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Abstract

In this thesis | will explore law in practice, faing on the use datwas among Muslims in
Bergen. | define the terrfatwa as ‘a question on correct Islamic faith or practicenfra
Muslim to an Islamic legal expert — tmeufti — and his answer to the question’. There are
several assumptions concerning the tdatwa What it means, how important it is, to
especially Muslims in the West, and what kind dfuence internationally known spiritual
leaders of Islam today has — e.g. Yusuf al-Qaradawi

Through interviews, | ask Muslims living in Bergarhat afatwa is to them, in order to
discover the opinions of Muslims themselves. | @sk them in which areas of life they ask
for fatwas, be it clothing, food or prayer concerns. Sirtoe Muslims | interview all were
born and raised in an Islamic country, | ask théthe need fofatwas has grown since they
came to Norway, a culturally Christian country.

The last question is who they ask fatwas, e.g. the above mentioned al-Qaradawmgti
in their home country; imams in Bergen; fatwapages on the Internet likslamOnling
SunniPathetc.

Because my focus is on law in practice, my thecaéframework is developed from legal
anthropology. | implement théatwaprocess to some normative theories to grasp the
difference of law in theory and practice. HoweMea/so put this exercise of Islamic Law in
the somewhat mor@pen’ theories that shows that cultural terms aarehan effect, not only
on judges and lawyers, but also on Muslims in Eergpo strive to combine the life as a

Muslim with life in a non-Islamic region.
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1. Innledning

1.1 Tema og problemstilling

Temaet for masteroppgaven min er lov i praksisyed hjelp av intervju skal jeg undersgke
hvordan religigs lov kan utspille seg i Bergen. Meskene jeg skal intervjue definerer seg
selv som tilhgrere av islam, hvis lov er mest kfentoss sonsharia Shariaer et begrep som
kan kalles en‘samlebetegnelse’ for islamsk lov, og inneholderlere@lle muslimer i
prinsippet skal fglge. | tillegg til & ha jurisdjka over det vi i religionsvitenskapelig forstand
vil se som den religigse sfaeren, teraria ogsa jurisdiksjon over hva mange vil kalle
sekulzere omrader, som for eksempel gkonomi.

For & innsnevre oppgavens tema, og for & unngati@ ima med for mange aspekter ved
shariai Bergen, har jeg valgt a fokusere pa hvordan ideamskefatwapraksisen -ifta —
utspiller seg blant muslimene i Bergen. Pa dennemi@r jeg begrenset innholdet i lovene til
dem som faktisk omhandlegatwaer. En studie atatwaer er i seg selv interessant fordi man
pa denne maten kan undersgke islamsk lov pa mikipselv i fravaer av en institusjonalisert
rettsinstans. Jeg kommer til & bruke begrépimta som ‘et spgrsmal om riktig muslimsk tro
eller praksis, fra en muslim til en muslimsk laamtyfti, og svaret fra denne’ (Kayser 2009).
Dette er ingen banebrytende definisjon, men deratierfdet jeg mener er viktig for a forsta
kompleksiteten i begrepetEt spgrsmal om riktig muslimsk tro eller praksisemgpeiler
ingen begrensninger pa hvilke omrader i livet hmomuslim kan be om datwa

Utgangspunktet mitt er afta — prosessen med utstedelsenfawaer — er en form for
utavelse awsharia Her er det naturligvis relevant hva man ser pa knnog rettspraksis. Et
vanlig syn pa‘lov’ er at den konstituerer et sett av regler somplementeres fra
institusjonelle hold ellerrettsinstanser’, som for eksempel dommere. Han ststeder
fatwaer —muftien — har ikke mulighet til & gjgre émtwabindende, siden han ikke er gadi
(dommer). Han fungerer derfor ikke som ‘eettsinstans’, men snarere som en radgiNer.
som en form for praktisering asharia kan dermed diskuteres, siden fiwa ikke er
bindende, men kun en «legal expert opinion» (R} Det teoretiske rammeverket mitt,

som jeg presenterer i kapittel fire, handler imitleom hvordan loven og implementeringen

! Jeg hadde en samtale med professor Mathias Raée teins gjesteforelesning «Sharia in Europe» pé
Universitetet i Bergen den 6.11.08, hvor vi diskigemitt utgangspunkt orfta som utgvelse asharia, hvor
han sa seg enig i dette.
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av den ikke alltid fungerer pa samme mate i tegrpaksis. Jeg mener at man kan kéthe
en utgvelse ashariaav tre grunner.

Den farsteer atifta er en del av selvgharia islamsk lov. Ifglge Koranen var Muhammad
selv den farstdatwautsteder. Han klargjorde omrader av loven som Halyggesvenner og
tilhengere var usikre pa, og la pa denne materingghinjer for god muslimsk adferd pa
forskjellige omrader (se Koranen 2:216; 2:185; 8;126; og 17:87).

Her kommer vi inn pa deandre grunnen som har med selve anerkjennelsen av eh leer
(alim) & gjgre: De muslimene som falger en bestewmtti, vil anerkjenne hanfatwaer som
om de skulle ha veert gitt ved lov. Batwa kan omhandle sosiale, juridiske og religigse
emner, og gjenspeilesharieens mangfold Muftiens fatweaer blir dermed en forlengelse av
dette mangfoldet, og han forholder seg hele tidefet som stér i lovkildeng.

Den tredjearsaken til at jeg mener #ta er en praktisering asharia, er at en gruppe
muslimer som har en fastufti som de forholder seqg til i rettslige og moralskéigmender,

vil se pa erfatwa fra ham som sosialt bindende, selv om den ikkejllidisk bindende ved
dom.Fatwaer kan motsi hverandre. | og med at det finnes mamgftier, vil de lserde strides
om hva som er rett og galt i mange sammenhengersom gjgr at man ma velge denftien
som etter ens egen samvittighet utfafer best® Enfatwa gitt etter en prosedyre som ansees
som god, bgr fglges. Hvis ikke vil muslimen og dadt vite at han / hun bevisst utgver en
praksis som ikke er akseptert av religigse auterit&elv om det er snakk om jurister som gir
rad basert pgtihad — menneskelig fornuft — og uten at @adi gjgr dem bindende ved dom,
er praksisen like fullt forbundet med juridisk islaSa lengdatwaen lages og gis i trdd med
islam, erifta en del av islamsk lov- og rettpraksis.

Jeg mener derfor at begreper swettspraksis’;lov i praksis’, og dermedovpraksis’ kan
brukes omifta og utstedelsen afatwaer. Mange far assosiasjoner hilidud* eller tenker at
muslimer i Bergen falgelhanafi eller shafiilover fremfor norsk lov, n&r de harer begreper
som ‘islamsk rettspraksis’. Muslimer forholder seg tdrsk lov i like stor grad som andre
innbyggere i landet Norge. Grunnet kunnskapsmaiggelfeilinformasjon tenker mange
instinktivt p& brutale straffer og brudd p& menmesktighetene nar de hagrer begrepene

‘islamsk lov’, sharia eller fatwa. Disse begrepene betyr imidlertid s& mye mer ermden

2 Kildene for sharia og dermed ogs#ta, er Koranenhadith konsensusijma) og analogi giyas, men
sedvaner, kulturelle betingelser og ikke-muslimslkigkning kan nok ogsa spille en rolle bade i pisjon,
utgvelse og oppfalging av loven.

3 Jf. en hadith som jeg vil komme tilbake til i spks4.3.2.

* Straffelovene i Koranen.

® Lovskoler i sunniislam #madhahib



vanlige oppfatningen tilsier. Nar jeg pastar at daglig pagar en utgvelse av islamsk lov i
Norge og Europa — i form aifta — sikter jeg altsa til noe veldig alminnelig i ngen
muslimers hverdag.

Min hovedproblemstilling oppgaven erHvilke fatwarutiner har muslimer i Bergen?
Dette er en apen problemstilling som gir stort famhva en skal se etter. Jeg har derfor
begrenset analysekapitlene fem, seks og syv til nghandle fire undertema, eller
underproblemstillinger, som ogsa blir hovedspgrsmalintervjuguiden min. Disse
problemstillingene er:

(1) Hva informanten ser pa sofatwaer (substansielt eller funksjonelt definert); (2jah
som er av interesse for informanten & médtavaer om (temaer); (3) hvor ofte informanten
oppsgker emmulfti eller hansfatwaer; (4) hvilke muftier som oppsgkes og anerkjennes som
religigse autoriteter av muslimer i Bergen.

For det farsteskal jeg altsd se péa hvilken betydningfatyaer har. Med dette mener jeg
bade bokstavelig talt hvordan begrefetva representeres blant muslimer i Bergen, og i
praksis hvilken rollefatwaer spiller til daglig for muslimer i byen mellom de\syjell:
Eksisterer det her én unison oppfatning av hvdagmwa er? Er det konsensus om hvilke
funksjoner fatwaer har? Finnes det sprik i oppfatningene av hvorfiawa defineres —
substansielt eller funksjonelt — innad og melloriasbg sunnimuslimer i Bergen? | sa tilfelle,
hva er da forskjellene og hvor store er de?

For det andreskal jeg undersgke hvilke spgrsmal som rettedetileerde. Hvilke temaer
lurer man pa? Er det matregler, ekteskapsnormer bfnn som opptar muslimer i Bergen
flest? Spagr menn om andre ting enn kvinner?

Analysen avden tredje problemstillingen, som omhandler etterspgrselr dtwvaer, er
plassert i samme analysekapittel som underprobillingstto for & kunne analysere
komparativt: Har temaer og etterspgrsel forandegtedter at informanten kom til Norge? Er
fatweer i det hele tatt av betydning for muslimer i Ben@ Er det viktig for muslimer i Bergen
a ha tilgang p&atwaer, og er det enda viktigere fordi de bor i et ikkaslimsk land? Ifalge et
utvalg artikler (Caeiro 2003; leder, A-magasinet2008) er svaret ja pa det siste spgrsmalet,
og jeg vil finne ut hvorvidt dette stemmer.

