilfellet var det mer
krevende & dele ansvaret mellom foreldrene, da mannen hennes hadde arbeidstider
som gjorde det vanskeligere for ham a bidra. Bade Sabrina og Islam tydeliggjorde at
det var de som passet mest pa at barna oppfarte seg passende, og at de ikke ble for
pavirket av det norske samfunnet. Det gjaldt for eksempel overnatting hos venner.
Bade Sabrina og Islam gjorde det klart at det ogsa var de som var strengest nar det
kom til hva barna fikk delta i. Hvis det var aktiviteter barna deltok pa, for eksempel
svgmmekurs i skolens regi, som ikke foregikk slik de gnsket det, reagerte fedrene
gjerne ikke far det ble papekt av madrene.

Det var tydelig blant alle respondentene at det & veere mor var en rolle som de var
sveert stolt over, og at de ansa det som deres ansvar som mor a passe ekstra pa.
Alle respondentene, uansett alder, fremholdt at deres plikt som mor strakk seg lengre

enn fedrenes plikt.

For moren er mest hjemme. Faren er mest...uansett, selv om faren ikke jobber, sa

tenk. Mannfolk. Mor er viktigst for barna. (Sarah)
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Faren jobbet, og jeg var mest hjemme. Jo, jeg jobbet en del, men jeg synes at moren
har en veldig viktig rolle. Jeg vet ikke om det er sann i alle nasjoner, men moren, det
er kilden. Selvfglgelig faren, men moren har en spesiell kjeerlighet, en spesiell fglelse.

Mor kan tale mer enn faren tror jeg. (Adira)

Og barnas farste skole starter jo hjemme, sammen med moren. Selvfglgelig med far
0g, men mor...sa mye ansvar som mor har, og den energien og den makten, det tror
jeg ingen andre har. Som oftest, hvis du ser, ungene hgrer mest pa madrene. Nar de
er liten! (ler) Og sa nar de blir tendring og sann, s er vi helt dumme, helt til de

begynner a bli voksen, da er det mor igjen. S& de kommer tilbake til moren. (Selma)

Det var ikke noen del av den religigse oppdragelsen som respondentene omtalte
som utelukkende fars oppgave for dgtrene eller sgnnene. De av respondentene som
hadde sgnner papekte at mannen hadde ansvar for a ta sgnnen eller sgnnene med i
moskeen, for & kunne ta dem med i mannsdelen i moskeen. Det samme gjaldt,
spesielt papekte Sabrina dette, hvis det var mannlige muslimske samlinger eller

lignende. For datrene falt dette ansvaret pa mgdrene.

A veere et godt eksempel

A fremsta som et eksempel for sine barn var noe alle kvinnene trakk frem gjentatte
ganger gjennom intervjuene. Det gjaldt bade den religigse oppdragelsen, og mer
generelt nar det kom til oppfarsel. Spesielt Sabrina ga uttrykk for at dette hadde blitt
viktigere i Norge enn det hun antok det hadde veert hvis hun fortsatt hadde veert i

Algerie:

Hos oss [i Algerie] gar alle pa jobb, bade damer og menn, men det er alltid noen som
er hiemme. Alltid en bestemor, bestefar, kusiner, tanter, onkler som géar og ber, sant?
Men her ser de ingen. Utenom faren eller meg, nar vi kommer fra jobben, sa gjer vi
det vi ma, sant, og ber. | hverdagen. Med fasting og sant sa er vi alene, utenom hvis
vi treffer noen venner, men det er ikke alltid vi har mulighet til det, sant? Dessverre.

Sa de ser veldig lite av religion i et europeisk land.

De ser jo oss som forbilder. De ser kun mamma og pappa. Hva gjer de, hva sier

mamma og pappa?
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A vaere et eksempel for sine barn ble ogsa papekt flere ganger av Adira. Ogsé for
henne gjaldt det bade far og mor. Barna ville se opp til sine foreldre, og det var ikke
mulig & forlange at barna skulle oppfare seg pa en viss mate, hvis de sa at foreldrene

gjorde det stikk motsatte.

Ansvar for den religigse oppleeringen

Et punkt som skilte respondentene var hvorvidt det var foreldrene som hadde det
fulle ansvaret for barnas religigse oppleering, eller om de skulle ga pa koranskole.
Selma og Sarah var de eneste respondentene som sendte barna sine pa koranskole.

Det er veldig vanskelig for foreldre, eller for de [barna] a leere der [hjemme], det er

mye bedre hvis de gar et annet sted. (Sarah)

Selma poengterte at det var foreldrenes ansvar a leere barna om islam, og at det var
viktig for barna & fa forklaring av foreldrene ogsa hvis de hadde spagrsmal knyttet til
islam. Det & skulle leere barna Koranen ville hun derimot ikke pata seg. Siden hun er
alenemor falt ansvaret for den religigse oppleeringen i hjemmet kun pa henne, og hun
uttrykte at barna trengte oppleeringen fra en med mer religigs tyngde enn det hun
ansa seg selv for & ha.

Adira, Sabrina og Islam valgte alle & selv laere barna & lese Koranen, i mer eller
mindre organiserte former. Adira var den av dem som hadde det mest avslappede
forholdet til det. | hennes familie hadde den religigse undervisningen i all hovedsak
bestatt av at barna kopierte foreldrene og fulgte deres eksempel. Dermed ble islam
og det & veere muslim en del av hverdagslivet, en vane. Det hadde ikke veert noe
form for strukturert undervisning. Adira var den eneste av respondentene som hadde
arabisk som morsmal, og det var ogsa hennes forklaring pa hvorfor koranskole ikke

var ngdvendig for barna hennes:

Koranskole er ikke for arabere. Vi er arabere. De kan arabisk. De eldste mener jeg, og
han tredje kan ogsa. Hun minste, hun kan litt. Hun kan lese litt arabisk, men ikke sa
mye. Men de kan lese Koranen selv.

Anne Sophie: «For dere snakker arabisk?»

Ja, det er vart morsmal. De muslimene som ikke kan arabisk, det er de som gar mest

pa koranskole. For a lzere arabisk og ordene i Koranen. Men for meg er det lettere.
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Jeg leerer mine barn arabisk. Ja, de eldste gikk pa skole og sant

[morsmalsundervisning]. Men jeg kan leere de selv, sa de har ikke gatt pa koranskole.

Adira sa tydeligvis pa koranskole hovedsakelig som en sprakskole, og at det dermed
ikke var ngdvendig for barn som snakker arabisk. Dette skiller seg fra holdningen til
de andre respondentene som ikke selv snakket arabisk, som mente
koranundervisning var den beste maten a laere Koranen p4, og ikke bare arabisk.

Sabrina og Islam derimot hadde en mer strukturert form for undervisning for
barna. Islam leerte barna arabisk selv, og hun og mannen leste i Koranen med dem
nar de begge hadde mulighet til det. Barna hadde ogsa laert seg noen surer selv som
de resiterte om kvelden hvis foreldrene ikke hadde tid. | Sabrinas tilfellet var det et
daglig ritualet at hun og mannen satte seg ned en times tid med barna, leste
Koranen, oversatte og forklarte. De leerte ikke barna arabisk, men hun uttrykte et
gnske om at de selv skulle gnske & leere seg arabisk selv nar de ble eldre.

Bade Sabrina og Islam hadde et pragmatisk forhold til & ta barna med til
moskeen. Sabrina tok ikke barna med til moskeen for koranundervisning fordi den
sammenfalt med treningene til sgnnen. For Islam var det & ga i moskeen noe familien
gjorde hvis det var mulighet for det. Mannens arbeidstider la noen hindringer med
tanke pa a ta barna med i moskeen til fredagsbgnnen, da han gjerne jobbet fredag
kveld. Hun gnsket i utgangspunktet ikke a ta barna med til moskeen selv, da hun
som kvinne ikke benyttet moskeen for bgnn. Dette skal jeg komme nzermere inn pa i
analysen. Mannens nattejobbing gjorde ogsd som nevnt at store deler av
religionsopplaeringen falt pa henne, siden hun var hiemme med barna pa
ettermiddagen. | likhet med Adira, Sarah og Selma mente hun at ansvaret for
religionsopplaeringen skulle vaere delt mellom foreldrene, men i realiteten falt

hovedansvaret p& henne.

A veere muslim i Norge

De tilpasser seg. (Adira)
Gjennomgaende i alle intervjuene, uansett om respondenten var ung eller gammel,
mer eller mindre avslappet nar det kom til religionsoverfagring og barnas fremtid som
muslim i Norge, kom det frem at alle hadde et relativt pragmatisk forhold til det a

veere muslim i Norge. Ogsa Sabrina og Islam, som i de fleste tilfellene var de mest
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verdikonservative med tanke pa barneoppdragelse, lot praktisk gjennomfarbarhet
veie tyngst i hverdagslivet. Som nevnt gikk for eksempel ikke Sabrina og familien
vanligvis i moskeen, fordi det sammenfalt med treningene til sgnnen. Ogsa Islam lot
veere a ga i moskeen de fleste helger, fordi det kolliderte med mannens arbeidstider.
Hun overholdt derimot bgnnetidene hjemme sa langt det lot seg gjare.

Disse avgjarelsene skiller seg ikke saerlig ut fra situasjonen de fleste barnefamilier
i Norge befinner seg i, uavhengig av religion; man ma prioritere. Det som gjer det
interessant i dette tilfellet er at spesielt Sabrina lar treningene til sgnnen veie tyngre
enn & ga i moskeen, selv om hun sa at det & opprettholde islam var sveert viktig for

henne, og at det bekymret henne at barna vokste opp i et sekulaert samfunn.

Ja, det er lardagen de samles i moskeen, jenter for seg og gutter for seg. Og sa kan
de leere arabisk, og sa kan de leere Koranen. Men vi har ikke den muligheten,

dessverre. Det er bare treninger og kamper hele helgen.

Adira var som nevnt den av respondentene som hadde det mest avslappede
forholdet til religionsformidling og barnas religigse praksis. Hun poengterte at det var
viktig for henne at de beholdt troen sin, men om de ba akkurat nar de etter reglene

skulle be, eller om de fulgte alle reglene var ikke like viktig.

Men barna mine vet jeg at holder sin religion. De er vanlige jenter og gutter. Men de
har ramadan nar det er ramadan, de ber nar de ber. De ber nar de har tid til & be. De
tilpasser seg. (Adira)

Adira nevnte flere ganger i lgpet av intervjuet viktigheten av a tilpasse seg, bade nar
det gjaldt henne og barna hennes. Hun forventet ikke at barna ngdvendigvis skulle
komme hjem til familien for & feire id for eksempel. Det varierte hvorvidt de hadde tid
og mulighet, og det var tilsynelatende ikke noe hun ansa som spesielt
bekymringsfullt. Noen av barna hennes hadde selv sma barn, og hun hadde
forstaelse for at det i en travel hverdag ikke alltid var like lett & skulle rydde plass for
reiser og feiringer.

Sarah var heller ikke szerlig streng nar det kom til praksis, for eksempel
bgnnetidene. P& grunn av jobben hennes hadde hun ikke alltid mulighet til & be nar
det var bgnnetid, og da utsatte hun det heller. Dette var, ifglge henne, et naturlig
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offer nar man bodde og jobbet i et ikke-muslimsk land, hvor det ikke var lagt opp til &
kunne opprettholde alle bgnnetidene.

Selma var den eneste av respondentene som sa at hun og barna gikk i moskeen
hver helg, da i tilknytning til koranskole. Hun overholdt ogsa bgnnetidene i hverdagen
sa langt det lot seg gjagre. Sarah sendte ogsa barna til koranskole, men det var ikke i
tilknytning til moskeen. Hun nevnte heller ikke at hun pleide & ga i moskeen med
barna da de var sma, men det utelukker ikke dermed at det var tilfellet. Alle tre barna
hennes er na voksne, og ikke alle bor lenger i samme by som henne, sa det vil ikke
nagdvendigvis veere naturlig for henne & ga i moskeen med barna. Hun ga heller ikke

uttrykk for at hun gikk i moskeen alene.

A tilpasse islam til det norske samfunnet

Gjennomgaende for alle respondentene var altsa at de valgte a tilrettelegge islam til
det norske samfunnet, snarere enn a velge vekk for eksempel barnas trening og
kamper for & ga i moskeen med dem. Det er spesielt interessant at det ogsa gjelder
Sabrina og Islam, som var de som uttrykte mest bekymring for barnas oppvekst i
Norge. De har et pragmatisk forhold til islam, selv om de i utgangspunktet ga uttrykk
for noe annet.