For det fjerdeskal jeg undersgke hvilkeuftier som kontaktes av muslimer i Bergen.
Dette er kanskje det mest interessante spgrsnstiEn det kan si oss noe om hvilke
muslimske autoriteter som utgver innflytelse ovarshmer i Bergen. Det finnes en del

antagelser om store muslimske leerde som fryktessiah fordi de skal ha makt over verdens
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muslimer. Men er det sa enkelt? Hvem faller det s@gt naturlig & spgrre som muslim i
Bergen? Retter man sine spgrsmal mot leerde i hjgleta Har sprak noe a si for hvem man
spar? Finnes det institusjoner i Europa eller Nagen muslimer henvender seg til? Er det
vanlig & bruke nettsteder soislam.nqg IslamOnline SunniPatheller lignende, evt. egne

leerde fra hjemlandet, The European Council for Baanwd Research, eller imamer i Bergen?

| denne sammenhengen vil jeg ogsa undersgke hvikath av konservatismiatwaene
som fglges har: Velger for eksempel informantendolye fatwaer som kan ha en
‘integrerende effekt’ i forhold til det norske samfiet? Er de assimilerende eller skaper de et
skille mellom muslimer og etniske nordmenn?

Det jeg til slutt vil se pa i oppgaven min er hvamdmuslimer i Bergen forholder seg til
fatwaene de mottar: Faglger de allatwaene de far? Dette kan jeg selvsagt ikke gi noen
konklusjon pa, siden jeg ikke har observert mirferinanter 24 timer i daggnet. Gjennom a
analysere svarene tror jeg likevel at jeg kan f&isst inntrykk. Ifta-praksisen fungerer i
prinsippet slik at muslimer kan velge hvem niait hgre pa. Hvis man ikke liker det én
mufti sier, kan man ga til en annen. Det kan imidleviidere hvorvidt individer vil veere tro
mot én lzerd, eller hvorvidt det er aksepteisi@Boppe’fatwaer. Dette er noe jeg haper a finne
ut mer om gjennom intervjuene.

Alle disse elementene vil forhdpentligvis til slkttnne fortelle noe om islamsk rettspraksis
i Bergen, og dermed om muslimsk praksis i en ikkesimsk by.

1.2 Islam i Bergen: historisk og i dag

Forskjellen pa islams fremtreden i bybildet finneiikke bare mellom Norge og muslimske
land, men ogsa mellom byer i Norge. Dette kan mksempelvis se pa den estetiske
forskjellen pa moskéene: Mens Bergen Moské fre@@08 har holdt til i et trehus med en
skadet fasade, har World Islamic Mission i Osleriktfullt bygg med to minareter, hvorfra
bannerop kan hgres hver fredag. Det eksistereenstgrre og antageligvis bredere muslimsk
miljg i Oslo enn i Bergen, og det kan veere en @aakine til moskéenes variasjon nar det
gjelder arkitektur. Pa den annen side kan det teggées at en flott moské ville trukket til seg
en stgrre muslimsk forsamling i Bergen.

Da jeg intervjuet den ene av de to imamene | BeMeské, nevnte han denne forskjellen
med henvisning til debatten rundt det a fa bgnnémergen. Slik han sa pa saken, er ikke
bgnnerop ngdvendig fra Bergen Moské, siden hemsikted bannerop er & kalle moskéens
naboer til bann. Rundt Bergen Moské bor det ikkegeamuslimer — i hvert fall ikke nok til
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at bgnnerop er tiltrengt. Bergen Moské flyttet bas2008 ut fra sine gamle lokaler pa Ngstet,
og inn i den sakalte Sveitservillaen i Jektevikeem hundre meter bortenfor. Det gamle
lokalet var for lite, og flyttingen skjedde bareeukar Fylkesmannen offentliggjorde tall om

at Bergen Moské i 2008 var Hordalands stgrste darofsnn med 1644 medlemmer

(fylkesmannen.n2008).

Det var arbeidsmarkedet som startet innvandringemaslimer til Norge. Dette begynte
pa 1960-70-tallet pa grunn av stor ettersparseler etutenlandsk arbeidskraft.
Arbeidsinnvandringen, seerlig fra Pakistan, gjordaraallet muslimer i Bergen vokste relativt
raskt i 1970-arene (Natvig 2000: 177). Pa dennentille Foreningen for muslimer i Bergen
(FMB) opprettet. Foreningen var ment a skulle skapéslamsk miljg av de fa muslimene
som pa den tiden befant seg i byen. |1 1976 vacaet00 muslimer, og antallet vokste stadig.
Spesielt i 1980- og 90-arene kom det mange flykimirog asylsakere til Bergen, og dette har
bidratt til at det muslimske miljget er veldig kolelst, og sammensatt av personer med
varierende bakgrunn, bade nasjonalt, etnisk ogkbgrdNatvig 2000: 177-178).

Fra 1989 ble foreningen tildelt lokalet i Ngstegateg de skiftet navn til Den islamske
forening i Bergen. Det neste tiaret arbeidet manafda offentlig godkjennelse av islamsk
vigsel, og for a f4 en egen gravplass. Dette biedgim, til tross for reaksjoner fra diverse
politiske hold (Natvig 2000: 187). Siden har dettldpprettet flere muslimske organisasjoner
i Bergen, blant annet Islamsk kvinnegruppe, Berdi#B), og Abu al-Fadel islamisk
kultursenter som er en shiamuslimsk gruppe. | 2088 imidlertid kun to muslimske
organisasjoner registrert med tilskudd: Bergen Masis Det Islamske Samband i Ber§en.

Man regner med at fordelingen av muslimene i Noegeca 20 % shia-, og 80 %
sunnimuslimer. | 1998 var det 59 forskjellige iskka trossamfunn i Norge, og pa grunn av
den offentlige finansieringen av trossamfunn uterdf@n norske kirke er det mulig a fa
ganske klare tall for nedgang eller vekst i amadiskéer og deres medlemmer (Vogt 2003:
139). 1 2008 kunne man dermed fastsla at 83 684imersvar registrert i ulike trossamfunn i
Norge (Leirvik 2006).

® Ifglge en e-post fra en kontaktperson ved Fylkestaas kontor, fikk Abu-Al Fadel avslag pa statligtte i
fior (2008) grunnet alt for sent innlevert sgknag,vesentlige mangler ved denne.

5



1.3 Tidligere forskning: Sharia ogfatwa i Norge og Europa

1.3.1 Forskning i Europa

Doktorgradsstipendiat ved International Institude the Study og Islam in the Modern World
(ISIM) i Leiden i Nederland,Alexandre Caeiro, har publisert easestudie av The European
Council for Fatwa and Research (Caeiro 2003). Hygext hans er at i fraveeret av
institusjonaliserte autoriteter, er mulighetendtifa enfatwa — «an Islamic ruling»som han
kaller det — avgjgrende for utgvelsen av muslinetigizs praksis (Caeiro 2003: 2). Caeiro er
ogsa forfatter av «The Shifting Moral Universesha# Islamic Tradition of Ifta: A Diachronic
Study of Four Adab al-Fatwa Manuals» (2006), sonfdaseg den historiske utviklingen av
etikettene som ble, og blir, fulgt ved utstedebsefatweer.

| kapittelet «Religious Authorities or Political f&aes? The Muslim Leaders of the French
Representative Body of Islam» — et bidrag Gésari og McLoughlins (red.fEuropean
Muslims and the secular staf2005) — viser Caeiro at Frankrikes sgken ett&itirsjonalisert
islam pavirkes av en kamp mellom de byrakratiskiedee franske myndigheter anerkjenner,
og de lederne som faktisk foretrekkes av franskslimer. Dermed blir det ogsa en kamp om
hvem sinefatwaer som fglges, som under opptgyene i 2005. Disggggpne blir ogsa
diskutert i forhold tilifta i hans artikkel «An Anti-Riot Fatwa» (2006), hviean diskuterer
fatwaens rolle i et sekuleert samfunn som Frankrike andkesere. Caeiro skal bidra med en
artikkel om islamsk normativitet og autoritet i ¥exs i van Bruinessens og Allievis (red.)
Production and Dissemination of Islamic KnowledgeWestern Europesom kommer ut
hgsten 2009.

Cesari og McLoughlins (redEuropean Muslims and the secular stéB905) tar opp
kompatibiliteten mellom religigse, praktiserende stimer og nivaet av sekularitet i
europeiske land, og utviklingen av muslimsk relgjiet i Europa i de senere ar.

Juristen og islamviteren professor Mathias Rohe skaevet artikkelen «Application of
shari'a rules in Europe — scope and limits» (2004an har ogsa gitt ut bokeMuslim
Minorities and the Law in Europe: Chances and Céadles(2007) som er en samling av
artikler han har skrevet om anvendbarheteshariai ikke-muslimske land.

Rohes hypotese er at visse delerstnaria kan appliseres i ikke-muslimske land. Han
hevder at dette til en viss grad er mulig uten eit vl stride mot konstitusjonene i de
respektive landene. Det finnes nemlig en del iskem®ver som kan fungere i et ikke-
muslimsk samfunn pa et ikke-religigst grunnlag. rSp@let er bare pa hvilket

" ISIM offentliggjorde varen 2009 at de var konkagser na nedlagt.
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samfunnsmessig- og juridisk niva disse lovene kapliseres og hvilke begrensninger som
eksisterer. Straffereglene er for eksempel unnti#tet hvert land selv fastsetter sine egne
lover pa dette omradet. Det samme gjelder for keligromskjeering.

Mannlig omskjeering er derimot et eksempel pa noe swslimer kan benytte seg av, uten
at det ligger en islamsk begrunnelse bak dennegmetén. Verdens helseorganisasjon har
offisielt anbefalt omskjeering for menn av hygiemiskg ikke religigse arsaker. | Tyskland gir
talacg-praksisen (hvor en mann kan uttale ordene «jegtdtar deg» tre ganger for a fa
skilsmisse) en gyldig skilsmisse hvis konen sigg srig. Dermed er d&tonsekvenseav
praksisen som tolereres — ikke sebkiismissepraksisen. | Tyskland og Sveits kan mMmesli
henvende seg til egne aksjemeglere for muslimer semn hvilke selskaper som ikke
involverer seg i industrier som gambling, alkohohakk, sex etc. — saker som er illegitime i
henhold til islamsk lov (Rohe 2004: 338). Det fiartd og med en egen Dow Jones Islamic
Market Index. | England kan muslimer f&lamske 1an’, noe som innebeerer at de kan unnga
riba (renter). Utlaneren blir daengasjert’ og samtidig medeier, og begge parteerdel
risikoen® Omskjeeringtalag, islamske aksjer og I&n er eksempler p& hvordaslimer kan
falgeshariai Europa uten & komme i konflikt med konstitusjoae de aktuelle landene.

Rohe bruker begrepefar al-ahd som eren slags mellomlgsning for det tidligere skillet
mellomdar al-islamogdar al-harb (2004). Muslimer oppfordres til a fglge loven t tendet
de na bor i, selv om dette skulle veedar al-harh P& denne maten vil de fa beskyttelse fra
staten, og samtidig veere ansvarlige for a bli dradedet nye samfunnet (Rohe 2004: 347).
Slik vil shariai dar al-ahddefinere regler for muslimer i Europa i samsvadmerdier som
demokrati, menneskerettigheter e of law(Rohe 2004: 348).