Det a skulle tilpasse seg et annet samfunn med andre samfunnsnormer gjelder
ikke bare i hverdagslivet, og hvordan man organiserer dagene med barn og trening.
Det gjer seg ogsa gjeldende i hvordan respondentene snakker om islam. Neermere
bestemt vektleggingen av «tro». Det at barna trodde, at de beholdt troen sin, var
tilsynelatende viktigere for alle respondentene enn at de gjennomfgrte ritene og
ritualene man finner i islam. Uten at de fleste av kvinnene gikk spesifikt inn pa hva
det innebar for dem a tro, ble det presentert som & favne det & kalle seg for muslim, &
leve etter de sosiale, moralske og etiske reglene som var en del av islam, og a tro pa
Muhammad og Allah. Sabrina var den eneste som ga en forklaring, dog noe vag, pa

hva tro omfattet for henne:

Selvfglgelig skal de tro pa Allah, de skal tro pa Koranen, og at vi har var profet
Muhammad. Men vi forventer ikke det ekstreme. At de gar til moskeen hver dag og at
de skal be hver dag. Det er det vi prgver pa, men sa lenge de har respekt for var
religion og at de tror pa det, det er viktig at de tror pa det, da er vi veldig glad. Det er

riktig oppfarsel. Da har vi gjort vart.
66



Ved a vektlegge tro til barna kan det gjgre det lettere for dem a laere barna om
islam. Barna kan da overfgre det til begrepene de bruker i skolesammenheng og
harer i media, hvor det & tro er et giennomgaende tema nar det kommer til religigs
tilhgrighet. Hvorvidt man tror eller ikke tror pa Gud, er for eksempel et spgrsmal som
gjerne blir benyttet i sparreundersgkelser om menneskers religigsitet.” Ved a benytte
begrepet tro blir islam lettere overfgrbart for barna som vokser opp i en kulturkristen
kontekst. Det & tro er heller ikke noe som tar opp spesielt mye tid, eller som trenger &
innarbeides i en travel hverdag, i et land som i utgangspunktet ikke tilrettelegger for
store mengder religigse aktiviteter i dagliglivet.

Det er ogsa en mulighet for at kvinnene papekte viktigheten av tro siden de
snakket med meg som er en etnisk norsk, tilsynelatende kristen kvinne. De kunne
derfor anse det som mer sannsynlig at dette var et «sprak» jeg forsto og kunne
forholde meg til, bevisst eller ubevisst. Hvorvidt de bruker begrepet tro nar de
snakker til barna kom ikke frem i intervjuene, sa om de har internalisert begrepet,
eller om det kun er en mate a formidle det & vaere muslim til en nordmann pa vil i

dette prosjektet forbli et ubesvart spgrsmal.

A velge sin tro

Alle respondentene gjorde det klart at barna sto fritt til & velge sin tro. De ansa sin
oppgave for & vaere oppleering, dernest var det barnas avgjgrelse om de valgte a
folge islam eller ikke. De fleste av respondentene begrunnet ikke dette utover at de
mente det var viktig at barna fikk velge selv, men Sarah trakk paralleller til Koranen:
«For det er var religion. Religionen [Koranen] sier at du ma velge selv.». Hun ansa
det som hennes plikt som muslim at barna skulle sta fritt til & ta den avgjarelsen. Na
bar det ogsa nevnes at ingen av respondentene hadde opplevd at et eller flere av
barna deres ikke ville forbli muslim, sa hvordan de faktisk hadde stilt seg hvis en slik

situasjon oppsto fremkom ikke i intervjuene.

7 Eksempler pa slike undersgkelser er spgrreundersgkelsen utfgrt av Norsk samfunnsvitenskapelige
datatjeneste (NSD), som ble brukt av Stiftelsen Kirkeforskning (KIFO) i et prosjekt offentligjort i 2010, som
undersgkte ulike sider ved religion og religigsitet i Norge. For omtale av undersgkelsen se:
http://fritanke.no/index.php?page=vis_nyhet&Nyhet|D=720
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Oppsummering

| dette kapittelet har det kommet frem at kvinnene gjennomgaende har et pragmatisk
utgangspunkt for sin og barnas religionspraksis. De ansa det som sveert viktig at
barna forble muslimer, men det viktigste var ikke hvorvidt de ba nar de skulle eller
gikk i moskeen, men at de hadde troen sin. En del av det & veere muslim var a
oppfare seg og kle seg slik de ansa som riktig for en muslim. Dette var i de fleste
tilfeller det motsatte av det som respondentene opplevde i det norske samfunnet. De
opprettholdt et skille mellom «oss», muslimene, og «de andre», hordmenn og
«darlige» muslimer, overfor barna sine. Ved & oppfare og kle seg slik som de
oppfattet at gode muslimer skulle, markerte de avstand til det norske levesettet som
de fleste av respondentene ansa som til dels umoralsk og respektlgst. Det varierte
dog hvor sterkt respondentene vektla forskjellene mellom dem selv og nordmenn for
@avrig.

Morsrollen var sveert viktig for respondentene, og de gjorde det klart at de hadde
et starre ansvar for barnas oppdragelse, bade religigs og sekulaer, enn fedrene. To
av respondentene valgte a sende barna pa koranskole, mens de resterende
underviste barna hjemme. Det var varierende hvor strukturert undervisningsformen

var.
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Kapittel 5: Analyse av data

Innledning

| dette kapittelet vil jeg ta for meg funnene som ble presentert i Kapittel 4, og sette
disse opp mot teoriene som ble presentert i Kapittel 3. Jeg vil ga gjennom funnene
tematisk. Temaene er: religionsopprettholdelse, avkulturiseringen av islam, forholdet
mellom muslimer og nordmenn, identitet og selvidentifisering og om kvinnene er
livsoppdragere eller religionsoppdragere. Jeg vil s& undersgke hvordan teoriene kan
belyse funnene som ble gjort. Det vil bli trukket paralleller til liknende
forskningsprosjekt som har blitt gjennomfart og noen av teoretikerne som ble nevnt i
Kapittel 1, for a ytterligere belyse og klargjgre funnene. Avslutningsvis vil jeg gi en

kort oppsummering av analysen.

Kollektiv hukommelse og opprettholdelsen av en tradisjonsbasert
religion

De fleste av respondentene sa som nevnt i Kapittel 4 at en av de starste forskjellene
de opplevde mellom det norske samfunnet og kultur, og samfunnet og kulturen de
flyttet fra, var at nordmenn levde mer adskilt, at det var et sterkere fokus pa
individualitet. Sarah og Adira papekte at forskjellene ikke var sa store som de farst
hadde fatt inntrykk av, men det var likevel konsensus blant respondentene om at
familiebandene og samholdet var svekket i Norge sammenlignet med det de var vant
til. Denne oppfattelsen sammenfaller pA mange punkt med teorien til Hervieu-Léger
om at det moderne samfunnet medfarer en svekkelse i samholdet, bade innad i
familier, men ogsa i samfunnet for gvrig. Videre fagrer dette til en svekkelse av
erindringskjeden og den kollektive hukommelsen.

Kvinnene uttrykte at de hadde blitt flyttet fra et samfunn med sterke band til
tradisjon, og en klar bevissthet om den kollektive hukommelsen, til et samfunn hvor
forholdet til tradisjonen har blitt omarbeidet til noe som passer det sekuleere og
individualiserte samfunnet man finner i Norge i dag. Dette betyr ikke at det ikke finnes
en kollektiv bevissthet i Norge i dag, eller at den kollektive hukommelsen har

forsvunnet helt, men endringene som Hervieu-Léger (2000) peker pa i Frankrike, kan



man ogsa finne her. Svekkelsen i kirkens stilling er et eksempel pa dette. Hvorvidt
det moderne samfunnet faktisk har medfart en svekkelse i familiesamholdet i Norge
krever en analyse som er for omfattende til at det vil bli omtalt her. Jeg velger heller &
ta utgangspunkt i synet respondentene har pa det norske familielivet, da det ligger til
grunn for deres oppfattelse av nordmenn.

Selv om respondentene har bodd i Norge i lang tid, lever de i et mer sekulaert
samfunn enn de vokste opp i, og det er dette samfunnet barna vokse opp i og blir
pavirket av. Det a skulle samordne en religion som bygger pa tradisjon, respekt og
historie, med et samfunn som har blitt sterkt sekularisert, kan veere krevende selv for
en som har vokst opp i Norge og kan de sosiale kodene, som for eksempel Selma.
Det blir ytterligere krevende hvis man ikke innehar denne kompetansen. Det gikk
igjen blant respondentene at de som hadde vaert i Norge kortest ansa det for & veere
mest problematisk, selv om hun som hadde kortest oppholdstid i Norge hadde veert
her i ti ar.

Det a skulle opprettholde overfgringen av den kollektive hukommelsen er en
problemstilling som papekes av flere av respondentene. Hervieu-Léger skriver at
overfaringen er avhengig av sosiale band (Hervieu-Léger, 2000, s.130). Hva sa nar
man ikke har noen sosiale band i landet man bor i, utover kjernefamilien, slik som er
tilfellet for de fleste av respondentene? Overfgringsprosessen blir da ytterligere
krevende. Det moderne samfunnet med internett, Skype, Viber og Facebook har gjort
prosessen enklere, men det vil ikke kunne fullt ut erstatte det & ha familie og venner
som kan fungere som eksempler for barna, og som barna kan leere av. Som nevnt i
forrige kapittel var dette et tema som var viktig for flere av respondentene, spesielt
fokuserte Sabrina pa det. Flere av de andre respondentene papekte at barna ikke var
omringet av islam og muslimer slik som de var da de vokste opp, og at dette pavirket
hvordan de leerte barna om islam. Sabrina forklarte det som at barna hennes var mer
«inni» det kristne enn det muslimske, og at det dermed ble en ekstra krevende jobb

for henne og mannen & skulle sgrge for at barna ble gode muslimer.

Tro og praksis

En mate a handtere denne problemstillingen pa kan veere & omforme eller omarbeide
religionen til noe som er mer handterbart i det norske samfunnet. Den religigse

tradisjonen ma omformuleres og utvikles i mgte med den vestlige virkeligheten for at
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den skal kunne mgte de nye utfordringene foreldrene og barna star overfor
(Pedersen, under publisering, s.3). Som det kom frem i forrige kapittel benyttet flere
av kvinnene ordet «tro» nar de snakket om hva som var viktigst & laere sine barn. Det
mest avgjgrende var at barna beholdt troen sin, og ikke ngdvendigvis at de utfagrte
alle ritualene eller fulgte alle reglene. Kvinnenes vurdering av tro sammenfaller ikke
helt med Hervieu-Légers syn pa tro. Som det ble problematisert i Kapittel 3 ansa
Hervieu-Léger tro for & veere klart adskilt fra kunnskap. Tro var noe man aksepterte
som gitt, mens kunnskap var noe man undersgkte og dermed «visste». For
respondentene var det vel sa viktig at barna undersgkte, spurte og lzerte om islam.
Det var ingen av kvinnene som ansa det som gnskelig at barna skulle blindt
akseptere islam. Alle vektla at barna matte finne ut ting selv, og at deres jobb som
mgadre var a veilede og laere bort. Flere av kvinnene trakk ogsa frem at islam ga dem
svar og kunnskap, som de siden brukte for & forklare barna om bade islam og om
vitenskap og naturvitenskap. Dermed ble islam bade tro og kunnskap.

Fokuset pa tro er en endring fra det som tradisjonelt har blitt sett pA som det
viktigste tegnet pa praktiserende muslimer, nemlig de fem sgylene: shahada
(trosbekjennelsen), salah (bgnn), zakat (almisse), sawm (faste) og hajj
(pilegrimsreise) (Roald, 2004, s.112-113). Zakat ble knapt nevnt av respondentene,
og ble tilsynelatende ikke ansett som en viktig del av barnas religigse oppdragelse
eller oppdragelse forgvrig. Sabrina nevnte at hun ga til de fattige, men gjorde ikke
noe stgrre nummer av det. Hajj ble ikke nevnt av noen av respondentene. Salah
prgvde alle respondentene & gjennomfare, flere av dem ba fem ganger daglig sa
langt det var mulig, men det var f4 av barna som gjennomfarte det. Det ble gitt flere
begrunnelser for hvorfor dette var tilfellet. Blant de med yngre barn var forklaringen
hovedsakelig at barna var for sma, men at det viktigste var & leere dem hvordan de
skulle be. Respondentene med eldre barn begrunnet det gjerne med at barna var
travle, og at de ikke alltid hadde tid til & be nar de egentlig skulle. Som nevnt i forrige
kapittel hadde alle respondentene et relativt pragmatisk forhold til det & skulle
overholde bgnnetidene, dog noen mer enn andre.

Islam som hverdagsreligion kan ifglge Jeldtoft utvikle seg fra & fokusere pa
religigse institusjoner og praksiser, til & snarere bli et verdisystem for mange
muslimer (2011, s. 1146). God oppfersel, moral og verdier blir det viktigste. Dette

finner man igjen blant respondentene i dette prosjektet. Bade deres gjentakende
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fokus pa respekt, og vektleggingen av tro snarere enn praksis er tegn pa en
forflytning naermere et verdisystem. De fleste av kvinnene knyttet ogsa islam direkte
til god oppfarsel, som en motsetning til de ikke-troende. Denne maten a forholde seg
til religion ligner langt pa vei pa maten norsk kristendom har utviklet seg, til & ligne
mer pa et verdisystem.

For alle respondentene uten unntak var det & gjennomfagre sawm en viktig del av
deres religigse liv. A skulle markere ramadan, med péfglgende id var det fgrste
kvinnene nevnte ved direkte spgrsmal om fester og hgytider som var viktig a formidle
til sine barn. Alle kvinnene, unntatt en som var fritatt pa grunn av sykdom,
giennomfgrte fasten. Det & faste begynte barna & gve seg pa da de var sma, og det
ble tilsynelatende opplevd av barna som noe som forbandt dem til familien og
trosfellesskapet, og som de gledet seg til & delta i. Her kan det trekkes paralleller til
bevisstheten om den religigse avstamningen Hervieu-Léger (2000) vektlegger ved
religionsoverfaring. Ved at barna hadde en opplevelse av & delta i noe st@rre enn
dem selv, og noe som var spesielt for muslimer, fikk de en stgrre forstaelse for hva
det betydde & veere muslim. Gleden over a greie a faste, og a feire id som ikke
nordmenn gjorde, var medvirkende til at barna ifglge flere av respondentene syntes
det var spennende og kjekt & veere muslim. De fikk veere deltakende i noe ikke alle
andre kunne. Nar barna greide a faste for farste gang, dog gjerne for bare noen
timer, ble dette behgrig markert i Islam og Sabrinas familie. Begge gjorde det klart at
feiringen var kulturelt forankret, og ikke direkte hentet fra islam. Ingen av de andre
respondentene uttrykte at de markerte barnas fgrste gjennomfarte faste pa noen
spesiell mate, utover at det var noe de gledet seg over.

Faste er den handlingen barna oppfordres til & utfgre som tydeligst markerer en
avstand til det norske samfunnet utad. @nsket om at barna skulle faste er sann sett
en diametral motsetning til fokuset deres pa tro, som lettere vil la seg integrere i det
norske dagliglivet. Nar barna faster vil det bli lagt merke til pa skolen og i samfunnet
for gvrig, og det blir det mest tydelige tegnet pa religionstilhgrighet madrene
oppfordrer barna til & utfgre. Det var ingen av respondentene som ga uttrykk for at
barnas oppvekst i Norge vanskeligjorde formidlingen av fastens viktighet. Islam og
Sabrina var de eneste som trakk frem konkrete eksempler pa problemer barna kunne
mate pa nar de skulle faste i Norge. De var ogsa de eneste som argumenterte for at

det ville veert lettere for barna a faste hvis de bodde i opprinnelseslandene deres:
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Ja, for jeg vokste opp med det, alt er der. Fasting sa faster hele landet. Utenom de
som ikke faster, men av respekt for de som faster sa spiser de slik at ingen ser dem,
sant? Her faster vi, og vi lzerer barna at det kommer en alder nar dere skal faste hele
dagen. Men tenk det miljget. Der de ser at folk sitter og spiser foran dem, og der sitter
de, pa skolen og over alt, trening og alt. Sa det kommer til & bli vanskeligere og
vanskeligere. (Sabrina)

Religigs tilknytning

For at religionen og riter skal overleve, ifglge Hervieu-Léger (2000), ma det som
nevnt veere en forbindelse mellom fortid og natid. En stor del av troens validitet hviler
pa overbevisningen om at forfedrene trodde pa det samme, og at det dermed er en
religigs tilknytning til fortiden som strekker seg over en lang rekke generasjoner.
Respondentenes fokus pa samhold innen familien og familiens pavirkning pa barna
med tanke pa religion, som jeg skal komme naermere inn pa litt senere, illustrerer
hvor viktig de anser religigs tilknytning for & vaere. Men tilknytningen trengte ikke
nagdvendigvis a kun veere familicer eller til samme etniske gruppe som de tilhgrte.
Respondentene fremholdt kontinuerlig at religion var viktigere enn kultur. Dette gjaldt
ogsa med tanke pa muslimer fra andre kulturer. Det viktigste var at de var muslimer,
ikke hvor de kom fra. Det var heller ikke noe tema hvilken gruppe innen islam man
tilharte, hvorvidt man var sjiamuslim, sunnimuslim eller tilknyttet en annen
undergruppe.

Sarah fortalte at barna hennes i hovedsak hadde venner fra andre land enn Iran,
fordi det var fa iranere i omradet de bodde i da barna vokste opp. Hun ansa dette for
a veere uproblematisk, da de var muslimer. At hun var sjiamuslim og de eventuelt var
sunnimuslimer var totalt likegyldig. Troen pa en felles bakgrunn og et felles religigst
opphav visket ut andre eventuelle etniske og kulturelle forskjeller. Dermed kunne de
bedre muligheten for & opprettholde den kollektive hukommelsen, ved & knytte seg til
muslimer fra andre land, og dermed gi barna en annen forbindelse til islam enn kun
foreldrene. Det a fierne de kulturelle trekkene ved religion kan ogsa sees i
sammenheng med Roys (2004) teori om en globalisering av islam, som vil bli

behandlet na.
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Den «rene» islam

Som nevnt gjorde alle respondentene det klart at de ikke ansa de kulturelle trekkene
ved islam for & vaere spesielt viktig & formidle til sine barn. Denne «avkulturiseringen»
av islam nevnes av flere forskere, blant dem tidligere nevnte Roy (2004) i forbindelse
med globaliseringen av islam. Han argumenterer for at de kulturelle bestanddelene i
islam er uforenlig med det vestlige samfunnet, og at de dermed ikke vil overleve mer
enn en generasjon for sa a bli visket ut, eller omformet til en mer «vestlig» utgave
(Roy, 2004, s.120). Respondentene i dette prosjektet kan se ut til & ha satt denne
utviklingen i gang enda raskere, ved at de selv er med pé a viske ut de kulturelle
trekkene, selv om de er fgrste generasjon som bor i Norge. Alle respondentene
bortsett fra Adira fremholdt gjennomgaende islam som viktigere enn kultur. Dette

samsvarer med Roys teori om avkulturiseringen av islam.

Barnas religigse praksis

Hvorvidt avkulturiseringen medvirket til at barna ble mer religigst praktiserende eller
mer troende kom ikke tydelig frem i intervjuene. Den eneste som sa at barna var mer
praktiserende enn henne var Sarah, som mente at de kunne mer om islam enn
henne. Hvorvidt dette var et resultat av & ha blitt oppdratt innen en «renere» form for
islam er derimot usikkert. Sarah kom til Norge pa 1980-tallet, hvor man hadde begynt
a naerme seg hgymoderniteten, for & bruke Giddens begrep, men religion sto fortsatt
relativt sterkt i det norske samfunnet. Ettersom barna hennes vokste opp, har religion
fatt en stadig svakere rolle i Norge, med tilsvarende mindre gjennomslagskraft. Det at
barna hennes er mer religigs enn henne kan ha kommet som en reaksjon pa dette.
Det er ogsa en sjanse for at det & ha vokst opp i et kulturkristent land og dermed ikke
ha islam tett pa kroppen, har gjort behovet for informasjon om islam mer prekeert, og
at de har laert mer av den grunn.

Pa den andre siden uttrykte ikke Adira, som kom til Norge noe fgr Sarah, at
hennes barn kunne mer om islam enn henne, eller var mer praktiserende enn henne.
Hun fremsto fortsatt som tradisjonsbaereren i familien. Hun begrunnet dette med at
noen av barna selv hadde sma barn, og at tiden dermed ikke strakk til for &
gjennomfgre de daglige ritualene. Hun vektla at de fortsatt hadde troen sin, men var
mer usikker pa hvorvidt dette kommer til & gjelde barnebarna ogsa. Hun var ogsa den

av respondentene som ikke klargjorde om hun anséa det som viktig a fierne de
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kulturelle trekkene fra islam, eller a spesifisere hva som var kulturelt forankret og hva
som var religigst forankret overfor barna.

Roy argumenterer for at fgrstegenerasjonsinnvandrere gjerne ikke har tatt seg
bryet med & leere barna om islam (Roy, 2004, s.165). Dette finner man ikke igjen i
dataen som ble samlet inn til dette prosjektet, da alle respondentene vektla
religionsformidlingen tungt. Det kan veere et resultat av at kvinnene jeg kom i kontakt
med visste at prosjektet handlet om religionsformidling, og at de som da stilte seq til
radighet var kvinner som ansa religion for a veere viktig. Malet var & komme i kontakt
med forskjellige kvinner med forskijellig syn pa religion og viktigheten av religion, men
det er vanskelig & si om dette malet ble nadd.

En annen mulig forklaring er at innvandringen til Norge kom i gang relativt sent
sammenlignet med resten av Vest-Europa. Dermed er i hvert fall de yngste
respondentene i dette prosjektet pa alder med barna til
forstegenerasjonsinnvandrere i mange vest-europeiske land. De kan dermed ha
opplevd den samme pavirkningen fra panislamske stramninger som man finner blant
mange av de sistnevnte. Dette kan ogsa vaere en mulig forklaring pa hvorfor de eldre
respondentene har vaert mer avslappet nar det kommer til religionsformidlingen,
mens de yngre gir uttrykk for & veere mer aktive, da de kommer fra forskjellige
generasjoner. De eldre respondentene kan dermed veaere naermere
farstegenerasjonsinnvandrerne som Roy (2004) omtaler i alder enn de yngre

respondentene.

Individualisering av islam

Ifalge Hervieu-Léger (2000) er, som nevnt, et resultat av modernitetens pavirkning pa
religion at troen blir mer individualisert. Religigse institusjoner, Hervieu-Léger nevner
spesielt kirken, far en svakere stilling, og individet tar selv ansvar for troen sin. Ingen
av respondentene ga uttrykk for & ha et spesielt nzert forhold til moskeen, og det var
bare Selma som tok med barna til moskeen jevnlig. De gvrige respondentene nevnte
kun at de gikk i moskeen ved markering av hgytider. Deres bruk av moskeen er
dermed ikke sa forskjellig fra de fleste nordmenns bruk av kirken, som merker et
drastisk oppsving i aktivitet rundt hgytider og feiringer.

Islam var den eneste av respondentene som sa direkte at hun ansa det som mer

naturlig & be hjemme enn i moskeen, siden hun var kvinne. Det har ikke veert uvanlig
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blant muslimske kvinner tradisjonelt at deres religigse sfeere hovedsakelig har kretset
rundt hjiemmet, mens mannen har brukt moskeen mer flittig. Dette har ogsa innebaret
at kvinner har bedt hjemme snarere enn i moskeen (Smith, 1987, s.243). Kvinners
utelukkelse fra moskeen begynte ganske tidlig etter Muhammads d@d, og blir gjerne
forsvart ved henvisning til en hadith tilskrevet Muhammad med en noe uklar
bakgrunn. Han skal ifglge hadithen ha sagt at kvinner ba bedre hjemme enni
moskeen, og enda bedre i sitt eget klesskap (Smith, 1987, s. 240). Selv om
bakgrunnen til hadithen og hvorvidt den overhode kan tilskrives Muhammad er
omstridt, benyttes den likevel til & holde kvinner vekke fra moskeen. Det er derfor
mulig at ogsa respondentene i denne undersgkelsen er pavirket av disse ideene, og
heller gnsker & be hjemme enn & oppsgke moskeen. | Norge er det heller ikke tilfellet
at alle etniske og kulturelle grupper har sin egen moske, noe som kan veere en
annen arsaksforklaring for den manglende bruken av moskeen. Tilsynelatende
legger dog ikke kvinnene sa mye vekt pa etnisk tilhgrighet nar det kommer til islam,
noe som gjgr den forklaringen mindre sannsynlig.

En annen mulighet er at de har blitt pavirket av det & bo i Norge, hvor det &
oppswgke gudshus og lignende i hverdagen ikke er vanlig, og heller ikke tilrettelagt for.
A delta i fredagsba@nnen hvis man er i fullt arbeid er tilnsermet umulig. Som nevnt
tidligere har det heller ikke veert vanlig for kvinner & delta i fredagsbgnnen i moskeen.
Roy papeker at individualisering av islam kan vaere et resultat av & flytte til et land
langt vekke fra ens opphavsland med pafalgende kutting av sosiale band (Roy, 2004,
s.156). Dette kan settes opp mot tapet av kollektiv hukommelse, som fglge av
flyttingen til Norge, som nevnt. Den tilsynelatende individualiseringen av
respondentenes religionspraksis, og som resultat ogsa religionspraksisen de laerer
sine barn, kan dermed bade veere et resultat av gammel tradisjon, pavirkning fra det
norske samfunnet og et direkte resultat av & ha emigrert. Jeg vil problematisere
hvorvidt de sosiale bandene faktisk har blitt kuttet litt senere i kapittelet.

«Oss» 0g «de andre» - & ha barn i Norge

Som det kom frem i Kapittel 4 hadde alle respondentene, uavhengig av hvor
lenge de hadde bodd i Norge, en klar oppfatning av at den sekulaere norske
virkeligheten var annerledes enn deres virkelighet. Dette pavirket bade hvordan de
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sa pa norsk barneoppdragelse og hvordan de forholdt seg til barnas deltakelse i det
norske samfunnet, da spesielt i ungdomstiden.

To av tre respondenter med sma barn, Islam og Sabrina, la som tidligere nevnt
mer vekt pa forskjellene mellom «oss» og «de andre» enn likhetene. Det at de
opprettholdt religionens autoritet og vektla den i dagliglivet, ble sett pa som et
motsvar til den autoritetstarken og mangel pa respekt som de opplevde i det norske
samfunnet. «Oss» og «de andre» gjaldt derimot ikke bare forskjellen mellom
muslimer og nordmenn, men ogsa mellom «gode» og «darlige» muslimer. Som
eksempelet i Kapittel 4 hvor Sabrinas sgnn ville ta hull i gret illustrerte, ble muslimer
som ikke oppfarte seg «rett» omtalt som «de andre» pa lik linje med norske
ungdommer. Forskjellen var altsa ikke bare kulturell eller religigs, men ogsa direkte

knyttet til oppfarsel.

Respekt

Som det kom frem i Kapittel 4 var mangelen pa respekt et tema som gikk igjen i alle
intervjuene. Viktigst av alt for nesten alle respondentene var det a respektere foreldre
og eldre. | tillegg poengterte de viktigheten av at barna skulle respekterte nordmenn
og deres livsstil, selv om de ikke ngdvendigvis skulle etterleve den. Barna skulle
ogsa respektere andres tro, i tillegg til at andre skulle respektere deres tro. A ha
respekt for omverdenen var et tegn pa at de var oppdradd som gode muslimer. |
prosjektet til Scourfield m.fl. kom det ogsa frem at foreldrene ansa det som sveert
viktig & oppdra barna slik islam krever, og ikke slik waliserne oppdro sine barn
(2013). Selv om ogsa deres respondenter, i likhet med mine, tilsynelatende var godt
integrert, opererte de likevel med et klart skille mellom «0ss» og «de andre», bade
om og til barna sine.