1.3.2 Forskning i Norge

Det finnes sa vidt jeg vet liten forskning ellerekte undersgkelse om bruk fatwa blant
muslimer i Bergen, men det finnes en pagaende estadfatwaer i Norge generelt. Lena
Larsen skriver en doktorgradsavhandling om hvondéamsk rettstenkning endrer seg som
folge av sosial endring og mgtet med et nytt migtmsamfunn. Hun er interessefaiwaer
som gir svar pa muslimske kvinners spgrsmal i ezistipkontekst. Arsaken er at en dermed
far innblikk i hvor ‘skoen trykker' nar man skal leve som muslimsk keinnEuropa
(Khazaleh 2005). Maren Tveitereid avsluttet hg$t807 sin masteroppgave datwaer pa
Islam.noved Universitetet i Oslo (Dypvik 2008). Tveiteraithdersgkte tilpasningen til det

8 Dette betyr i praksis at utl&ner vil sitte igjerdrtapet, siden han er medeier og den som hat.betal
? «House of a (peace) treaty» (Rohe 2004).
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norske samfunnet og holdninger til nytolkningerishamsk lzerejjtihad, og hun mener at
forfatterne avfatwaer som blir gitt pa nettstedet, er moderate ogmatigke i holdning.

Eksempler pa litteratur om islam i Norge er «Islgmd bergensk. Framveksten av
muslimske organisasjoner i Bergen» (200(Rdligionsbyen Berge(Mikaelsson red.) av
Richard J. Natvig, og Kari Vogts «Islam i Norge»0@3) i Verdensreligioner i Norge
(Jacobsen red.).

Kari Vogt har ogsa gitt ut bgkerglam pa norsk: moskeer og islamske organisasjoner
Norge (2000) ogkommet for & bli. Islam i Vest-Eurog2004). | sistnevnte beskriver Vogt
islam som det starste ikke-kristne religionssamétnnvar del av verden. Hun peker pa
hvilket mangfold av islamske retninger som eksestside ved side i vart sekulaere europeiske
samfunn, og hvilke strategier vi bar velge for &fdmest mulig problemfri fremtid sammen.

Oddbjgrn Leirvik, som driver nettstedéslam i Norge har bl.a. publisert artiklene
«Kulturelle muslimar. Definisjonsmakt, hegemonikarmog religionspolitikk» (2009a) og
«Islam and education in Norway» (2009b), og bokdam og kristendom. Konflikt eller
dialog? (2006).

Katja Jansen Fredriksen arbeider for tiden medodtodgradsavhandling ved Universitetet
i Bergen omshariai norske rettssaler. Hun har bl.a. utgitt artilkkekSharia in Norwegian

Courtrooms?» (2007).

1.4 Lov i praksis oglegal anthropology

Det teoretiske rammeverket mitt bestarcasestudier tatt ut fra juridisk antropologi. Ved a
plasserdatwa ogifta inn i teoriene, vil jeg bruke disse som eksempgelqv i praksis. Siden
flere av begrepene er hentet lkegal anthropologyskal jeg etter en kort begrepsforklaring ga
inn pa forskningshistorien til denne disiplinen, mg@sentere litteratur som ansees som viktig
og sentral for denne delen av antropologien, sdtatdtur som brukes i oppgaven min. Den
juridiske antropologiens mal er & oppdage, studerdeskrive et lovsystem, uavhengig av
hvilken kultur eller hvilken verdensdel systemelhdrer. Denne prosessen kan veere
problematisk nar det gjelder begrepsbruk og reptasn, men ogsa med hensyn til hvilket
paradigme forskeren tilhgrer. Jeg vil ga neermerepa de aktuelle debattene nedenfor i

1.4.2 Litteratur og tidligere forskning'.



1.4.1 Begrepsavklaring

Begrepet legal anthropology er flertydig, og derfor vanskelig a oversette tibrsk.
Antropologi betyrleeren om mennesket’, og dermed kegal anthropologyfa betydningen
‘den juridiske laeren om mennesket pa norsk. Pa lgkhgbrukes begrependegal
anthropology anthropology of lawog anthropology of justice Disse kan forstds som
juristenes studier av antropologien, eller som agdlogers studier av lov. Jeg kommer i
denne oppgaven til & holde meg til antropologeneadiexr av lov. Dessverre har jeg ikke
funnet en spesifikk forklaring pa begrepenes faiédg, og antropologene gir heller ingen
eksplisitt begrunnelse for hvorfor de bruker foetlige begreper.

Pa norsk finnes begrepene rettsantropologi, jlkidigropologi og legal antropologi. Etter
samtaler med to sosialantropolofdrar jeg valgt & bruke begrepgtridisk antropologi’ som
oversettelse av det engelslegal anthropology Jeg mener at begrepguridisk’ favner
bredere enrlegal’, siden det siste ofte hevdes a vaere tilletygh mer vestlig ogegalistisk’
rettstradisjon (se Pospisil 1971). Rettsantropokagi heller ikke brukes i min sammenheng,
siden denne er en hjelpedisiplin til jussen, hwumister far sakkyndig bistand i spgrsmal om
for eksempel kultur og sedvane som kommer opp fettissak’ | denne oppgaven vil jeg
derfor bruke begrep€iuridisk antropologi’ i bred forstand soren juridiske laeren om
mennesket’, og i snever forstand sdmordan menneskefmuslimer) forholder seg til

rettspraksis og religigs-juridiske rg@ta ogfatwai Bergen).
1.4.2 Litteratur og tidligere forskning

Legal anthropology examines the cultural locategsinek law in Western industrial
societies as well as in the «traditional» legalturels of an earlier anthropology.
(Sullivan 2004: 331)

Formalet i juridisk antropologi er & forsta hvordaennesker i et samfunn er ordnet, og hvor
loven befinner seg i en kultur. Jeg har forst agnit valgt juridisk antropologisk litteratur
fordi den gir muligheten til & se pa lov i praksisiavhengig av teoretiske forankringer eller
tidligere oppfatninger.

Fagdisiplinen juridisk antropologi begynte & voksem etter utgivelsen av sir Henry

Maines Ancient Lawi 1861. Her lanserte Maine emrand theory’ som gar ut pa at

19 stener Ekern, forsker ved Norsk Senter for Meneestkigheter; og @rnulf Gulbrandsen, professor ved
Institutt for sosialantropologi ved Universitetd@ergen.

1 Dessuten kan rettsantropologi bety «rettsmedisisakkyndighet i straffesaker» i sammenheng med
skjelettidentifisering (regjeringen.no).
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menneskene i tidligere tider grunnet status, vaudetitil en gruppe, mens menneskene i den
moderne verden er mer autonome og kan velge hvewil bmde seg til gjennom kontrakter.
Teorien er oppsummert i frasen «from status to rectt (Nixon 1998). Den moderne
juridiske antropologien begynte med Bronislaw Madirski, som skrev bokefrime and
Savage Societfd 926) om det trobriandske samfunnet utenfor Pyp&uinea. Han var mer
etnografisk orientert enn Maine, og @nsket ikkeeiaklargjare gyboernes lover, men ogsa a
undersgke lovens kulturelle kontekst og dens radpimorankring (Nixon 1998). Det samme
gjaldt for Max Gluckman som dro pa feltarbeid tirika noen tiar senere (Gluckman 1967).
Studiene av ikke-vestlig lov, basert pa antropakdeltarbeid, avslarte abov’ ikke var noe
partikulzert, men universelt. De stilte derfor spmom hvorvidt begrepene som ble brukt av
anglo-amerikanerne om lov var tilstrekkelige parsvav kulturer (Sullivan 2004: 331). |
likhet med religion ble loven nemlig beskrevet irHold til vestlige institusjoner. Mye
kulturell praksis ble ikke fanget inn av den vegdliforstaelsen av lov (Sullivan 2004: 331).
Det trengtes en nytenkning av begrepene.

| 1941 ga Llewelyn og Hoebel ut bok&he Cheyenne Wagt av de mest kjente verkene
innen juridisk antropologi. Arsaken til dens sphsiglass i faget er at den etablecase
studier som den primaere metoden for & undersgkerstaamfunn. Ikke bare handler den om
Cheyenneindianernes tradisjoner for rettspraksign nforfatterne foreslar i boken tre
hovedtilnsermingsmater «into exploration of the ktwf of a culture» (1941: 20). Disse skal
jeg komme tilbake til i seksjon 4.3.The Cheyenne Wagr altsa pa den ene siden ase
studie i tilneerming til loven i Cheyenneindianemdannet, og pa den andre siden en bok fylt
med teoretiske tilneermingsmater som drgftes i hienildvorvidt de kan brukes i praksis.

| 1950- og 60-arene raste debatten om den juridiskepologiens natur, spesielt i forhold
til representasjon, sprak og sammenligning av keituDe to frontmennene pa hver sin side
var Max Gluckmann og Paul Bohannan. Gluckmann Villeuniverselle, juridiske begreper
og kategorier for det komparative arbeidet sin deins Bohannan argumenterte for en liberal
bruk av kulturers og samfunns egne termer. Han en@hickmanns tilnaerming var et hinder
for & forsta og presentere andre kulturer (Nixo88)9

| 1970-arene var ikke debattens fokus like myeettet mot hvordan en tilneermet seg en
kultur, men mer mot hva en skulle legge vekt panedgrmingen: reglene eller prosessene.
Spesielt kjent i denne diskusjonen er standpurikt€omaroff og Roberts, som i 1981 utga
boken Rules and Processes. The Cultural Logic of Dispgaotean African ContextHer

argumenterte de for at direkte samarbeid mellomopotoger og jurister burde bli mer vanlig
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(1981: vii). Arsaken var at de mente det var forenfgkus pa lovregler, og for lite pa
prosessene bak dem: Hvordan utvikles for eksengeher til & bli normer? Som konsekvens
av det gamle «lov som regler»-paradigmet, matteligeamtropologen Edward E. Evans-
Pritchard konkludere med at nuerne ikke hadde m@enGluckmann mgtte ogsa motbgr da
hans studenter papekte at man ved isolert setpa s&ordan dommere gir avgjarelser, ikke
far innblikk i hvordan disse avgjarelsene pavirketk. De ville derfor ha en utvidet
saksanalyse av hvordan saker kom i retten, og t.wah&ndte med partene etter at dommeren
hadde avgitt dommene. Gluckmann fulgte opp denfadiingen, men han mislyktes, og
boken ble aldri gjort ferdig (Hayden 1984: 470).uta Nader var ogsa blant dem som
kritiserte paradigmet, og papekte at & bedrive lamatpve studier av forskjellige juridiske
systemer er vanskelig hvidov’ i dem betegner forskjellige ting. Hun forestterfor &
fokusere pa hvordan konflikter lgses i forskjellggmfunn i stedet, og deretter sammenligne,
for eksempel hva konfliktene bestar i (Hayden 1984).