Nar det kommer til respekt kan det ogsa trekkes paralleller til en av Jeldtofts
studier (2008) av ikke-organiserte muslimer i Danmark. Der ble det & veere muslim,
av en del av respondentene hennes, direkte koblet til & ha respekt for andre, som
motsetning til danskene som ikke hadde respekt for muslimer (2008, s.70). Ingen av
respondentene mine ga direkte uttrykk for at nordmenn ikke respekterte muslimer,
men det 1a implisitt i maten de satte opp nordmenn som en motsats til muslimer at
det ikke ngdvendigvis alltid var tilfellet. Muslimer, ikke-praktiserende eller

praktiserende, som ikke hadde respekt og var tolerante ble heller ikke ansett for &
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veere «skikkelige» muslimer, et svar ogsa Jeldtoft fikk av sine respondenter. Sarah
ansa for eksempel moralske, respektfulle «umuslimer» (hennes begrep) som bedre
mennesker enn umoralske og respektlgse muslimer.

Adira, som er den av respondentene som har veert lengst i Norge, opplevde at
mangelen pa respekt, og da spesielt blant norske barn og ungdom, var noe som
hadde gjort seg mer gjeldende den senere tid. Hun har to barn fadt pa slutten av
1970-tallet, og to barn fadt pa midten av 1980-tallet. Opplevelsen hennes var at det
hadde veert mer krevende & oppdra den yngste sgnnen og datteren enn den eldste

sgnnen og datteren:

De to farste var lettere enn de to siste. For ting har endret seg. Jeg er som jeg er,
men ting har endret seg. Jeg jobbet mer med de siste enn med de to farste. Sann har
tiden blitt, tidene har endret seg, sa jeg ma tilpasse meg.

Hun gikk ikke neermere inn pa arsaken til dette, men det 1& implisitt i svarene at det
faktum at religion var pa vikende front i det norske samfunnet, med pafalgende
autoritetssvikt var en medvirkende arsak. Det var en tendens blant respondentene at
det opplevdes som mer krevende & oppdra barna som muslimer i Norge i dag enn
det var for 30-40 ar siden. Sarah, som har tre barn fgdt pa omtrent samme tid som
barna til Adira, sa ogsa at det hadde vaert noe mer krevende & oppdra yngste
datteren enn de to eldste dgtrene. Hun hadde statt mer i opposisjon til foreldrene, og
hatt starre problemer med autoriteter. Det kan ha hatt bakgrunn i at Sarah og hennes
daveerende mann gjennomgikk en skilsmisse da datteren var tenaring, men det kan

ogsa skyldes en endring i ungdomstilveerelsen i Norge forgvrig.

Leve med nordmenn, men ikke som nordmenn

Selma skilte seg ut blant de yngre respondentene, da hun tilsynelatende hadde mer
til felles med Adira og Sarah enn Islam og Sabrina i sin oppfattelsen av nordmenn og
norske barn. Dette kan veere grunnet hennes lange oppholdstid i Norge, og det
faktum at hun kom til Norge som barn. | tillegg kan det at hun, som eneste
respondent, ikke vokste opp i et muslimsk land, og dermed heller ikke hadde noe
forhold til hvordan det er & vokse opp i et muslimsk land, gjgre at hun lettere kan
sette seg inn i barnas situasjon som muslimer i Norge. Til tross for dette hadde hun

likevel en meget klar oppfatning om et skille mellom «oss» og «de andre». Barna
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hennes fikk ikke like «frie tayler» som det hun oppfattet at norske barn hadde, og hun
ga uttrykk for at de ble oppdratt til & ha andre verdier.

Marianne Holm Pedersen hadde lignende funn i sin studie om religigs
sosialisering av unge muslimer i Slagelse i Danmark. Hun fant at en del av foreldrene
i studien, som ikke ansa det som problematisk & vaere muslim i Danmark, likevel
differensierte tydelig mellom et «dansk liv» og hvordan en muslim bar leve
(Pedersen, under publisering, s.12). | Pedersens tilfellet gjaldt dette spesielt foreldre
som hadde opplevd en religigs «oppvakning» etter & ha bodd i Danmark en stund.
Respondentenes religigse utvikling har jeg ikke valgt & ga inn pa i dette prosjektet,
men Sabrina og Islam ga begge uttrykk for at islam hadde blitt viktigere for dem etter
at de kom til Norge. Av respondentene var det imidlertid kun Selma som eksplisitt
uttalte at hun hadde opplevd noe tilnaermet en religigs oppvakning de senere arene,
hvor islam hadde fatt en stgrre rolle i livet hennes enn tidligere. Sarah og Adira
problematisert ikke dette overhode.

Det faktum at de eldre respondentene fremholdt gjennom hele intervjuet at det i
realiteten ikke var noe forskjell mellom dem og en vanlig norsk familie, betyr ikke at
de i praksis etterlevde det synet. Selv om det var utgangspunktet deres, hadde de
likevel et tydelig utenfra-perspektiv pa norsk barneoppdragelse og norsk ungdom. De
opprettholdt ideen om at de var forskjellig, og at deres barn ikke skulle oppfere seg
slik de oppfattet at norske barn gjorde. Selv om de tilsynelatende var lik nordmenn
var det likevel forskjeller mellom dem.

Alle respondentene utenom Adira og Sarah beskrev en oppdragelsesmetode som
i norsk kontekst ville blitt ansett som konservativ, for eksempel at barna ikke fikk
overnatte hos venner eller ga pa fester. Det faktum at norske barn fikk lov til dette,
resulterte i at norsk barneoppdragelse ble sett pa som svaert avslappet i forhold til det
de ansa som akseptabelt. Norsk barneoppdragelse og skolesystem beerer gjerne
preg av en del forhandling mellom barn og foreldre eller lzerer. Flere av
respondentene gjorde det klart at det ville blitt ansett som respektlast for et barn &
kritisere foreldrenes avgjgrelser, som sitatet fra Sabrina i Kapittel 4 tydeliggjorde. De
ansket et apent forhold til sine barn, men grensen for hva som ble ansett som

akseptabel oppfersel var skarpere enn det de ansa som vanlig i Norge.
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Kontakt med opprinnelseslandet

De yngre respondentenes noe anstrengte holdning til barnas oppvekst i Norge i
motsetning til de eldre kan ogséa veere et resultat av den globaliserte verdenen vi
lever i. Som nevnt i Kapittel 3 argumenterer Giddens (1991) for at vi lever i en stadig
mindre verden, og man kan lettere ta del i hendelser i andre land, og ikke minst
opprettholde kontakten med familien i andre land. Det er dermed ogsa lettere for
familien i opprinnelseslandet & holde kontroll pa de som har utvandret. Dette kan
medfere at foreldre faler et sterkere press for & sarge for at barna ikke blir
«fornorsket». Det kan vaere en mulig forklaring pa hvorfor Sabrina og Islam ser med
stgrre skepsis pa den norske innflytelsene pa barna deres og er strengere med hva
de far delta i enn Sarah og Adira. Skrekken for at barna skal bli religigst utvasket fant
man ogsa eksempler pa i prosjektet til Scourfield m.fl., da flere foreldre var sveert
skeptisk til den walisiske pavirkningen pa barna deres (2013, s. 136-140).

Da Sarah og Adira kom til Norge var det ikke like lett & opprettholde kontakten
med opprinnelseslandet som na, og den eneste muligheten til & fungere i det norske
samfunnet var dermed & innordne seg og omstille seg. Det sa de ogsa at de gjorde,
ved at barna gikk i norsk barnehage, pa norsk skole, hadde norske venner og
tilsynelatende levde sveert likt sine norske motstykker. Sabrina og Islam sa ut til & ha
et mindre behov for & skulle innordne seg etter det norske samfunnet utover a
fungere i arbeidslivet og overholde lover og regler. Det er et mulig resultat av at
avstanden til opprinnelseslandene deres ikke oppleves som like stor som den ville
blitt for 30-40 ar siden, og at det dermed er enklere a opprettholde en distanse til
«det norske».

Selma skilte seg ogsa her ut fra sine yngre medsgstre. Ved at hun ikke hadde et
neert forhold til sitt opprinnelsesland, har flyttet s& mye som hun har, og heller ikke
tilsynelatende hadde videre kontakt med familien sin i Iran, hadde de ikke noen stor
pavirkning pa hennes oppdragelsesmetode. Dette er altsa et annet tema hvor hun er
naermere Sarah og Adira enn Islam og Sabrina. Men, som nevnt over var hun likevel
bevisst pa forskjellene mellom hennes barn og norske barn, uavhengig av at hun
tilsynelatende navigerte med stgrre trygghet i det norske samfunnet enn for
eksempel Islam.

Det a opprettholde en avstand til det norske hverdagslivet i stgrre eller mindre
grad, og ha andre regler for barna enn det som gjerne er tilfellet i Norge, resulterte i
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at barna vokste opp i en annen virkelighet enn de norske vennene sine. Dette kan
veere med pa a skape en generasjonsklaft mellom barna og madrene, som kan
vanskeliggjare identitetssjongleringen som barna allerede ma utfgre i dagliglivet, som

skal behandles naermere na.

Identitet og selvidentifisering

Som det kom frem i Kapittel 4 var alle kvinnene bevisst pa at de ferst og fremst var
muslimer, og kulturen var underordnet. | prosjektet Scourfield m.fl. (2013)
giennomfarte fikk de ogsa dette svaret. Som nevnt kan dette sees pa som et resultat
av avkulturiseringen av islam som man finner spesielt i Vesten i dag. Det at kvinnene
tilsynelatende fokuserer pa religion og ikke etnisitet betyr ikke at barna nadvendigvis
har den samme oppfattelsen. Som innvandrer i Norge blir man gjerne mgtt med
spgrsmal om hvor man «egentlig» kommer fra, og barna vil da bli tvunget til &
forholdet seg til at de ikke er helt norsk. De ma da kombinere det & veere muslim,
innvandrer og norsk, og dette kan veaere en krevende prosess.

Innen forskning har det a skulle samordne to kulturer tidligere gjerne blitt ansett
for & veere problematisk. Christine M. Jacobsen skriver: «Enspraklighet og
enkulturalitet ble oppfattet som normen, mens «blandinger» fremsto som avvik som
matte forklares.» (Jacobsen, 2002, s.31). Mye har skjedd pa feltet siden den gang,
som noen av eksemplene som har blitt presentert viser. Det a veere flerkulturell blir
na ogsa sett pa som en styrke, som gir multikulturelle personer et fortrinn i forhold til
«enkulturelle» (Jacobsen, 2002, s.32). Den styrken og kreativiteten som trengs for a
kunne kombinere to eller flere kulturer kan, som Giddens (1991) og Jacobsen sier,
gjgre det lettere for dem a navigere i en stadig mer globalisert verden. Det kan ogsa
resultere i utfordringer i mgte med foreldrene, som jeg skal komme naermere inn pa
litt senere i kapittelet.

Som jeg nevnte i Kapittel 1 blir identitet i de fleste tilfeller ansett for & veere en
sosial konstruksjon. Den skapes i mgte med motsetninger, og motsetninger er noe
respondentene i dette prosjektet mater til stadighet. De ma kombinere identiteten sin
som muslimsk kvinne, med identiteten det norske samfunnet projiserer pa dem som
muslimsk kvinne. For & bedre kunne gjare greie for hvordan kvinnene gjgr dette vil

identitetsgrammatikkene til Baumann og Gingrich (2004) som ble presentert i Kapittel
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3 bli benyttet. Grammatikkene er et nyttig verktay for a bedre kunne belyse hvordan
kvinnene bearbeider og eventuelt omformer sin identitet som mor og som religigs
kvinne i mgte med det norske samfunnet. Deres mate & forholde seg til livet i Norge
pavirker videre hvordan barna blir oppdratt, og hvordan de i forlengelse lever som

muslimer i Norge.

Orientaliseringsgrammatikk

Farst vil orientaliseringsgrammatikken settes opp mot funnene. Alle kvinnene ansa
seg selv og sin familie for & veere en motsetning til det norske samfunnet.
Forskjellene er ikke ngdvendigvis negative, men de anser seg for & annerledes. Det
er for eksempel tydelig at alle respondentene har tatt til seg og favnet deler av det
norske samfunnet, som at de alle er i jobb og at det er likhet mellom kjgnnene, i hvert
fall i teorien. Ingen av respondentene uttalte for eksempel at de gjorde noen store
forskjeller pa sgnnene og dgtrene sine nar det kom til barneoppdragelse, reglene var
de samme for begge. De fleste justerte dog denne uttalelsen til at det jo var en del
mer bekymring knyttet til datrene enn sgnnene, men dette er nok en holdning som
ogsa mange norske foreldre kan kjenne seg igjen i. Selma gjorde det klart at det var
farens ansvar & passe spesielt pa datteren i forhold til sgnnen, siden hun er jente.
Han skulle ogsa leere sgnnen at det var viktig a ta vare pa lillesgsteren, og i
forlengelse ta vare pa jenter. Etter at ektemannen flyttet ut da de ble skilt, ble noe av
ansvaret som «mannen i huset» overfgrt til sgnnen hennes, som nevnt i Kapittel 4.
Dermed opprettholdt Selma en del av skillet mellom menn og kvinner i familien, en
tendens man gjerne har funnet blant moderne muslimske kvinner, ved at mannen
fortsatt har et spesielt ansvar for familien, selv om kvinnene har blitt mer likestilte
(Smith, 1987, s.249).

Det var ingen av respondentene som nevnte at det var andre regler nar det kom til
kjeerester, fester eller overnatting for sgnnene enn dgtrene, av de respondentene
som hadde bade sgnner og dgtre. Alle respondentene var ogsa klar pa at kvinner og
menn hadde likt ansvar nar det kommer til oppdragelse, men som det fremkom i
Kapittel 4 var det likevel madrene som tok pa seg hovedansvaret, enten av valg eller
ngdvendighet. Det viser at praksis ikke alltid lever opp til teorien.

Likevel er det en del tema som de alle nevner med negativt fortegn, for eksempel

nar det kommer til det & veere i jobb som mor. Det mest pafallende var at norske
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kvinners aktive yrkesdeltakelse med sma barn ble oppfattet som utelukkende
negativt. Dette er et eksempel pa orientaliseringsgrammatikken med negativt fortegn.
Som det kom frem i Kapittel 4 oppga alle respondentene deres rolle som mor som
det viktigste for dem. Det & vaere mor var deres hovedansvar, og det var viktigere a
veere hjiemme for barna enn & veere i full jobb. Det at norske kvinner jobbet fulltid og
ikke hadde like mye tid til barna ble ansett som utelukkende negativt. Selma
klargjorde at det norske samfunnets oppbygging la opp til at dette var en
nagdvendighet, men hun ansa det for & veere uforsonlig med hennes morsrolle. Alle
respondentene unntatt Sabrina sa at de var mest hjemme med barna sammenlignet
med mannen, og at de hadde valgt & jobbe mindre for & kunne ta bedre vare pa
barna sine.

Det at kvinnene satte opp barna sine som en motsetning til norske barn og
ungdom, og da spesielt dem de ansa for & veere respektlgse og ukontrollert kan ogsa
sees pa som en del av orientaliseringsgrammatikken. Det gjelder da bade barnas og
foreldrenes roller. Ved at barna oppfarte seg som gode muslimer og ikke som norske
barn, oppferte deres barn seg «riktig», mens norske barn oppfarte seg «galt». Det
speiler ogsa norske foreldres oppdragelsesteknikk, de gjar det «galt» mens
respondentene gjar det «riktig». Respondentene poengterte at de snakket pa
generelt grunnlag, men at norske foreldre som gruppe ikke fulgte opp barna like godt
som de mente var ngdvendig for at barna skulle fa en god oppdragelse.

Synet deres pa muslimer som ikke oppfarte seg slik de mente man skal kunne
forvente av muslimer kan ogsa belyses av orientaliseringsgrammatikken. Flere av
kvinnene brukte som nevnt i Kapittel 4, muslimer som ikke oppfarte seg «rett» som
direkte motsetninger til hvordan de gnsket at barna deres skulle vaere som muslimer.
Det faktum at en del av muslimene rundt dem ikke oppfarte seg slik de mente islam
dikterte kan ogsa ha veert medvirkende til & gjgre en del av respondentene nervgse
for hvordan Norge kom til & pavirke deres barn.

Segmentasjonsgrammatikk

Som nevnt over ma kvinnene og barna deres finne sin plass i det norske samfunnet,
og kombinere to kulturer som i utgangspunktet er sveert forskjellig. | Selmas tilfelle
har hun enda flere kulturer & kombinere, da hun som det kom frem tidligere har vokst

opp i flere forskjellige land, med forskjellige kulturer. Hun illustrerte sveert godt
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hvordan segmentasjonsgrammatikken fungerer i praksis. Hun handterer en rekke
forskjellige sprak, og navigerer innen flere forskjellige etniske og kulturelle grupper:
«[...] for & si det sann, jeg er jo mester nar det komme til kulturer. Jeg har jo sa
mange kulturer i meg, sant?». Selma er den av respondentene som tydeligst belyser
hvordan segmentasjonsgrammatikken fungerer for innvandrere. De andre kvinnene
ga ikke uttrykk for at de like bevisst handterte flere forskjellige kulturer, utover at de
forholdt seg til det norske samfunnet, mens de opprettholdt mer av kulturen fra
opprinnelseslandet hjemme. | svarene de ga kom det implisitt frem at de hadde tatt til
seg en del av den norske kvinnerollen, for sa & betone den mer eller mindre utfra
kontekst, noe som kjennetegner segmentasjonsgrammatikken. Det var likevel ingen

som gjorde dette sa tydelig som Selma.

Selvidentifisering

Som nevnt i Kapittel 4 argumenterer Giddens (1991) for at selvidentiteten skapes i
mate med noe som ikke er en selv. Man far altsa en forstaelse av hvem man er ved a
ha en klar bevissthet om hvem man ikke er. Maten respondentene definerer seg som
det motsatte av nordmenn, og dermed far en forstaelse av hvem de er, som kvinner,
madre og muslimer kan settes opp mot dette synet pa selvidentifisering. Ved at de
som nevnt bruker nordmenn som en motsetning overfor barna ogsa, bidrar de til at
barna identifiserer seg bort fra det norske og neermere foreldrene. Det er i det minste
det de gnsker & oppna. Spgrsmalet er om det er resultatet, eller om de snarere ender
med a definere seg selv bort fra barna. Som nevnt tidligere kan barn og unge som
vokser opp i et annet land enn foreldrene utvikle sakalt bindestreksidentitet, hvor de
opererer med minst to forskjellige adskilte identiteter. Dette er ikke alltid
uproblematisk, da de kan oppleve at de ikke uten videre blir akseptert av noen av
gruppene (Jacobsen, 2002, s. 111). Hvis mgdrene opprettholder et tydelig skille
mellom nordmenn og dem selv, vil det kunne gjgre det vanskeligere for barna &
skulle forholde seg til begge kulturene, som de er ngdt til.

Sarah og Adira som har voksne barn, og til dels Selma, kan ha gjort denne
overgangen lettere for barna, ved a vektlegge likhetene snarere enn forskjellene.
Dermed er det ikke utenkelig at barna lettere har kunnet forholde seq til det norske
samfunnet som de er omringet av, da det ikke blir fremholdt som en fare i like stor

grad. Maten barna identifiserer seg som norsk-iraner eller norsk-marokkaner og sa
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videre vil bli pavirket av hvordan foreldrene forholder seg til nordmenn. Eventuell
negativ omtale av nordmenn og Norge kan gi utslag i en splittelse med foreldrene,
hvis barna faler seg mer hjemme i det norske samfunnet enn de far inntrykk av er
akseptabelt. Det var dog ingen av respondentene som hadde opplevd dette, i det
minste til nd. Hvorvidt problemet kan melde seg nar de yngste barna blir tenaringer

gjenstar a se.

Bekledning som identitetsmarkar

Islam og selvidentifisering var to sider av samme sak for de fleste av respondentene.
Det at de var muslimer, at barna var muslimer, og at de opprettholdt de muslimske
reglene var avgjgrende for kvinnenes selvidentifisering, som mor og muslim. Islam
syntes a veere en sa internalisert del av kvinnene som mennesker at det overgikk de
fleste andre identitetsmarkarer, for eksempel landtilhgrighet. Dette samme gjaldt det
a veere mor. Morsrollen og det & veere muslim var de to tydeligste
identitetsmarkarene deres, og de pavirket alle andre deler av deres tilveerelse som
kvinner. Det & veere muslim hadde forrang for etnisk tilhgrighet og kultur, som det
kom frem i Kapittel 4. Scourfield m.fl. pApeker at dette er et funn som er gjort av flere
forskere de siste 20 arene (2013, s.179). De hadde ogsa lignende funn i sitt prosjekt.

Bekledning er bade en mate & markere en persons selvidentifisering, og et middel
for & markere avstand til omgivelsene. Hvis en muslimsk kvinne kler seg etter
muslimske regler for bekledning, vil dette tydeliggjere avstanden til ikke-muslimske
kvinner. Av respondentene i dette prosjektet var det, som nevnt i Kapittel 4, tre som
brukte hijab. Av disse igjen var det Adira som kledde seg mest konservativt. Hennes
bekledning lignet veldig p& muslimsk konservativ klesdrakt for kvinner som beskrevet
av Jane |. Smith (1987, s.242), ved at armene var dekket til handleddene, hun gikk
med lgse bukser og med en |gs tunika over. Brystet og halsen var tildekket og hun
brukte hijab. Islam var ogsa relativt konservativt kledd, ved at alt utenom ansikt og
hendene var tildekket. Hun hadde dog ikke spesielt Igstsittende kleer. Sarah var den
tredje av respondentene som brukte hijab, men hun hadde ellers en «vestlig», men
konservativ, klesstil i likhet med Selma og Sabrina.

Det er ikke unaturlig a trekke slutningen at en konservativ klesstil markerer en
konservativ religionspraksis. A baere en konservativ klesdrakt kan ogsé brukes som

et middel overfor omgivelsen for & vise tilhgrighet til islam snarere enn Vesten
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(Smith, 1987, s.242). For respondentene i dette prosjektet virket det ikke a vaere
tilfellet for de fleste. Adira hadde den mest konservative klesstilen, men som det har
kommet frem i analysen var hun pa ingen mate den som var mest konservativ nar det
kom til forholdet til nordmenn, eller pavirkningen Norge hadde pa barna. Hun fremsto
i stor grad som den mest avslappede. Derimot var Sabrina en av de som fremsto
som mest verdikonservativ overfor sine barn, samtidig som hun ogsa var en av de
som var kledd mest «vestlig». Dette var en motsetning jeg ikke forventet ved starten
av dette prosjektet. Sabrina uttrykte, som i sitatet i Kapittel 4, at hun planla & begynne
a bruke hijab, men ikke fglte seg klar enda. Hun uttrykte heller ikke noe direkte gnske
om at datteren skulle begynne med hijab. Adira og Sarah ga heller ikke uttrykk for et
gnske om at datrene skulle brukte hijab, det matte vaere opp til dem selv. Da Islam
ikke hadde noen dgtre, ble heller ikke temaet tatt opp i intervjuet.

Spesielt Sabrina og Selma sa direkte at det var viktig for dem at barna kledde seg
anstendig. Som Sabrina uttrykte det sa skulle sgnnen fa kle seg «trendy», men han
fikk for eksempel ikke lov & sagge. Han skulle ga i «skikkelige» klaer, som var
passende for en muslim. Selma fokuserte mer pa datteren, men spesifiserte ikke hva
hun ansa for & veere anstendig klesdrakt. Det er verd & merke seg at de to som ikke
brukte hijab, og som kledde seg mest vestlig, ogsa var de som var mest opptatt av at
barna skulle kle seg anstendig. Dette gar imot en del av de generelle oppfatningene
om muslimske kvinner, hvor gjerne klesdrakten blir brukt som malestokk for hvor
velintegrert de er i landet, og hvor verdikonservativ de er. Blant respondentene var
det ingen direkte sammenheng mellom konservativ klesdrakt og konservativ
religionsutgvelse, og skepsis til Norge og nordmenn. Som det kom frem over var det
snarere Adira, som kledde seg mest konservativt, som var mest opptatt av likheten

mellom nordmenn og muslimer.

Livsoppdrager eller religionsoppdrager?

Siden islam var sa viktig for alle respondentene var det ikke noen stor overraskelse
at de ogsa brukte islam aktivt i barneoppdragelsen. Flere dro veksel pa leeren i
Koranen, blant annet Selma papekte at det a kunne bruke Koranen som hjelp var
avgjerende for henne som bade livsoppdrager og religionsoppdrager. De brukte

Koranen for & besvare spgrsmal fra barna som de ikke selv ansa seg som rustet til &
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svare pa. Naturlig nok ble Koranen og islamsk leere benyttet nar kvinnene lzerte
barna om islam, men islam ble ogsa benyttet aktivt for & leere barna riktig oppfersel
og lignende. Flere benyttet seg av vers i Koranen og religigse historier for & forklare
barna hvorfor de ikke for eksempel kunne delta pa fester, overnatte hos venner,
dusje sammen med andre eller spise svinekjgtt. Dette var bare noen av en mengde
eksempler som kom frem i intervjuene.

Noe pafallende var det at kvinnene tilsynelatende hadde tatt hovedansvaret for a
oppdra barna. Som nevnt tidligere var det mgdrene som var mest opptatt av at barna
ikke skulle delta pa noe usgmmelig. Med unntak av Sabrina var det ogsa kvinnene
som hadde tatt hovedansvaret for den religigse opplaeringen i hjemmet. Hvorvidt
denne oppleeringen hadde form som strukturert oppleering, eller de ansa det for &
veere en naturlig del av barneoppdragelsen som ikke trengte spesielt stramme former
varierte. Men det som gikk igjen var at det var mors ansvar. Det ser dermed ut som
at mgdrene i disse tilfellene hadde hovedansvaret bade som livsoppdrager og
religionsoppdrager, som nevnt med unntak av Sabrina. Kvinnene ansa tilsynelatende
alt som hadde med barna a gjare som i hovedsak deres ansvar, ogsa nar det kom til

islam og den religigse oppdragelsen.