Utover 1980-tallet ble den juridiske antropologieok en gang gjenstand for kritikk.
Postmodernistisk kritikk satte spgrsmalstegn wedestudiets mulighet til & uttale seg
universelt og ngytralt, og hevdet at forstadelseae grunnet i anglo-amerikanske juridiske
verdier. P4 samme tid begynte man med & studerekamske samfunn. Et eksempel pa dette
er Carol Greenhouses (1986) studie av Hopewell ar@ea, en forstad med et hgyt antall
baptistiske innbyggere. Her oppdaget hun at flettav den baptistiske befolkningen i stedet
for & anvende det formelle juridiske systemet, werskg til kirkesamfunnet for juridiske
anliggender og for opprettholdelsen av ro i saméinBe hadde utviklet et eget system for
konfliktlgsning, noe som ifglge Sullivan implisemrloven er suksessfull nar den er kulturelt
kongruent og jevnbyrdig (2004: 332).

De to siste forfatterne jeg vil nevne i denne pméagonen av litteratur og tidligere
forskning er Rebecca French og Lawrence Rosen. @anmed Carol Greenhouse fulgte
disse trenden i juridisk antropologi som startetlitb over 20 ar siden med & studere religion
og religigs lov (Sullivan 2004: 331). Begge to hgort detaljerte kulturelle studier av ikke-
vestlige juridiske systemer som viser at lov ergRkly indebted to particular cultural and
religious categories and political contexts» (Sali 2004: 331). Rebecca French (1995) har
argumentert for at buddhistisk filosofi var undgglende i det prekommunistiske Tibets
juridiske system. ‘Problemet’ var bare at dette systemet manglet endigla
beslutningstagning, slik at avgjgrelser kunne fdraa mange ganger til dékulturelt
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passende’ resultat var oppnadd (Sullivan 2004:,38k& ulikt den organiske utviklingen av
islamsk lov gjennonifta.

| The Anthropology of Justicd989) apner Lawrence Rosen sin studie med aldaats
kultur alltid vil ligge til grunn for evalueringemv tvister og dommeres avgjgrelser (jf.
Frenchs analyse). Han beskrivergaui-domstol i Marokko som tilsynelatende operererpa e
vilkarlig mate, men finner fort ut at domstolen strukturert og forutsigbar. Malet er & fa
partene til & komme til enighet, og normen er gmetyorhandling mellom disse. Denne
forhandlingen kaller Rosebargaining for reality et begrep jeg skal komme tilbake til i
kapittel fire.

Systemene i Tibet og Marokko avviker tydelig fra deglo-amerikanske konseptet om lov
som én avgrenset ting, og det samme kan sies onenf@wases studie i Hopewell.
Eksemplene viser hvor variert juridiske systemen kaere, hvis de baserer seg pa vidt
forskjellige religioner og har opphav i forskjelidkulturer.

Den teoretiske rammen for oppgaven min ligger gigsdov i praksis. Den litteraturen jeg
bruker vil ikke til sammen utgjere én teori, menlldrefungere som et rammeverk for
oppgaven. Jeg har valgt juridisk antropologisletdatur som utgangspunkt, siden denne ofte
har vist at lov ikke alltid er det samme i teori paksis. Dette er noe jeg kan viderefare pa
ifta: P& grunn av teoriene rundt, og oppfatningenefatwaer som eksisterer, kan en
undersgkelse aifta og fatwabruk i praksis veere interessant som materialendiimativ

forskning om temaet.

1.5 Nivaer av lov

Ved & studere religigs lov vil man kunne si noerefigigs praksis. Et blikk pa de kulturelle
aspektene vetimuslimsk lov i en norsk by’ kan gi kunnskap om damw muslimer i Bergen
ser pa religigs lov, og hvilken grad av betydnimm dhar for deres mate a leve pa i praksis.
Men ‘lov’, som juridisk antropologi viser, trenger ikkeere én avgrenset sak — den kan veere
forskjellige ting for forskjellige personer i foliglige samfunn og kulturer.

Man kan finne lov pa flere institusjonelle nivaenakro-, meso- og mikroniva, hvor
makronivaet kan inndeles i to forskjellige kategoriet overnasjonalt og et nasjondet
farstenivaet er det overnasjonale. Alle selvstendigeester i dag suverene, men legitimiteten
til systemet og styresmaktene i de enkelte stakamevariere. Mye tyder pa at den enkelte
nasjonalstatens suverenitet er under press. Oeggoner som EU, FN og WTO utgver stadig
makt over sine medlemsland ved & palegge dem tmyeegler og innfare sanksjoner.
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Det andre makronivaet vi finner lov pa er det statlige. Nasjistater skaper og
opprettholder gkonomiske og kulturelle avgrensin@der institusjoner) som pavirker folks
liv i starre og mindre grad. Mange liker & se @est som en kulturell enhet som reflekterer
et lingvistisk, religigst, politisk, etnisk og hisisk fellesskap. Problemer oppstar idet
forskjellen pastat og nasjon blir tydeliggjort: Mens en stat, eller et land, &r avgrenset
landomrade, er en nasjon en kulturell etnisk ersmt) ikke nadvendigvis er avgrenset til et
territorium: Man vil alltid ha noe felles selv omambor i forskjellige land — for eksempel en
religigs lov.

Det tredjenivaet der vi kan finne lov, er pA mesoniva. Deitalet organisatoriske, hvor
denominasjoner, kirker, kulter, sekter og andregimbe organisasjoner fglger egne regler og
normer? de matte ha innenfor sitt milj@. | Norge er fosetnpel religigse samfunn fritatt fra
likestillings- og diskrimineringsloven, og kan diéls ha sine egne lover for medlemmene.

Det fjerde nivaet hvor lover befinner seg er pa mikronivat Be dette nivaet som er
utgangspunktet for min analyse. Her befinner dgtfaeilier og individer som er underlagt
en lov pa stats- og muligens organisasjonsniva, swen i tillegg kan ha sine egne lover.
Religigs lov utgves pa mikro- og organisasjonsmivér store deler av verden, uavhengig av
territorium.

Siden jeg skal analysere muslimer i Bergens fortibftwaer, blir altsd oppgaven min

undersgkelse om religigs lov i praksis pa mikroniva

1.6 Religigs lov pa mikroniva i Norge: jgder, katdkker og muslimer

Jader og katolikker i Norge har egne rad, bestaendeligigse leerde, hvor de avgjar saker
pa mikroniva. Disse fungerer dermed stfamiliedomstoler’, og har ingen jurisdiksjon over
andre enn jgder og katolikker. Den jgdiske domatdBet din er en religigs instans som
bestar av tre rabbinere. Den holder ikke til i Noja fast basis, men rabbinere fra andre
skandinaviske menigheter innkalles ved behov (d& 2@08: 74). Ifglge Berit Thorbjgrnsrud
(2003) er det ingen presedens for at rabbinske thd@nsaksepterer at sivile institusjoner
overpraver deres lover. Hvis for eksempel et jodigkdokst ektepar gnsker skilsmisse, ma
denne farst innhentes hos Fylkesmannen, og defietten jgdisk domstol.

Nar det gjelder katolisismens rad i Norge, har hbispedgmme en egen domstol, som

under biskopen har juridisk myndighet innenfor bidpmmets grenser. Denne kirkelige

12 Begrepet'norm’ brukes i denne oppgaven séuskreven, sosial regel styrt av religion, livssgadvaner,
tradisjoner etc, som ikke ngdvendigvis er en vettateller regel’.
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domstolen kalles Det katolske tribunal, og kirkegen lov er nedfelt i Den kanoniske rett (de
Carli 2008: 76). Bispedgmmenes tribunaler er kisk@arste rettsinstans. Annen rettsinstans
befinner seg som oftest i erkebispesetet det iddelie bispedgmmet hgrer inn under. Norge
har ikke erkebispesete, og derfor er det erkebmmedet Westminsters Tribunal i London
som innehar denne funksjonen for norske katolikderCarli 2008: 76).

Muslimer i Norge har ikke en slik domstol elleregfet formelt rettssystem. En opprettelse
har veert diskutert, spesielt med hensyn til mudtensvinners rett til skilsmisse. Mange av
disse kvinnene har ytret gnske om en religigs aksesin norske sivilrettslige skilsmisse —
noe et slikt r&d kunne veert behjelpelig med (ddia08: 66). Juristen Shaheen Sardar-Ali
hevder derimot at religigs skilsmisse er en lokakapning utviklet av muslimske ledere i
den europeiske diasporaen, blant annet som etiledken etter makt og kontroll (de Carli
2008: 68). Ekteskap i islam er ikke et religigstrament, men en kontrakt (de Carli 2008;
Vikgr 2003). De ansvarlige for & sette sammesharriarad i Norge, underlagt den norske
stat, vil antageligvis matte bli Islamsk Rad i NerdIRN), som har funksjon som
paraplyorganisasjon for muslimske foreninger i Norigkevel er ikke alle av den oppfatning
at IRN er den rette instans for dette ansvaretjrpén av kontroversielle saker som dgdsstraff
for homofili og det faktum at de ikke representaakte lovskoler og retninger innenfor islam
(de Carli 2008: 69).

Katja Jansen Fredriksen, som forskersparia i norske rettssaker, er enig med Mathias
Rohe (2004) i at bruk ashariai norske rettssaler ikke ngdvendigvis betyr kgilismellom
norsk og muslimsk lovverk (Hauge 2007). Hun papekiedet primzert er i familieretten
sharia har aktualitet? Det Fredriksen er opptatt av, er statusen til eslimsk kvinne etter at
hun er skilt etter norsk lov: Selv om hun er s&tter norsk lov, oppfattes hun ikke automatisk
som skilt i sitt muslimske naermiljg og i sitt hj@mt. Hun ma forholde seg bade til norsk
lovverk og islamsk rett (Hauge 2007). Derfor, dteedriksen, skal det benyttes fremmedrett
nar saker har sterk tilknytning til et annet lanted mindreresultatet strider mot var egen
rettsfalelse @rdre publig (de Carli 2008: 70). Fredriksen har dessutent ytesnske om at
dommere i norske rettssaler bar tilegne seg mendiap om islamsk lov for & bedre kunne

hjelpe den muslimske minoriteten i landet (Dahl 20Christopherseret al. 2009). Hun

3 Tidligere pakistansk minister, professor ved Ursity of Warwick i Storbritannia og tilknyttet kvireretten i
Oslo (de Carli 2008: 69).