Koranoppleering

Som det kom frem i Kapittel 4 var det omtrent halvparten av respondentene som
hadde valgt & sende barna pa koranskole. Alle var enige om at begge foreldrene
hadde hovedansvaret for den religigse formidlingen, men som vi ser falt det i praksis
pa madrene. Sarah og Selma valgte likevel & sende barna til koranundervisning, da
de ansa den undervisningen for a veere bedre enn det de selv kunne tilby barna.
Sammenlignet med studien til Scourfield m.fl. (2013) er dette funnet noe pafallende,
da det var et fatall av deres respondenter som valgte a undervise barna selv. De som
underviste barna hjemme hadde en religigs lserer som kom hjem til dem, eller som
én familie, et nettbasert undervisningsopplegg (Scourfield m.fl., 2013, s. 120-122).
Det var ingen av deres respondenter som selv patok seg hovedansvaret for a leere
barna om islam. Det kan veere et resultat av at det enkelte omrader i Cardiff bor til
dels store grupper muslimer, og at koranundervisningen dermed bade er bedre
organisert, og at det rader stgrre forventing om barnas deltakelse. Det kom ikke frem

i mine intervjuer at noen av kvinnene falte at det var forventet av dem a sende barna
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til koranundervisning. De som valgte & gjare det sa de hadde tatt det valget fordi de

ikke ansa seg som godt nok rustet til & gi barna den opplaeringen de trengte.

A veere eller ikke veere muslim?

| tillegg til at det var viktig for kvinnene at barna fikk en god oppleering i islams leere,
enten gjennom undervisning eller & leere ved eksempel, var det ogsa viktig at barna
selv skulle ta avgjgrelsen om hvorvidt de ville forbli muslimer eller ikke. Alle
respondentene poengterte gjentatte ganger at man ikke matte tvinge noen til & veere
muslimer, og at dette var et valg hver enkelt matte ta selv. Det kan ses som en
pavirkning fra det norske samfunnet, hvor selvvalg anses som sveert viktig i de fleste
sammenhenger, spesielt nar det kommer til tema som religion. Kvinnene kan ha tatt
til seg denne delen av den norske kulturen, slik som de tok til seg en del av
likestillingstanken som nevnt tidligere i kapittelet.

| Sarahs sitat i Kapittel 4 gjorde hun det klart at Koranen dikterte at det ikke skulle
vaere noen tvang i religionen. Ved a begrunne avgjgrelsen med at det star i Koranen
blir da avgjerelsen flyttet vekk fra den norske selvbestemmelsesideen, til «rett»
muslimsk laere. Hvorvidt dette hadde veert en tematikk hvis hun fortsatt hadde bodd i
Iran er usikkert. Det var ingen av de andre respondentene som knyttet barnas rett til
selvbestemmelse direkte til islam slik som Sarah gjorde, men fremstilte det snarere
som en selvfglgelighet. Dette kan tyde pa at kvinnene pé sett og vis har internalisert
ideen om retten til selvbestemmelse som er viktig i det norske samfunnet. Imidlertid
gjer det at kvinnene vektla at barna forble muslimer tungt, at spgrsmalet om hvor fri
denne avgjgrelsen egentlig er melder seg.

Bevisstheten om at det norske samfunnet og nordmenn anser selvbestemmelse
for & veere sveert viktig kan ogsa ha medvirket til svarene i intervjuene. A bli intervjuet
av en etnisk norsk kvinne kan ha fart til at de har poengtert selvbestemmelse fordi
det anses som «rett» i det norske samfunnet. Ved a gi et «rett» svar sgrget de for &
ikke bli ansett som unorsk eller gammeldags, og gav dermed best mulig inntrykk av
seg selv, noe som er en naturlig reaksjon i en intervjusituasjon. Hvorvidt
vektleggingen av selvbestemmelse er reell eller en mate a sette seg i et godt lys pa,
vil kun vaere mulig & undersgke hvis et av barna velger a konvertere eller ga vekk fra

religion fullstendig, og at man da far et innblikk i reaksjonen. Siden dette ikke har
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gjort seg gjeldende enda kan jeg heller ikke ga naermere inn pa problematikken i

dette prosjektet.

Oppsummering

Dette kapittelet har blant annet illustrert hvordan kvinnenes oppfattelse av det norske
samfunnets utvikling sammenfaller med Hervieu-Légers teori om svekkelsen av
sosiale band, som igjen medfgrer en svekkelse av den kollektive hukommelsen.
Kvinnene jobbet aktivt for & holde den muslimske kollektive hukommelsen i livet, men
var ikke like opptatt av at den kulturelle hukommelse skulle overleve. De vektla
religionen mest, og religionstilhgrigheten med medfaglgende fokus pa respekt og
anstendighet ble ansett som en motsetning til det norske samfunnet som de mente
manglet samhold og respekt.

Det a vaere muslim og mor var en stor del av kvinnenes selvidentifisering, som ble
illustrert ved hjelp av Giddens identitetsteori og Baumann og Gingrich
identitetsgrammatikker. Det pavirket ogsa hvordan de sa pa nordmenn, og hvordan
de forholdt seg til den norske pavirkningen pa dem selv, og barna. Islam pavirket
hverdagen deres, bade hvordan de oppdro barna sine og avgjarelser de tok i
dagliglivet. Barna opplevde dermed a skulle kombinere to virkeligheten, virkeligheten
hjemme og virkeligheten ute. Kvinnene tydeliggjorde at det var opptil barna rvorvidt
de ville ta til seg det muslimske levesettet eller ikke, men som det kom frem i
analysen kunne det diskuteres hvorvidt dette var tilfellet.
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Kapittel 6: Avsluttende drgfting og kommentarer

Innledning

Jeg vil i dette kapittelet ta for meg hovedtemaene som ble nevnt i Kapittel 1 og sette
dem opp mot funnene og analysen i Kapittel 4 og Kapittel 5. Temaene er:
hverdagsreligion eller offisiell religion, kollektiv hukommelse og tradisjonsformidling,
morsrollen og a veere muslim i Norge og tilslutt identitet og likestilling. Jeg vil deretter
ta for meg problemstillingen og underspgrsmalene til prosjektet, og sette dem opp
mot funnene. Jeg vil presentere muligheter for & bygge videre pa prosjektet
giennomgaende i drgftingen. Til slutt vil jeg kort presentere noen kommentarer til

oppgavegjennomfgringen, for sa & gjgre greie for hva prosjektet kan bidra med.

Hverdagsreligion eller offisiell religion?

Som det kom frem i Kapittel 5 var det ingen av respondentene som oppsgkte
moskeen jevnlig. Av fem var det kun Selma som benyttet seg av moskeens
koranopplaeringstilbud, da Sarah sendte barna til privat koranoppleering. Denne
tendensen kunne ha flere forskjellige arsaksforklaringer, som det kom frem i
analysen. Siden det ikke var apning for nevneverdig deltakende observasjon i dette
prosjektet, vil det vaere vanskelig a definere ngyaktig hva som kan vaere den
bakenforliggende arsaken. Det var ingen av respondentene som nevnte direkte at de
ikke gikk i moskeen fordi de var kvinner, men siden ingen av respondentene benyttet
seg i seerlig grad av i moskeen er det ikke helt usannsynlig at sedvane har pavirket
denne avgjgrelsen.

Barna ble heller ikke tatt med mye til moskeen, kun Selmas barn gikk der jevnlig i
forbindelse med koranundervisningen. Tendensen til at moskeen ikke spiller en
sentral rolle for kvinnenes religigse liv kan dermed ogsa bli overfart til barna, siden
de ikke er vant til & ga i moskeen. Dermed kan islam som hverdagsreligion fa en
sterkere posisjon enn islam som offisiell religion for etterkommerne deres ogsa. Det
ville for @vrig veert interessant a undersgke, som et forskningsprosjekt som strekker

seg over flere generasjoner, om dette vil veere tilfellet.



Selv om alle hadde et avstandsforhold til moskeen, var de likevel opptatt av
religionens dogmer, og av a ha en «ren» religionspraksis, uten mye kulturell
pavirkning. Det var den offisielle religionens linje som tilsynelatende ble opprettholdt,
da den kulturelle pavirkningen pa islam ble ansett som mindre viktig, og til dels feil.
Dette kom frem i analysen nar det kom til fester og haytider spesielt, men ogsa med
tanke pa viktigheten ved & veere farst og fremst muslim. Det ble tydelig i funnene at
kvinnene ikke konsentrerte seg om den kulturelle bakgrunnen til muslimene de kjente
som barna tilbrakte tid med. Det avgjgrende var hvorvidt de var muslimer. Hvilken
gruppe de tilhgrte var heller ikke tilsynelatende viktig for noen av respondentene.
Dette kan ses som eksempel pa at sekteriske skillelinjer som kan ha spilt en starre
rolle i opprinnelseslandet har blitt mer eller mindre utvisket, i hvert fall pa overflaten.
Det var dog ingen av kvinnene som ga uttrykk for en slik endring.

Religionspraksisen deres var sterkt pavirket av praktiske hensyn man mataien
familie, spesielt barnefamilier, som igjen ikke alltid gjorde det mulig a falge den
offisielle religionens linje. Det faktum at de alle hadde et pragmatisk forhold til
religionens rolle i hverdagen, og at de vektla tro mer enn praksis, er eksempler pa en
omforming av islam, neermere hverdagsreligion enn offisiell religion. Religionen matte
noen ganger vike for praktiske hensyn, uten at kvinnene ga uttrykk for at islam var
mindre viktig for dem na enn far, snarere tvert imot. Det ville veert interessant a
undersgke hvorvidt denne tendensen vedvarte for de yngre respondentene, eller om
islam kommer til & f& en starre rolle i livet deres nar barna blir voksne. Som nevnt i
Kapittel 4 hadde Selma opplevd en slags religigs «oppvakning» de senere arene, og
hun hadde eldre barn enn Sabrina og Islam.

Den store rollen tro spiller for kvinnene med tanke pa barnas religionsopplaering
kan ses som en utvikling vekk fra det som tradisjonelt har markert muslimers fromhet,
nemlig praksis, riter og ritualer. Tro har en viktig rolle i islam, og er en viktig del av det
a veere religigs, men det a vektlegge troen slik som kvinnene gjar i dette prosjektet
har ikke veert vanlig tradisjonelt. Hvorvidt denne utviklingen faktisk har skjedd som et
resultat av pavirkning fra det norske samfunnet og med det et mer kristent
tankegods, eller om begrepet ble brukt pa grunn av intervjusituasjonen og at jeg er
en norsk kvinne er usikkert. Det som derimot var klart var at alle kvinnene var
komfortable med begrepet, da det ikke fremkom i noen av spgrsmalene, men ble

introdusert av kvinnene selv.
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Som det kom frem i Kapittel 5 hadde islam utviklet seg til noe naermere et
verdisystem for alle respondentene. De var fortsatt opptatt av faste, og det var ingen
av dem som spiste svinekjgtt, men det var likevel respekt og riktig oppfarsel som ble
mest vektlagt. Dette er eksempler pa at individets fokus pa personlig moral og etikk
styrkes pa bekostning av den offisielle religionens fokus pa ritualer og dogmer. Moral
og etikk er ogsa en del av den offisielle religionens dogmer, men ved at riter og
ritualer spiller en mindre rolle, har ogsa den offisielle religionen mistet noe av sin
pavirkning pa kvinnenes religionspraksis. Dette blir igjen overfart til barna.

Ved at kvinnene har valgt & ha et pragmatisk utgangspunkt for religionsutgvelsen
sin, har de favnet et religigst liv som ligger neer Ammermans (2007) definisjon av
hverdagsreligion. De har innarbeidet islam i dagliglivet til seg og barna, og latt det bli
en naturlig del av livet, snarere enn a innarbeide dagliglivet i islam. P& den maten
kan de ha bedret sjansene for at barna greier a viderefgre islam til sine barn igjen, da
islam har blitt omformet til noe som passer bedre inn i det norske hverdagslivet. Det
kan ogsa sla motsatt vei, ved at barna kan gnske a la islam ta stgrre plass i livet enn
det madrene gjorde. Dette vil i sa fall korrespondere med teorien Roy (2004)
presenterte, hvor andregenerasjonsinnvandrere kan utvikle et naerere forhold til

islam, ved a ta et oppgjer med foreldregenerasjonens avslappede forhold til troen.

Kollektiv hukommelse og tradisjonsformidling

Flere av kvinnene nevnte at barna ikke hadde islam rundt seg pd samme mate som
de hadde da de vokste opp. Det & skulle opprettholde den kollektive hukommelse, for
a bruke Hervieu-Légers begrep (2000), ble mer krevende i et land hvor de ikke hadde
like lett tilgang til den kollektive hukommelse. De fleste hadde bare kjernefamilien
rundt seg, sa det & kunne overfgre noe av religionspavirkningen og erindringskjeden
knyttet til islam var mer krevende. Sabrina og Islam sa direkte at det ville veert
enklere & oppdra barna som muslimer i opprinnelseslandene. Dette kan knyttes til
Hervieu-Légers teori om at det moderne samfunnet, da spesielt i Vesten, gjar det
vanskeligere a opprettholde tradisjonsbundne religioner. Opprettholdelsen av den
kollektive hukommelsen er ifglge Hervieu-Léger direkte knyttet til sosiale band i
samfunnet og spesielt innen familien. Ved at det moderne samfunnet har blitt mer

overfladisk og samholdet i samfunnet har blitt svekket vil ogsa overfgringen av den
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kollektive hukommelsen og i forlengelse opprettholdelsen av erindringskjeden bli mer
utfordrende.

Som nevnt var det ingen av kvinnene som fokuserte pa etniske og sekteriske
skillelinjer mellom muslimer, det viktigste var at de var muslimer. Dette kan veere en
mate a opprettholde den kollektive hukommelse, ved & knytte seg til muslimer. Det er
ifalge Hervieu-Léger ngdvendig med en forbindelse mellom natid og fortid for &
kunne videreformidle erindringskjeden. Kvinnene har her valgt & definere fortiden
som den felles muslimske fortiden, snarere enn & knytte det til kultur eller etnisitet.
De har da mattet fokusere mindre pa den kulturelle formidlingen og mer pa den
religigse, men ifglge kvinnene selv er det religionsformidlingen som er den viktigste.
Kvinnene anser opprettholdelsen av islams erindringskjede som tilsynelatende
viktigere enn den kulturelle erindringskjeden.

Det at kvinnene var svaert bevisst pa at de var muslimer, at barna var muslimer,
og at de dermed skilte seg fra «de andre», kan tolkes som en mate a sgrge for
erindringskjedens overlevelse. Ved & fokusere pa forskjellene, snarere enn likhetene,
slik spesielt de yngre respondentene gjorde, vil det antakeligvis vaere lettere a skulle
opprettholde erindringskjeden. Man ma vaere bevisst sine forgjengere, for & kunne
veere bevisst pa deres tro og tilhgrighet. Hvis barna blir for «norsk» kan det ogsa bli
mer krevende & opprettholde og videreformidle kunnskap om ens bakgrunn.

Morsrollen og a veere muslim i Norge

Det & veere muslim og det & vaere mor var de to viktigste identitetsmarkgrene for
kvinnene. Hvordan de forholdt seg til morsrollen, avgjarelser de tok i hverdagen og
hvordan de oppdro barna sine var direkte knyttet til islam. Som nevnt tidligere var
moral og etikk to viktige trekk ved barnas oppdragelse, og det ble direkte knyttet til
barnas muslimske identitet. For & veere en god muslim matte man ogsa oppfare seg
som en god muslim. Respekt, for foreldre, familie, andre i samfunnet og seg selv, var
grunnleggende. Hvis man ikke hadde respekt var man heller ikke en god muslim. Det
var mors oppgave, i starre utstrekning enn fars, a sarge for at barna fulgte de reglene
de skulle, og at de ikke deltok pa aktiviteter og lignende som kunne utfordre deres

religigse identitet.
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Respekt, eller snarere mangelen pa sadan i det norske samfunnet var med pa a
opprettholde skillelinjene mellom respondentene og deres familier og norske familier.
Da de ikke oppfattet det som at norske ungdommer hadde respekt for hverken seg
selv eller andre, var spesielt de yngre respondentene bekymret for hvordan dette
kunne komme til & pavirke barna deres. Norske ungdommers alkoholvaner, festing
og bekledning var andre tema som ble sett pA med bekymring. De eldre
respondentene hadde tilsynelatende tatt dette noe mer med ro enn de yngre, men
som det ogsa ble problematisert i analysen kan dette vaere et resultat av at barna na
var voksne, sa problemstillingen ikke lengre gjorde seg gjeldende.

Kjeerlighet og samholdet ble sett pa som en mangelvare i det norske samfunnet
giennomgaende av alle respondentene. Dette synet sammenfaller med Hervieu-
Légers fremstilling av modernitetens pavirkning pa samfunnet, ved at de sosiale
bandene svekkes. Hun argumenterte for at samholdet var sterkere innad i familier og
utad i samfunnet i tradisjonelle samfunn, og at svekkelsen av dette var et tegn pa
modernitetens utvikling. Respondentene pravde & holde fast pa det tradisjonelle
samfunnets samhold og tilknytning, selv om de lever i det Hervieu-Léger (2000) vil
definere som et mer moderne samfunn. Forskjellene mellom «oss» og «de andre»
var med pa a definere respondentenes identitet, ved at de formet sin selvidentitet pa
grunnlag av hva de ikke var, i mgte med motsetninger, altsa det norske. Uavhengig
av oppholdstid i Norge, var det konsensus blant respondentene at det var en del
grunnleggende forskjeller mellom muslimer, «oss», og nordmenn, «de andre». Dette
var tilfellet selv blant de eldre respondentene som tilsynelatende var mest opptatt av
likhetene mellom muslimske familier og norske familier.

Det a vaere muslim i Norge ble ikke omtalt som en utfordring eller byrde. Som
nevnt var det en del problemer som meldte seg, som for eksempel hvordan de skulle
forholde seg til det norske ungdomslivet, barns deltakelse pa for eksempel
sokkedans, og bekledning. For gvrig problematiserte de ikke det & vaere muslim i
Norge rent praktisk. A skulle opprettholde fasten var det ingen av respondentene
som ansa som direkte problematisk, og de uttrykte heller ikke noe bekymring for om
barna skulle greie det. Det var dog en del av respondentene som papekte at det
kunne komme til & bli krevende for barna a skulle faste i Norge siden menneskene
rundt dem ikke fastet. Dette ble spesielt knyttet til barne- og ungdomstiden, nar man

vil passe inn, men det sa ikke ut til & bli ansett for & veere et stort hinder. Det ble
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papekt av en del av respondentene at det ville vaert enklere a oppdra barna som
muslimer i opprinnelseslandet enn i Norge, men Sarah var pa den andre siden klar

pa at det var enklere a oppdra barna som muslimer i Norge enn det ville veert i Iran.

Identitet og likestilling

Alle respondentene, og med dem deres barn, levde et liv hvor de matte forholde seg
til forskjellige identiteter. De hadde alle levd lenge i Norge, alle utenom Sarah hadde
fatt alle sine barn i Norge, og de fungerte godt i det norske samfunnet. Likevel, som
nevnt over, var de bevisst pa forskjellene mellom dem og de norske.
Respondentenes identitetssjonglering kan som det kom frem i Kapittel 5 settes opp
mot orientaliseringsgrammatikken og segmentasjonsgrammatikken til Baumann og
Gingrich (2004). Ved at alle respondentene hadde en klar bevissthet om forskjellene
mellom dem og nordmenn, og at de spesielt kritiserte mangelen p& samhold, ser man
eksempler pa orientaliseringsgrammatikken med negativt fortegn. De hadde derimot
tatt til seg en del av den norske samfunnsstrukturen med tanke pa kvinners
rettigheter, utdannelse og jobbdeltakelse.

Selma spesielt, med sin mangefasetterte identitet kan settes opp mot
segmentasjonsgrammatikken, ved at hun betoner forskjellige deler av identiteten sin i
mate med forskjellige kulturer. Det er en sjanse for at barna til respondentene, ogsa
Selmas, vil ha en identitet ytterligere pavirket av segmentasjonsgrammatikken, da de
ma forhandle med bade sin muslimske identitet, og sin norske identitet, bade hjemme
og ute.

Alle respondentene var opptatt av at barna, uavhengig av kjgnn, skulle behandles
likt. De skulle ha de samme reglene og de samme rettighetene. Det var likevel en
bevissthet om at dgtrene matte passes litt ekstra pa, i kraft av & vaere jenter. Det
innebar ikke at de ble innestengt eller utelukket fra & delta pa aktiviteter og lignende
som sgnnene deltok i. Snarere bunnet det i bekymring for at noe skulle skje med
datrene, en situasjon de fleste norske foreldre antakelig ogsa kan sette seg inn i. Det
er ogsa en mulighet for at de har en annen underliggende begrunnelse hentet fra
Koranen eller hadithene, men dette kom ikke frem i intervjuene.

Det var heller ikke tilfellet for de fleste at mgdrene eller fedrene hadde noen

spesielle ansvarsomrader for sgnnene og dgtrene. Generelt var det mgdrene som
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tok det meste av ansvaret for begge nar det kom til oppfalging bade religigst og
generelt. Selma var den eneste som papekte at faren hadde ansvar for a leere
sgnnen hvordan han skulle vaere «en mann», og at hun skulle ta ansvar for den
«feminine» (hennes ord) oppdragelsen av datteren. Utover det nevnte Sabrina at
faren tok sgnnen med til moskeen og hun tok datteren med. Det var hun som var
padriver for dette, og eneste forskjellen var at sgnnen skulle veere pa mannsdelen av
moskeen, hvor hun ikke kunne veere.

Som det kom frem i Kapittel 5 var det enighet blant respondentene at bade mor
og far hadde ansvar for den religigse oppleering, og at det var viktig at de begge
deltok. Dette var dog ikke alltid tilfellet, men i prinsippet var det utgangspunktet
deres. Det var ingen av respondentene som direkte uttrykte at den ene eller den
andre var bedre rustet til & gi en religigs oppdragelse, men som nevnt over var det
likevel mgdrene som tok seg av stgrsteparten av arbeidet med den religigse
oppdragelsen, til dels med unntak av Sabrina som tilsynelatende delte det mer likt

med mannen.

Problemstilling

Hva anser muslimske innvandrermgdre i Norge sin rolle som religionsformidlere

for barna & innebzere?
Det var tydelig at alle kvinnene tolket morsrollen dithen at de hadde hovedansvaret
for alt som hadde med barna og barneoppdragelsen & gjare, ogsa det religigse
aspektet. De var ogsa mest papasselig med tanke pa barnas moralske oppdragelse.
Islam pavirket tilsynelatende alle avgjarelsene deres nar det kom til barna og i livet
for gvrig. Barnas oppdragelse ble dermed sterkt pavirket av islam, spesielt de yngste
respondentenes barn. Det & skulle sgrge for at barna oppfarte seg og kledde seg
som «skikkelige» muslimer var en stor del av deres oppdragerrolle. For at barna
skulle vaere gode muslimer matte de ogsa se ut som og oppfere seg som det
respondentene ansa for & veere riktig for muslimer. Det var tydelig, implisitt og
eksplisitt i intervjuene, at det & sarge for at barna overholdt reglene falt pa madrene.
Det & passe pa de «finere detaljene» var ikke noe de ansa for a veere fedrenes

ansvar.
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Mgadrene tok hovedansvaret for bade religionsoppleering i form av ren
undervisning i hjemmet, og a sette religionen inn i dagliglivet og a fa det til & fungere i

mgte med det norske samfunnet.

Underspgarsmal 1

Har deres rolle som religionsformidler, hvis de har en, tatt en annen form i Norge

enn den ville gjort opprinnelseslandet deres?

Alle kvinnene hadde en klar bevissthet om at de hadde ansvar for barnas religigse
oppdragelse pa lik linje med, eller i starre grad enn faren. Det var ingen av kvinnene
som problematiserte direkte hvorvidt de trodde de hadde hatt en like stor rolle som
religionsformidler i opprinnelseslandet. Mellom linjene var det likevel en del av
respondentene som ga uttrykk for at religionsformidlingen nok hadde blitt delegert til
storfamilien i en starre grad enn det som var tilfellet i Norge. Fa av kvinnene hadde
mer familie enn kjernefamilien her, dermed var det ikke mulig & gjennomfare.

Den eneste av kvinnene som hadde fatt barn far hun kom til Norge var Sarah,
men hun flyttet fra Iran med barnet etter kun ett ar. Dermed kunne hun ikke trekke
direkte paralleller til sin situasjon som smabarnsmor i Norge. Hun gjorde det dog
klart, som nevnt tidligere, at hun ansa oppgaven med & formidle religion til barna for a
veere enklere i Norge enn i Iran, og begrunnet dette hovedsakelig med problemer
knyttet til det islamistiske regimet i Iran.

Da de andre kvinnene ikke hadde barn fgr de kom til Norge var det vanskeligere
for dem & si noe konkret om hvorvidt de hadde hatt den samme rollen i
opprinnelseslandet. Selv om man kan sette deres situasjon opp mot deres foreldres
situasjon, blir dette lite formalstjenlig da det med stor sannsynlighet har skjedd
endringer i samfunnet i lgpet av en generasjon. Hvorvidt kvinnene fortsatt hadde hatt
et sa stort ansvar for barnas religigse opplaering som de har i Norge er et apent
spgrsmal. Alle kvinnene ansa det for a veere en internalisert del av deres ansvar som
mgadre, sa det er ikke utenkelig at rollefordelingen hadde vaert omtrent den samme.
Det er ogsa en mulighet for at denne utviklingen er et resultat av at de bor i Norge, sa
det blir ren spekulasjon & si noe konkret om det.

Underspgrsmal 2

Anser de barna som godt nok rustet til & beholde religionen, selv om det har vokst

opp i Norge?
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Gjennomgaende var ikke kvinnene spesielt bekymret for barnas religionstilhgrighet.
Selv om det at de bodde i Norge ikke ble ansett for a veere positivt av alle
respondentene, da spesielt pa grunn av pavirkning fra det norske samfunnet og ikke-
praktiserende muslimer, var kvinnene relativt trygge pa at barna ville greie a
opprettholde sin tro.

Som nevnt mente Sarah at det var lettere for barna a bli oppdratt til gode
muslimer i Norge enn i Iran. Hun var den eneste som sa dette direkte. Adira var ikke
bekymret for barnas muslimske tro, men uttrykte noe bekymring for hvorvidt
barnebarna skulle greie det samme, da de ville veere enda en generasjon fjernere fra
Marokko. Selma, Sabrina og Islam uttrykte ikke direkte bekymring for barnas
religigse tro. Sabrina og Islam var noe mer urolig for hvordan det norske samfunnet
kunne komme til & pavirke barna, ved at de ville gnske & delta pa fester og lignende.
Selma nevnte noen utfordringer knyttet til barnas oppvekst i Norge, men klargjorde at
dette var problemer man som muslim ville mgte uansett hvor man bodde sa lenge
det var et ikke-muslimsk land. Hun knyttet ikke problemene direkte til Norge og det
norske samfunnet.

En tendens som gjorde seg gjeldende gjennom hele prosjektet, og som har blitt
nevnt flere ganger i oppgaven, var at de yngre respondentene, til dels med unntak av
Selma, var bekymret for barnas oppvekst i Norge, mens de eldre respondentene var

mer avslappet.