141 Igpet av 2009 kommer K. J. Fredriksen med eiklat om de forskjellige aspektene ved en muligkbaw
sharia i Norge. Denne artikkelen ble lagt fram som pafwer Fagutvalg i Religionsvitenskap ved UiB den
27.01.09.
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hevder det ofte blir trukket fram argumenter $tzariai muslimske familierettssaker, og at
mangel pa kunnskap i slike tilfeller kan hindrebdst mulige lgsningene.

Det er sannsynligvis verdispgrsmal som gjgr aBdgivende organ for muslimer i Norge
ikke aksepteres pa lik linje med jgdenes og kaktelies. Reaksjonene som kom i kjglvannet
av Katja Jansen Fredriksens uttalelser simriakunnskap hos norske dommere, viser at
mange er i angrepsposisjon med nar de hgrer aidatia Under artikkelen sto det
kommentarfelt hvor leserne kunne skrive inn ogisiraening. Det kunne virke som om
mange ikke en gang hadde lest teksten de kommentertgjengangeren i kommetarfeltet
var: «I Norge gjelder norsk lov» (Christophergtral. 2009).

Om muslimer i Norge far et eget rada jgdenes og katolikkenes, vil fremtiden vise. Ihnti
det eventuelt skjer, er det neerliggende a troaftien for religigse muslimer i Europa ma
innehagadiens funksjon. | fraveeret av islamske rettsinstamsdéke-muslimske lanavil
muftier kunne utave og implementere islamsk lov vedaijlig & svare pa spgrsmal om rett

tro og praksis, i ejuridisk form.

1.7 Plan for oppgaven

| dette kapittelet har jeg presentert temaet oglprostillingen for min oppgave. Jeg har
giennomgatt relevante aspekter for det videre dateog klargjort et utgangspunkt.

| kapittel to skal jeg ga gjennom tilnaermingen miapittelet vil fungere som et
metodekapittel hvor jeg drafter utgangspunkt, \algnetode og utfordringer. Jeg skal ogsa
diskutere kildematerialet mitt med henblikk pa es@ntativitet. Mitt valg av informanter og
utfarelsen av intervjuene med dem vil ogsa bli @p, fer jeg avslutter med etiske
bemerkninger rundt min tilnaerming tdtwa blant muslimer i Bergen.

Kapittel tre er et bakgrunnskapittel hvor jeg \él gafatwa ogifta i islamforskningen. Jeg
skal ogsa ta opfatwaens nye rolle og kontekst, fordi bafféwaen ogmuftien kan sies a ha
fatt nye roller som faglge av muslimsk emigreringkike-muslimske land.

Kapittel fire inneholder mitt teoretiske rammevddk oppgaven, og dreier seg om lov i
praksis. Her skal jeg se pa begrepp@t’, normative teorier om lov og konsekvenser aw, li
hovedsak ved hjelp av juridisk antropologisk foligigslitteratur.

Kapittel fem, seks og syv vil baseres pa primaeekiElmine. Her blir intervjumaterialet fra
alle informantene mine presentert, sammenlignetledginn i de fire problemstillingene jeg
presenterte som underproblemstillinger i seksjdn deg skal ogsa gi svar pa spgrsmalene jeg
stilte i tilknytning til disse.
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| kapittel atte skal jeg gi en oppsummerende aeadysintervjumaterialet mitt, hvor jeg ser
det i lys av rammeverket for oppgaven. Jeg skah @gspa videre forskningsmuligheter innen
fatwafeltet.

Jeg vil i denne oppgaven ikke translitterere akabisrd med tegn for & markere lange
vokaler, ‘zayn’, hamza vokaler med trykk etc. Arabiske ord vil kun skasvi kursiv:®

Arabiske ord i titler i bibliografien vil ikke bimarkert.

15| sitater vil arabiske ord kun markeres med kufsiis den opprinnelige forfatteren har gjort dé.sl
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2. Fatwa i Bergen: Hvordan tilneerme seg muslimsk lovpraksis
Bergen?

Mens forskningsetikk omfatter et sett av normer sekal sikre at vitenskapelig
virksomhet emoralskforsvarlig, utgjar vitenskapelige metoder et settretningslinjer
som skal sikre at vitenskapelig virksomhetaglig forsvarlig. (Grgnmo 2004: 27)

2.1 Innledning

Metodene som benyttes i religionsvitenskapen brukssn hensikt & avdekke, forsta eller
forklare religion (Natvig & Kraft 2006: 7). | trached mangfoldet av historier og lokaliteter
som vi forholder oss til, er det naturlig og ngddignmed et mangfold av metoder, og dette
mangfoldet kan sies & veere et kjennetegn for oelgyitenskapen (Natvig & Kraft 2006: 7).

Siden jeg i min oppgave skal undersgke hvordan imasli Bergen forholder seg til
utstedelsen afatweer, skal jeg na drafte tilneermingen jeg har braky skal ogsa diskutere
generell problematikk som tilnaerming og represgoias religionsvitenskapen. Arsaken er
viktigheten av a ha reflektert rundt disse tingireman starter et forskningsprosjekt.

| seksjon 2.2 vil jeg se pa forskjellige problersem kan knyttes til religionsvitenskapelig
forskning. Deretter skal jeg i seksjon 2.3 skrive onetoden jeg har benyttet meg av:
kvalitativt intervju. | 2.4 skal jeg med et kritidilikk pa mitt kildemateriale diskutere dets
kvantitative egenskaper og representativitet. sggiene 2.5, 2.6 og 2.7 skal jeg henholdsvis
drgfte valg av informanter, intervjusituasjonen aigske betraktninger rundt det kvalitative

intervju og mine egne erfaringer ved denne metoden.

2.2 Utgangspunkt og utfordringer

When one permits those whom one studies to defiaetdrms in which they will be
understood, suspends one’s interest in the tempachtontingent, or fails to distinguish
between «truths», «truth-claims», and «regimesuth$, one has ceased to function as
historian or scholar. In that moment, a varietyroles are available: some perfectly
respectable (amanuensis, collector, friend and ced, and some less appealing
(cheerleader, voyeur, retailer of import goods)n&lchowever, should be confused with
scholarship. (Lincoln 1996: 10)

He seems to be saying: «l have the right to stupyand «to make you the object of
my analytical scheme»; but «you have no right terflere with the way | represent

you». The implication of this would be: «You wilelunderstood in my terms, because |
am a secular scholar!» (Fitzgerald 2006: 422)
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Fitzgerald is so good as to state that he takesonme @ kind and generous human
being who would never knowingly hurt anysnitzgerald 2006: 422). He is wrong
about this, and much else, but let me return tmeptionent. Surely he is a decent chap,
albeit one itching for a fight. Apparently, Mr. Egerald is concerned to protect the weak
against the strong, which is fine, so long as aetell one from the other. It seems he
thinks the religious folks of the world live in g/ danger from us professors and
perhaps it is so. But sitting in the midst of Mudb’'s America, | have quite a different
impression. (Lincoln 2007: 168)

De tre sitatene over er hentet fra en etter hvamske kjent debatt i religionsvitenskapen om
representasjon, debatten mellom Bruce Lincoln ogoily Fitzgerald. Den startet med
Lincolns «Theses on MethodMethod and Theory in the Study of Relig{@896) hvor han
lanserte 13 teser om studiet av religion. Lincakk fsenere kritikk fra Fitzgerald (2006) i
samme tidsskrift, hvor sistnevnte laget anti-tégeincolns publikasjon. Fitzgerald mener at
hovedessensen i enhver kritisk tilnaerming til eleteei religionsdiskursen, er en kritisk
tilneerming til religionskategorien i seg selv, cand bruksomrader (Fitzgerald 2006: 393). Til
dette svarte Lincoln at:

cognizant of the fact that language is neither Wwld, nor its reflection, but an
imperfect instrument with which one engages (antetones distorts and sometimes
remakes) the world, | struggle to define key temmith a certain precision and rigor,
continuing to rethink and revise my usage as isl@guacies and flaws become clear
(Lincoln 2007: 164)

Fitzgerald har enda ikke kommet med et motsvaletite.
| en artikkel fra 2006 tar ogsd Russel T. McCutchefor seg spgrsmalet om

representasjon. McCutcheon drgfter temaet i lysta@widt forskjellige standpunkter,
representert ved Robert Orsi og Paul Courtrigfarhiold til de sakalté@thers— ‘andre’. Orsi
skal tidligere ha kritisert McCutcheon for a beskriithe beliefs, behaviours, and institutions
of human subjects» sofdata’, fordi det ble foftumenneskeliggjgrend®'a studere folk p& en
mate de selv ikke har autorisert (McCutcheon 20@4:). McCutcheon mener Orsi implisitt
mener at forskning er en form for habermasisk kosagon: «comprised of a series of good-
will negotiations between partners, in which thealgs to arrive at some sort of mutual
understanding [...] between potentially competing tays» (McCutcheon 2006: 722).
Courtright pa sin side mener at man som forskene 4@ intellectual and institution
imperative to, at times, study peopteecisely in ways that are unwelcome by them»
(McCutcheon 2006: 729). Problemet kan sies & véarea som utenforstaende ikke kan vite

100 % sikkert om ens representasjon av studieajelker riktige.

* DehumanizingMcCutcheon 2006: 721).
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| The Insider/Outsider problem in the Study of Rehg{1999) drafterMcCutcheon
problematikken om forskeres roller sdmsidere’ og‘outsidere’. Kan man studere noe (et
samfunn, en gruppe etc.) man ikke er en del a\& Blircea Eliade og Rudolf Otto mente at
religion matte oppleves. De vektla det private agpsjonelle som kvalitet ved religion, og
dermed gjorde de det klart at religionsforskereteng@itere religigse, og ha erfareligigse
falelser for & kunne studere annet éeksterne sider ved religion’ (McCutcheon 1999: 69).
McCutcheon sier selv at:

[A]s far as any outside observer could tell, botisipons in this debate are grounded in
assumptions of the way the world, or human natea]y is that can neither be proved
nor disproved; for, whatvidencecould the disbeliever provide to convince the doadr
that they were wrong, ovice vers& How can we prove the existence of a deity?
(McCutcheon 1999: 215)

Han mener det hele er et spgrsmal epistemekunnskap, og om hvilken metode vi bruker
for & finne den kunnskapen vi pastar vi har (McGatn 1999).