Underspgrsmal 3

Har barnas pavirkning fra det norske samfunnet hatt innvirkning p& mgdrenes

rolle som religionsformidler?
Svarene pa dette underspgrsmalet flyter noe sammen med svarene pa
Underspgrsmal 2. Sabrina spesielt, men ogsa de andre respondentene trakk frem,
som nevnt i Kapittel 4 og Kapittel 5, den manglende respekten i det norske
samfunnet. Dette var noe de fglte de matte kjempe litt mot, spesielt gjorde dette seg
gjeldene for de yngre respondentene, og med de yngste av barna til de eldste
respondentene. De ble stilt overfor problemstillinger som de ansa som direkte
pavirket av det norske samfunnet, og som gjorde deres oppdragerrolle noe mer
krevende. Dette gjaldt som nevnt respekt, men ogsa hva barna skulle ha pa seg, om

de skulle fa overnatte hos venner, delta pa fester og lignende. Siden ingen av
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kvinnene har hatt barn som har vokst opp utenfor Norge, er det vanskelig & si om de
hadde opplevd de samme eller lignende utfordringer hvis de hadde forblitt i
opprinnelseslandet, men det er ganske naturlig & anta det.

Det var ingen av kvinnene som uttrykte direkte at barnas oppvekst i Norge hadde
gjort religionsformidlingen mer krevende. Som nevnt mente Sarah at barnas
pavirkning fra det norske samfunnet var enklere & handtere enn hvis barna hadde
blitt pavirket av et muslimsk samfunn med darlig moral. Gjennomgaende knyttet
kvinnene problemstillingene de mgatte i Norge naermere til god, eller riktig oppfarsel
enn & holde pé islam. De to delene ble dog gjerne satt i direkte sammenheng, men
de syntes ikke a anse selve religionsformidlingen, a lzere barna om islam, som mer

utfordrende i Norge enn det ville veert andre steder.

Kommentarer

Med dette prosjektet gnsket jeg a tydeliggjgre muslimske kvinners rolle som
religionsformidlere, og hvilken pavirkning de i forlengelse av dette har pa sine barn.
Jeg ville ogsa fa mer kunnskap om hvilke utfordringer, om noen, kvinnene opplevde i
mgte med det norske samfunnet, hvordan de forholdt seg til norsk barneoppdragelse
og at barna deres ville vokse opp i det norske samfunnet. Selv om jeg i mgte med
muslimske kvinner kun fikk positive tilbakemeldinger pa prosjektet, var det en stor
utfordring & fa nok respondenter. Jeg gnsket i utgangspunktet a ha et stgrre utvalgt
respondenter enn de fem som ble resultatet, men da det viste seg & veere sveert
krevende a finne respondenter rakk ikke tiden til. Siden det er sapass fa
respondenter er det ikke mulig & generalisere, men hvis jeg hadde hatt et bredere
utvalg respondenter ville muligens svarene ogsa veert mer variert.

Det skulle i lgpet av intervjugjennomfgringen vise seg at jeg hadde en del for-
dommer om muslimske kvinner, som gjorde at noen av resultatene kom
overraskende pa meg. Jeg har aldri veaert av den oppfatning at alle muslimske kvinner
kun gjgr som mannen sier, og er sapass kontrollert som de gjerne blir fremstilt som i
media, men jeg ble likevel overrasket over hvor stor kontroll kvinnene syntes a ha
over barnas oppdragelse. Selv om alle de fem kvinnene var sveert forskjellige

personer, med ulik landbakgrunn og familiestruktur, sa var de alle svaert bevisst pa
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sitt ansvar for barnas oppdragelse, bade religigse og sekulaere, og tok dette ansvaret
meget alvorlig. Tilsynelatende mer alvorlig enn fedrene.

Det faktum at de yngre respondentene var mest kritiske til Norge og den norske
pavirkningen pa barna fant jeg ogsa noe overraskende. Jeg hadde som hypotese at
de yngre ville vaere mer avslappet, ta tilnaermingen til det norske samfunnet lettere og
ha et mer avslappet forhold til islam, men dette viste seg snart & veere helt galt. Det
var snudd pa hodet i forhold til mitt utgangspunkt, da det viste seg at det var de eldre
som var mest avslappet. Dette sammenfalt pa en del omrader med utviklingen Roy
(2004) pekte pa om globalisert islam.

Det var ogsa en del tema som gikk igjen som ikke var like overraskende, som
skepsis knyttet til barnas deltakelse pa fester og i det norske ungdomslivet. Her ogsa
skilte dog de yngre og de eldre lag, og innstillingen deres mot det var snudd pa hodet
i forholdet til min arbeidshypotese, hvor jeg antok mer skepsis blant de eldre

respondentene.

Blikk fremover

Med dette prosjektet har jeg gitt et lite bidrag til arbeidet med & gke kunnskapen om
hverdagsreligion og hvordan mennesker virker i det norske samfunnet som muslimer.
Religionsforskere har de siste tidrene sett mer pa levd religion, men det er fortsatt en
vei & ga fer vi har den kunnskapen som trengs for & kunne fa en forstaelse for
hvordan mennesker er religigse, og ikke bare hva den offisielle religionen og de
religigse tekstene forlanger. Ved at prosjektet har tatt for seg et tema som har blitt lite
studert, kvinners religionsformidling, kan den samtidig bidra til mer kunnskap om en
del av det religigse livet som lenge har vaert understudert og til dels skjult for
forskere. A fa gkt kunnskap om religionens pavirkning pa dagliglivet vil ogsa fare
med seg mer kunnskap om religionens utvikling, og i forlengelse ogsa en mulig
endring i hva som anses som religion.

Ettersom det norske samfunnet blir stadig mer multikulturelt vil ogsa nye
problemstillinger gjare seg gjeldende. At innvandrerbarna og barn av innvandrere
skal fungere godt i det norske samfunnet er avgjgrende, og det gjelder ogsa hvordan

norske samfunnsinstanser forholder seg til barna og ikke minst foreldrene. Det ma
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veere en viss grad av gjensidig forstaelse, uten at dette skal ga pa akkord med de
grunnleggende rettighetene og pliktene som ligger til grunn for det norske samfunnet.

Det er ngdvendig med kontakt mellom norske samfunnsinstanser og
innvandrerfamilier, og da spesielt mgdrene. Som dette prosjektet har veert med a
illustrere er mgdrene i mange tilfeller de som pavirker barna sine mest. Det er de
som tilbringer mest tid med barna og det er de som investerer mest i barna. Det er
derfor viktig a fortsette med undersgkelser vinklet mot innvandrerkvinners posisjon i
samfunnet, utgangspunkt for avgjgrelser i oppdragelsen av barna og hvordan de
forholder seg til det norske samfunnet. Siden religion, i dette prosjektet islam,
tilsynelatende har sa stor pavirkning pa avgjgrelser, barneoppdragelse og livsfarsel
for gvrig for disse kvinnene, er det et stort behov for mer religionsforskning om
temaet. Selv om det i det norske samfunnet i dag er et til dels skarpt skille mellom
religion og samfunnet for gvrig, illustrerer dette prosjektet at det ikke ngdvendigvis er
tilfellet for innvandrerne som kommer til landet. Det er derfor ngdvendig a fa innblikk i
og mer kunnskap om hvordan innvandrere, og spesielt kvinner, forholder seg til
religion i hverdagen, for & skape stgrre forstaelse for deres livs- og
verdensanskuelse.

Ved & forske mer pa kvinners religigsitet og religionsformidling vil det skapes
stgrre apenhet rundt innvandreres barneoppdragelse og drivkraften bak, for dermed
forhapentligvis & kunne hindre en del av problemene som oppstar spesielt i mgte
med barnevernet. | slike instanser trengs det er kunnskapslgft om religion, og
kanskje spesielt islam, for & kunne imgtekomme kvinnene og utfordringene de mater,
og ha forstaelse for den religigse konteksten kvinnene lever i. A kunne trekke veksel
pa islam, og forsta kvinnenes utgangspunkt for barneoppdragelse vil lette arbeidet
med integreringsproblemer og andre utfordringer de kan mgte i det norske samfunnet
med barn. Ved a ha stgrre apenhet og stgrre kunnskap vil mange misforstaelser og
problemer lettere kunne lgses, og sjansen for & fa barn som er velfungerende i
samfunnet, og i forlengelse familier som er velfungerende i samfunnet, gker.

Dette gjelder pa ingen mate bare muslimer, men en stor andel innvandrere i
Norge er muslimer. Det er derfor viktig & undersgke denne gruppen. Man ma ikke
dermed glemme de andre gruppene, det er en rekke andre religioner som har gjort
seg gjeldene i det norske samfunnet de siste tiarene. Det ligger et stort arbeid foran

forskere spesielt innen forskningsfelt som religion og sosiologi, men ogsa en rekke
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andre felt, for & gke bevisstheten rundt kvinnene som lever midt iblant oss, men som

gjerne blir usynlig, frivillig eller ikke.
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Appendiks 1: Intervjuguide

PERSONALIA

- Hvor lenge har du veert i Norge?
- Hvor kom du fra?
- Jobber du? Student? Hjemmeveerende?

- Har du barn i skolealder? Eldre/yngre?

NORGE OG RELIGION

- Hvordan fgler du integreringen til det norske samfunn har gatt?
- Har barna funnet seg vel til rette i Norge? Norske venner?
- Hvilke ting har blitt viktigere/mindre viktig etter at dere kom til Norge?

- Hvilken rolle mener du religion har i Norge?

BARNEOPPDRAGELSE/RELIGIONSFORMIDLING

- Hva anser du som viktig nar det kommer til oppdragelse av barn?
- Er det noe som er spesielt som er mors oppgave i barneoppdragelsen? (Har
du noen spesiell oppgave/spesielle oppgaver?
o Er det noe som er spesielt fars oppgave?
- Har du ansvar for andre ting etter at dere kom til Norge? Hvilke?
- Er det forskjell pa hvordan gutter og jenter oppdras?
o Har mor og far forskjellig ansvar i forhold til jenter og gutter?
o Er det noe forskjell med tanke pa alder i forhold til hvem som har ansvar
for religionsformidlingen?
- Huvilke forskjeller vil du si er stagrst mellom norsk barneoppdragelse og
barneoppdragelsen dere er vant til? Hvilke likheter?
- Er det noen spesielle utfordringer man mater i Norge nar det kommer til
barneoppdragelse?
- Hvor godt forberedt tror du muslimske barn som vokser opp i Norge er pa a

forbli muslimer?



RITUALER OG LZARING

- Hvem vil du si har ansvaret for & leere barn om religion?

- Er det forskjell mellom hvordan du leerte om religion og hvordan du leerer
barna dine om religion?

- Er det noen organisasjoner eller koranskole barna er tilknyttet?
(Ungdomsgrupper, aktiviteter pa skolen etc.)

- Er det noen ritualer/spesielle ting du gjer daglig med barna?

- Er det noen viktige hgytider/festivaler/religigse fester barna er med pa?
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Appendiks 2: Informasjon til respondenter

Foresparsel om deltakelse i masterprosjektet «Muslimske

innvandrerkvinner i Norge som religionsformidlere»

Bakgrunn og formal

Jeg er student i religion ved Universitetet i Bergen, og skal na skrive
masteroppgaven min. Prosjektet handler om muslimske innvandrerkvinners rolle som
religionsoppdragere for sine barn. Jeg er spesielt interessert i & hgre om hvordan det
er & leere barna om religionen i Norge som ikke er et muslimsk land. Jeg vil snakke
med kvinner som har kommet til Norge som voksne, gjerne ogsa kvinner som fikk

barn for de kom til Norge.

Hva innebeaerer deltakelse i studien?

Jeg @nsker a snakke med 5-10 kvinner. Hovedtemaene som jeg gnsker & finne ut av

gjennom samtalene er:

- Har mgdre en rolle som religionsoppdrager?

- Errollen som religionsoppdrager i Norge forskjellig fra der du kommer fra?

- Tror du barna dine lserer nok om religionen sin til at de kan oppdra sine barn
nar de blir voksne, selv om de har vokst opp i Norge?

- Har barnas «fornorsking» pavirket din mate & leere dem om religion?

Samtalene vil vare 1-2 timer, hvis du har tid. Tid og sted for samtalene avtaler vi
sammen. | Igpet av samtalen vil jeg ta notater, og ogsa benytte meg av en

bandopptaker hvis jeg far lov.

Hva skjer med informasjonen om deg?

Samtalene vil bli skrevet ned, og bade notatene og bandopptakene vil bli oppbevart
trygt, sa det kun er jeg som har tilgang til dem. Det vil ikke sta noen navn eller annen

informasjon som gjar at andre kan se hvem som har sagt hva. Nar prosjektet er



ferdig vil notatene bli gdelagt og lydopptakene slettet. Prosjektet skal etter planen

avsluttes i juni 2014.

Frivillig deltakelse

Det er helt frivillig & delta i studien, og du kan nar som helst trekke deg uten a oppgi

noen grunn. Dersom du trekker deg, vil alle opplysninger om deg bli gdelagt.

Hvis du gnsker a delta i prosjektet, eller lurer pa noe i forhold til prosjektet kan du ta
kontakt med meg. Telefonnummeret mitt er [telefonnummer], og mailadressen min er
[e-post-adresse] Du kan ogsa kontakte veilederen min, Richard Natvig, ved Institutt
for arkeologi, historie, kultur- og religionsvitenskap ved Universitetet i Bergen, telefon

[telefonnummer], mail [e-post-adresse].

Med vennlig hilsen

Anne Sophie Aa. Johannesen
[e-post-adresse]

[telefonnummer]
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