Raymond Firth sier at at «to an anthropologist gsaetf [...], religion, including ideas of
God, is clearly a human construct. It grows anch#ntained by the wish to have answers to
fundamental human problems» (Firth 1999: 121). Hagumenterer videre for at en
humanistisk tilneerming til religion, innenfor ettespologisk rammeverk, karakteriserer et
mer rasjonelt studium av religion som kan ga leregme religigse mennesker ofte vil tillate.

Igjen far man sparsmalet: Er det greit at ikkegielse mennesker studerer religion? Er det
kun de som har erfart religigse fglelser som kadese religion og religigse mennesker? Jeg
tror svaret er at man trenger begge deler fortfidang til et bredest mulig utvalg av litteratur
og stasteder i forskningen. P& den annen side mezdfette at det ikke vil eksistere felles
spilleregler som beggsider’ ma falge, og det blir da opp til den enkédteer & avgjere hva
som er mest troverdig.

Forskjellen mellom Lincoln / Fitzgerald-debattenc®utcheon / Orsi / Courtright-debatten
(2006) og McCutcheons insider / outsider-problekkafil 999) er at mens de to fgrste dreier
seg om representasjon, reiser den siste debategansgl om det i det hele tatt er rom for en
religionsvitenskapelig studie utfart av en ikkeigds forsker. McCutcheon mener at det ikke
er et problem a studerandre’, sa lenge vi unngar spgrsmal som har mathsad gjgre — en
metodologisk agnostisisme (McCutcheon 1999'' 8)representasjonsspgrsmalet sier han at

hvis det skal veere konsensus mellom forsker ogkgbigir forskeren en slags disippel og

" Underkapittelet hans heter «Methodological Agraisti: Do Not Pretend that Conclusions are Certain.
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profet til samme tid (2006). Han / hun vil da utdande kunne si det som er autorisert
ham / henne. McCutcheon mener at bade Orsi, Cgltrtdg McCutcheon selv bar begynne
med a sette sine egne ord i anfarselstegn, for lkaenmer neermest en re-presentasjon av det

den opprinnelige informanten eller gruppen egersikg?

2.3 Valg av metode: kvalitativt intervju

Metoden man velger & bruke avhenger av hva manegi@sknne ut, men det er ogsa andre
forhold som spiller inn. Tid, teoretisk utgangspynég hvilket fagomradde man studerer
innenfor er ogsa avgjgrende for hva man velgerr ellelger vekk som metode.
Samfunnsvitenskapen omfatter de metodene som esvikh utnyttes i forskningen om
mennesker i ulike samfunn (Grgnmo 2004: 27). Sansvitenskapelige metoder bestar
derfor av de systematiske og planleggingsmessiggedyrene som er spesielt innrettet mot a
etablere kunnskap og teorier om ulike aspekter medneskenes samfunnsmessige liv og
virke (Grgnmo 2004: 27).

Siden jeg vil undersglfatwa-rutinen til muslimer i Bergen, har det vaert ndatufbr meg a
velge kvalitativt intervju som metode. Det kvalivat forskningsintervjuet og observasjon er
prosesser hvor en prgver a leere andre mennesk¢enéek man deltar i deres tanker,
holdninger, kunnskap, opplevelser, fglelser og (Fmneland 2006: 223). Intervju betyr «en
utveksling av synspunkter» mellom to personer soaklser sammen om et felles tema
(Kvale 2002). Formalet med et intervju er nettopdrémskaffe fyldig og beskrivende
informasjon om hvordan andre mennesker opplevée wider ved sin livssituasjon (Dalen
2004: 15). Det kvalitative intervjuet er spesiatgegnet til & fa innsikt i informantenes egne
erfaringer, tanker og fglelser (Dalen 2004: 15y Har valgt kvalitativt intervju som metode
fordi jeg ville oppnéa en situasjon hvor informanfentalte meg mest mulig om og omkring,
det jeg ville vite.

Sigmund Grgnmo (2004) har laget en tabell over ftoeskjellige aspekter i
datainnsamlingen, og jeg skal na se pa hans mewide¢d det kvalitative intervju. Jeg har
valgt Grgnmos teoretiske tabell som utgangspunkinitt metodekapittel, fordi jeg mener jeg
ved hjelp av denne pa en god mate kan flette imeragne erfaringer og refleksjoner.

Det farste aspektet i Grgnmos modellferberedelser til datainnsamlingerbet aller
farste jeg gjorde, var a starte sgket etter infotera Mens jeg gjorde dette, arbeidet jeg med
intervjuguiden. Ved utarbeidelse av intervjuguidedet viktig & ha noen holdepunkter, og

man ma vurdere informasjonsbehov, spesifisere temgevurdere kommunikasjonsform
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(Grgnmo 2004: 160). En intervjuguide er retningslirfor selve intervjuet, og danner en
ramme rundt det — den trenger ikke & falges slawskallelt med utarbeidelsen av guiden,
sgkte jeg Norsk samfunnsvitenskapelig datatjen@d®D) om godkjennelse til & utfare
intervju i forbindelse med forskningsprosjektettmit

Vurderingen av informasjonsbehov vil std i sammeghmed oppgavens problemstilling.
Jeg var opptatt av a fa vite hvilke rutiner min®imanter har rundt det a be datwaer, ergo
stilte jeg dem spgrsmal om hvilkeuftier, internettsteder eller andre fora som er beseteg
for dem angaende det a be émtwaer, og hvorfor de bruker akkurat disse stedeneteDetr
for & danne meg en mening omkring svarene som eppgain til slutt skal gi. Uansett hvor
godt forberedt man er far et intervju, kan det\ildehende at ting ma revurderes — kanskje
man rett og slett oppdager at problemstillingenemdres fordi informasjonen og dataene ikke
er tilstrekkelig til & gi det utfgrlige svaret mhadde satt seg fore a gi. Derfor er det slik at
informasjonsbehovet ikke endelig kan avklares fatamhnsamlingen har startet (Grgnmo
2004: 161).

Nar det gjelder spesifisering av tema er hensikdekunne kategorisere og inndele
informasjon, slik at intervjueren far en oversikteo hvilkke omrader han / hun skal fokusere
pa under datainnsamlingen (Grgnmo 2004: 161). kiervjuguide ble til slutt delt inn i fire
hoveddeler, som fokuserte pa (1) hva informantenpse somfatwaer (substansielt eller
funksjonelt definert); (2) hva som er av interegse informanten & mottdatwaer om
(temaer); (3) hvor ofte informanten oppsgkernauifti eller hansfatwaer; (4) hvilke muftier
som oppsgkes og anerkjennes som religigse autoraeimuslimer i Bergen.

Jeg har ogsa vurdert hvor mye informasjon som skyilt til informantene, og hvor stor
grad av apenhet studien skal ha. | utgangspunktetiét vaere mest mulig apenhet (Grgnmo
2004: 162), men dette ma tas opp til vurderingrett@ man vil ha mest mulig aerlige svar.
Hvis respondenten vet at man prgver dfeebi’ svarene etter svar pa andre spgrsmal, vil
han / hun kanskje vegre seg for & gi et fullt utgeevar. | mitt tilfelle stilte jeg sparsmal om
fatwa og ifta, men endte ofte opp med & Hkurset’ i islamsk teologi og praksis, noe som
naturligvis ikke var uinteressant a hgre om fratreende, praktiserende muslim, men ikke
alltid relevant i forhold til spgrsmalene jeg griskear pa. Dessuten fikk jeg ofte et inntrykk
av at arsaken bak denrleursingen’ var ment som et forsvar for islam, ogrdbrmantene
derfor ofte startet med denne, far de svarte pésepdene. Naturligvis er det mulig at de bare
gjorde det for at jeg skulle forsta svarene befteederes synspunkt. | ettertid ser jeg at jeg

kunne ha gitt informantene et enda klarere bildenavutdannelse og kunnskapen jeg innehar
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om islam, eller gjort det pa en annen mate. Pakleielle tidspunktet trodde jeg imidlertid at
informasjonen jeg hadde gitt om meg $&kar tilstrekkelig.

Det andre aspektet i Grganmos modell er sgigganomfgringen av datainnsamlingeleg
hadde p& forhand informert om konfidensialitet awpraymisering. | tillegg til & ta med
intervjugodkjennelsen fra NSD, hadde jeg ogsa skraed en slags kontrakt hvor jeg hadde
formulert hva oppgaven gikk ut pa, hva det konafili spurt etter, og hvilke forpliktelser jeg
hadde (i forhold til NSD etc.). | begynnelsen gg gisse til informanten ved farste intervju,
men etter hvert forsto jeg at ingen forventet nidd, 0g at det bare virket forvirrende. Jeg
gikk dermed over til & gi muntlig informasjon vedent intervjiu i stedet, selv om jeg
fremdeles hadde med meg skrivene for alle tilfedledd.

Det tredje aspektet til Grgnmo &rpiske problemer under datainnsamlingéfor det
farstekan kommunikasjonen mellom forsker og respondesrtevdarlig, noe som kan fare til
at informasjonsutvekslingen kan bli begrenset (@r@n2004: 160).For det andrekan
forskeren pavirke svarene, ofpr det tredje kan respondentens erindringsfeil eller
selvrepresentasjon endre svarene (Grgnmo 2004: D&Ojre punktene fglte jeg ikke selv
som problematiske for meg og min intervjusituasjomdlertid var det to andre forhold jeg

synes var noe vanskelige. Disse tar jeg opp | sakaj6.

2.4 Kildemateriale, kvantitet og representativitet

Kildematerialet mitt bestar av intervju med muslim&ergen, hvor jeg stilte dem spgrsmal
fra intervjuguiden min om deres forhold til og braifatwaer. Disse intervjuene har jeg sa
transkribert for & kunne bruke dem i skriftlig farmiranskriberingen har som oftest blitt
giennomfart snarlig etter intervjuet var ferdig ¢dvsamme dag eller de naermeste dagene
etterpd). Grunnen til dette er at jeg ville ha rvjiget friskest mulig i minne da jeg
transkriberte. | tillegg har jeg ogsa brukt Intétneom kilde for & finnefatwaer og
informasjon onmuftiene som intervjuobjektene mine omtaler. Dette l@art\hensiktsmessig
ved at jeg da har kunnet finne artikler som gjeilepéorskjellige synspunkter pauftiene, de
veere seg negative og/eller positive. Pa den anidenes verdensveven et medium hvor man
kan finne mye rart, og ikke alltid kan stole pa alkevel har det vaert den beste og mest
effektive maten for meg a finne informasjon om didserde som muslimer i Bergen

respekterer — eller ikke respekterer.

18| henhold til informasjonsskrivene p& Nygard ski@e seksjon 2.5).
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Grgnmo (2004: 160) forholder seg i hovedsak til tmdersgkelsesopplegg i
datainnsamlingen: det kvalitative og kvantitativeg har argumentert for at jeg vil holde meg
til det kvalitative intervju. Likevel er ikke forlet mellom det kvalitative og det kvantitative
en dikotomi hvor det ene utelukker det andre. éeger ikke med & kunne avdekke statistisk
representativitet med denne studien, men kan h&Kerutelukke at det jeg finner faktisk kan
veere representativt for gruppen.

Oppgavens problemstilling dreier seg rundt religias i praksis, med fokus pfatwa
rutiner blant muslimer i Bergen. Dette innebaerduntigvis visse begrensninger. Jeg vil ikke
sikkert kunne si noe generelt om muslimsk rettsgigaldet veere seg i muslimske eller ikke-
muslimske land. Det jeg derimot vil kunne si noe, @mreligigs lov i praksis og religigs lov i
diaspora, og med dette bidra med forskning reldtariuslimer i Bergen. Finnes det kanskje
en lokal rettspraksis her som skiller seg fra arslegler, eller er kanskfatwarutinene lik
den i andre byer? Dette ma eventuelle senere stoeleefte eller avkrefte, siden felten min

er begrenset til Bergen.

2.5 Valg av informanter

Far jeg startet dette prosjektet kjente jeg kumtslimer fra far, og disse hadde jeg et ganske
formelt kjennskap til i forbindelse med et kurs jed. Derfor falt det seg ikke naturlig for
meg a starte med & spgrre disse. Jeg ville unrsg@rt@ sgket etter informanter i moskéene,
siden jeg da ville‘risikere’ kun & fa informanter som ikke turde sienokonvensjonelt,
udogmatisk eller noe de fryktet kunne veere feiy tik derfor med meg en diktafon og gikk
rundt i Bergen sentrum, til dénternasjonale butikkene’ som ofte drives av muslinhvor
jeg spurte innehaverne om hvilket forhold de hatildfatwaer. Dette skulle vise seg a veere
problematisk, saerlig pa grunn av sprakbarrieren kdene lite norsk, og pregvde & snakke
arabisk eller pakistansk til meg. Det endte metha¢haveren av den siste butikken jeg gikk
inn i, skrev ned mobilnumrene til imamene i Jektewi pa en lapp til meg og ba meg om &
heller ga til dem med spgrsmalene jeg gnsketla. stil

Da det viste seg amuslimen i gaten’ ikke ville eller kunne snakke temaet, kontaktet
jeg Nygard skole som driver med voksenopplaeringnavandrere, og jeg fikk tillatelse av
rektor til & legge ut informasjonsbrev pa norskemgelsk der. Pa disse arkene skrev jeg om
prosjektet mitt, om premisser og forutsetninger,bagom a bli kontaktet av muslimer som

kunne veere interessert i & bidra med egne erfarom@éformasjon. P4 denne maten kom jeg
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ved hjelp avsngballprinsippet’ i kontakt med alle mine inforrembortsett fra imam Azeem
som jeg kontaktet selv.

Informantene mine er menn og kvinner mellom 16 8ga# og bortsett fra Imam Azeem
presenterer jeg dem i oppgaven under pseudonyra.shiaBmuslimene — Fatima (21), Aisha
(22), Zainab (16) og Ahmad (42) — er fra Irak, measnimuslimene Kadija (48), Imam
Azeem og Muhammad (ca. 40) henholdsvis er fra IPakistan og de palestinske omradene.
Imam Azeem kontaktet jeg personlig. En av mennBhdammad, var det helt tilfeldig at jeg
intervjuet. Han gikk forbi bordet Fatima, Aisha,iZab og jeg satt ved pa Nygard skole, og de
spurte om han ville veere med.

‘Sngballprinsippet’ er selvsagt praktisk og gjgmnigen etter informanter mye enklere for
forskeren. Likevel er det spesielt en omstendighgt har reflektert over som potensielt
negativt med dette, nemlig at mine nye informarkeiges’ av dem jeg allerede har snakket
med. Da ma jeg hele tiden ta med i betraktningerdmse velges ut tilfeldig, eller om det er
for & underbygge det som allerede har blitt sagt.

Et annet forhold som viste seg a bli et hinder ‘fgballprinsippet’, var selviatwa
begrepet. Den farste informanten min, Fatima, skeilakke med sine venner om & la seg
intervjue av meg til oppgaven. | ettertid fikk jagre at flere av dem pa forhand hadde stilte
seqg kritiske til & gjare dette, siden de var regtg kom fra avisen’ og ville snakke ofatwaen
mot for eksempel Salman Rushdie (Kayser 2009).

2.6 Intervjuene

If we do not persist in the quest for intelligibjli there can be no human sciences, let
alone any place for the study of religion withiett (J. Z. Smith 1982)

Intervjuene foregikk hgsten og vinteren 2008 / 2Q1¥Y gikk til innkjgp av en diktafon som
jeg brukte i alle intervjuene, bortsett fra detster Dette var for & kunne fglge opp vendinger
som intervjuene ofte tar, uten & matte skrive ned idformanten sa hele tiden. Selve
intervjuingen foregikk derfor pa en rolig mate hyeg hele tiden kunne falge med pa hva
som ble sagt, og komme med oppfglgingssparsmal. hdédt meg til hovedtemaene i
intervjuguiden, men spgrsmalene ble ikke alltieretigdvendigvis stilt i rekkefglge.
Intervjuene av Fatima, Aisha, Zainab og Muhammaddikk i kantinen pa Nygard skole.
Imam Azeem ble intervjuet i Bergen Moské, mens Atinde intervjuet i Abu al-Fadel
islamisk kultursenter. Kadija ble intervjuet pa kafé i Bergen Storsenter. Samtalenes

varighet var pa mellom en halv time og to timer.
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Som nevnt i seksjon 2.3 var det to forhold som ggf&n under intervjuene som jeg fryktet
kunne veere problematiske i henhold til datainnsagein:

Det fgrstevar at nesten alle informantene til en viss gi@atifte meg om grunnleggende
islamsk teologi og praksis, noe som selvfglgeligdpp en del intervjutid. Konsekvensen av
dette kunne bli at de fglte de matte snakke onedesttedet for aspekter rundt teméattva
Den mest voldsomme opplevelsen blant disse vaegadle oppringt av en sunnimuslimsk
mann i 40-arene jeg hadde spurt om jeg kunne &nvijle. Han syntes prosjektet mitt var
totalt haplast siden jeg ikke spurte hva al-Azhante omfatwa Muslimer i Bergen kunne
ingenting om verken islam elldta, mente han. De fem fgrste minuttene av samtakéndg
nesten ikke inn et eneste ord. Da jeg endelig bl fikk jeg ytret mitt synspunkt om at det
muslimer i Bergen matte anse som islam ogsa kadnedef og kategoriseres som islam. Dette
var han uenig i. Han kunne gjerne laere meg om istaem snakke orfatwa ogifta ville han
ikke, fordi det kun er al-Ahzar som kan‘giktige svar'*®

Det andrevar at de fleste informantene pa den ene ellereaméten uttrykte at de var mot
terrorisme, og at terrorister ikke er gode muslimirg fikk inntrykk av at de folte de
eksplisitt matte ta avstand fra dette, og at deefeh plikt til & forsvare sin tro. Koblingen
mellom islam og terrorisme var et emne som ikketateopp fra min side i det hele tatt, og
reaksjonene antyder at mange fgler seq satt i eésflesteparten av muslimene vi hgrer om i
nyhetsbildet. Igjen kunne konsekvensen bli at denkuholde tilbake relevante sannheter eller
informasjon av frykt for & bli trukket inn i densammenligningen, og for & bli kategorisert
som noe annet enn et Europa/Vesten-vennlig simnetneske. Kanskje ville denne
problematikken ha vaert unngatt om jeg hadde veedimselv, eller om jeg haddansatt’
en muslim til & gjgre intervjuer i tillegg — om lsdn for det komparatives del.

Svarene fra flere av respondentene ble altsadgr toverskygget atforsvaret for islam’
men ogsa av kritikk fra shiamuslimer mot sunninmsli og omvendt. Dette er ting som ikke
direkte bergrer problemstillingene. Likevel kan [ggke dem for & forstd mine informanters
bakgrunn og deres stasted bedre.

2.7 Etiske refleksjoner

Det er flere ting som kan veere problematiske isjelatil intervju som metode. Noen av dem

er drgftet ovenfor. En utfordring jeg ikke har newppstar nar informanten forteller deg

9 Siden denne personen ikke ville snake om progjeker problemstillingene mine, er han utelattdralysen.
Selv om hans meninger i seg selv uttrykker et forgfsmessig interessant synspunkt, er han i ppesifxke en
informant siden han ikke gnsket & svare pa spgesmmal
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personlige ting som kan veere overraskende, pa sitipeller negativ mate. Hvis man har
blitt mottatt med stor hgflighet og avdekker foidh@ljennom intervju som kan stille en eller
flere informanter i et darlig lys, hvordan skal mda gjengi materialet? Seerlig hvis man far
en folelse av at det forventes av en & velge &ide,man veere redd for ikke & gjengjelde
hafligheten. Mitt ansvar er & basere analysene mpénéformasjon hentet fra intervjuene,
uten a ta stilling til hva som érett’ og hva som efgalt’. Likevel kan noen informanter
‘komme bedre eller darligere ut’ enn andre, speséltde har vidt forskjellig syn pa samme
sak.

En slik ting for meg var den eksplisitt og gjengidittalte kritikken mellom sunni- og
shiamuslimer fra Irak: Jeg har intervjuet beggdgrardenne oppgaven, men ikke nevnt for
noen at den ene har sagt negative ting om den .ahelykonkluderte med at det egentlig ikke
hadde noen hensikt & ta dette opp med de invo)vsitten jeg antageligvis ville ha kommet
borti spenningen mellom sunni- og shiamuslimer atnproblemstilling. Fra en forskers
posisjon er dette likevel interessant informasjaters det viser at det ikke bare hersker

harmoni mellom de to stgrste retningene innentamis

2.8 Oppsummering

Jeg har na sett pa aspekter ved tilnsermingen tilasma-undersgkelse blant muslimer i
Bergen. | det neste kapittelet skal jeg presergekeindaerlitteratur orfatwa og ifta for a gi
bakgrunnsinformasjon og kontekst til min oppgave.
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3. Bakgrunn: Fatwa ogifta

De spgr deg om nymanene, si: De er tidsbestemnfelsarenneskene, og for valfarten.
Det er ikke fromhet (men overtro) & ga inn i hufsatbaksiden. Fromhet finnes hos dem
som frykter Gud. Sa ga inn i huset gjennom dgrefrydg Gud, — at det ma ga dere godit.
(Koranen 2: 185)

De ber deg om rettledning vedrgrende kvinner:&iid gir dere rettledning vedrgrende
dem, og det som nevnes for dere i Skriften, — ar@ldoelgse piker som dere ikke gir det
de har krav pa, men gnsker a gifte dere med, odjeitpelgse barn, — at dere viser
rettferd og rimelighet mot de foreldrelgse. Detedgjzr av godt, — Gud vet det. (Koranen
4:126)

3.1 Innledning

Historien bakfatwa og ifta strekker seg tilbake til Muhammads tid, og han kahes den
farste mufti. Muhammad fikk spgrsmal fra de troende, og motsdk apenbaringer som
inneholdt svar. Disse svarene ble til deler av Ikera som i eksemplene over (Masaical.
1996).

| dette kapittelet vil jeg ga litt dypere inn itétatur omfatwa Selv om oppgaven min
fokuserer pafatwaer blant muslimer i Bergen, mener jeg det kan vaglgig for
helhetsforstaelsen av oppgaven a fa en litt dypgreduksjon til temaefatwa P& denne
maten far jeg ogsa muligheten til & sette oppgawmeninn i en kontekst. Denne konteksten
kan veere heléatwadiskursen, men ogsa underdiskurser sbraria i Europa ogfatwaer i
ikke-muslimske land. Slik kan oppgaven min veer@espill og bidrag til islamforskningen
nar det gjelder islam og muslimer i Europa, ogpukssilt i Norge.

| seksjon 3.2 vil jeg derfor ta for meg utvalgtditatur omsharia og islamsk lov, og se
hvordan begrepdatwablir presentert i disse.

| seksjon 3.3 skal jeg sa ta opp pavirkningenKkaimuslimske sedvaner. Her gar jeg inn
pafatwasituasjonen som er litt mer relevant for min kdste nemligfatwa ogifta i Europa
og islamsk normativ adferd i ikke-muslimske lanerHil jeg blant annet ta for mdmjh al-
agalliyat — ‘minoritetens rettsvitenskap’ — som er blitt et hgepe brukt begrep sharia-
forskningen de siste arene enn tidligere. En overaefatwaforskning i Vesten fokuserer pa
al-Qaradawi, The European Council for Fatwa andeReh og deres metodologi og
innflytelse. Dermed vil seksjon 3.3 ofatwa i Vesten dreie seg mye om disse nettopp pa
grunn av eksemplifiseringen i den aktuelle littaran.
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3.2 | islamforskningen:fatwa

Et av malene i oppgaven min er a finne ut hva mfmmtene mine selv leggefatwabegrepet
giennom & be om definisjoner og eksempler. Allestfail jeg se pa hvordan islam- og
shariaforskere definerer begrepet. Dette av to gruniRer:det farstefordi det kan utgjare en
bakgrunn og kontekst til mine informanters svaresen oppgaven, ofpr det andrefordi det
gir meg mulighet til & introdusere litteraturen jagker i oppgaven.

Islamforsker Wael B. Hallag definerfatwai sin enkleste form som et spgrsniétifta) il
en juridisk leerd rouft), sammen med svaret fra den laeijdevéb). Nar svaret blir skrevet pa
et papir — som er den tradisjonelle praksisen rgdapiret kaltrugat al-istifta eller kitab al-
istifta, og hvis svaret blir skrevet pa det samme papivet sparsmalet, kalles det famgat
al-fatwa (1994: 31). | artikkelen «From Fatwas to Furu: v@o and Change in Islamic
Substantive Law» hevder Hallaq fatwaer har gvet stor innflytelse pa helheten av islamsk
lov og utviklingen av den juridiske doktrinen, sigdtsgjennom samleverker. Derfor kan man
si at Hallag i bredere forstand serfpfiva som et doktrineskapende element, i tillegg til som
juridisk diskurs. Hallag er dermed en av de islaemie som vektleggdatwaens betydning i
det store bildet: Han mener fdtwaen har mattet beere en del ansvar for den juridiske
doktrinens vekst og forandring i skolene, og haredtar at vi forandrer var definisjon av
islamsk lov frajuristisk lov til muftiens lov(Hallag 1994: 65). Dette er et ganske sterkt
forslag, sidemulftier i teorien ikke har mulighet til & gjgre noen Wimdende uten egadi.

Jakob Skovgaard-Petersen definerer i bdRefining Islam for the Egyptian State. Muftis
and Fatwas of the Dar al-iftél997) erfatwasom «et autoritativt standpunkt fra en spesialist
i en sak hvor en muslim har veert i tvil om et agéigde som har med religion, etikk eller lov
a gjgre» (1997: 1). Dermed bFatwaen et resultat av en konsultasjon. Skovgaard-Raters
papeker aifta er like gammel som islam selv, og han sier seg eméd Joseph Schacht
(1964: 74) i at den doktrinelle utviklingen av msisk lov i stor grad skyldemuftienes
aktiviteter (1997: 2), jf. Wael B. Hallag ovenfor.

Masud, Messick og Powers (1996) gir en mer funkajodefinisjon péafatwa i boken
Islamic legal interpretation: muftis and their faass Her lager de et skille. Pa den ene siden
plasserer de lovens grenéur( al-figh) og lovens metodologi og kildengul al-figh — to ting
de kategoriserer som teoretiske aspekt ved isldmvslog som i hovedsak bestar av litteratur.
Pa den andre siden derimot, befinner det prakigsipektet ved islamsk lov seg, konstituert
gjennom «fatwas issued by muftis in response tatiues posed by individuals in connection

with ongoing human affairs» (1996: 4). Forfatteleener ingen tvil om afatwaen var viktig,
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spesielt i den formative perioden ved sideruaul al-figh De vektlegger ogsa det faktum at
Muhammad selv var et slags medium fatweer (se sitatene gverst i dette kapittelet for
eksempler), og at den littereere struktGfandisse nsermest ble malen for den serfatea
produksjonen (1996: 5).

Knut Vikar skriver i sin bokMellom Gud og stat. Ei historie om islamsk rettevg2003)
om fatwa og muftien. Her opererer han, i likhet med Masud, MessgkPowers, med en
todeling av islamsk lov, men hans fokus liggergbérias institusjoner: Palen enesiden
setter hargadien, dommeren, som dgmmer i konkrete saker i essetftogqadiens dom er
bindende. Pélen andresiden setter Vikemuftien, den rettslaerde, som klargjgr lovgrunnlaget
gjennomfatweer i rettssaker hvis dommeren eller noen av parbereham om det (2003:
138). Mensgadien alltid star overfor to parter — saksgker og skks- starmuftien bare
overfor én part, den som ber om rad (2003: 138keVipapeker at det tradisjonelt har
eksistert tre typeflatweer: juridiske, politiske og private. Det er de sestnte som er i sentrum
for min oppgave, og Vikegr beskriver privafatwaer som «spgrsmal stilt av individuelle
troende om problemer i ritualer eller andre delerdigionslivet» mednmuftien som religigs
radgiver (2003: 138). Vikar sier videre at privéddwaer som oftest omhandler temaer fra
sharias ibadatdel, forholdet mellom Gud og mennesker (2003: £38)

De politiskefatwaene fremstar som en variant av de private, badeiaher er en sultan,
hersker eller annen politisk aktagr som ber omutifshg til en politisk handling han har tenkt
a gjennomfgre. Dette er for & fa et slagsdkjent-stempel’ fra en lzerd i religigs lov & skil
med — en sakralisering av sitt standpunkt ellerhsindling (2003: 138-139). Den siste typen
fatwa den juridiske, har historisk veert den mest uttardgpen. Det er denne som har veert
aktuell i tilfeller hvor stridende parter ber enuftiom & komme med en mening om en sak,
hvor konsekvensen i praksis kan bli at en eventetiésak frafalles. Hvis det likevel skulle
ga til rettssak, emuftiens jobb & klargjegre lovgrunnlaget dommeren skairdg ut ifra.

Sadik al-Azm, professor emeritus ved UniversitatedDamaskus tar opp Khomeinis
dgdsdom over Salman Rushdie og debatten om hvateitiie var efatwa eller ikke i «The
Satanic Verses Post Festum — The Global, The Lobal Literary»(2000). Han sier at «from
the very start théfatwa’ did not read as a fatwa at all [...] It simpigd neither the form nor
the feel nor the texture of what Muslims — both i@wand Shii — would generally recognize as
a fatwa» (2000: 54). Han fortsetter med & hevdeadatwa is a responsa, a dispensation or a
reply to a query concerning the problems, parada@smalies that life constantly throws up

2 «When they ask yoyas'alinakaconcerning . . . Say . . . » (fra Koranen, i Mastichl. 1996: 5).
2L | motsetning tishariaensmuamalatdel som dreier seg om forholdet menneskene selpime
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in the face of the faithful, be they the high anymy or the poor and humble» (2000: 55).
Al-Azm tar ogsa opp poenget med atreuftis fatwaikke er bindende hos andre enn dem som
anerkjenner han som en juridisk radgiver (2000: 55)

Andre islamforskere som nevnitwabegrepet er bl.a. Mathias Rohe, Alexandre Caeiro,
og Amalia Zomefo. Rohe definerer begrepet som kieqgaert opinion» (Rohe 2004: 329),
mens Caeiro kaller det «an Islamic rulinigt{a)» (Caeiro 2003: 2) eller «Islamic non-
binding opinions, orfatwas> (Caeiro 2006: 661). Amalia Zomefio sin definisj@n «en
historie hvor en muslim forteller en autoritativigi om et problem som har med loven a
gjgre; juristen reagerer sa med a gi sin meningkogmmer med et lgsningsforslag til

problemet» (Zomefio 2008: 25, min oversettelse).

3.3Fatwaens nye kontekster odigh al-agalliyat

Det er nok ikke galt & anta fatwaer kan spille en stgrre rolle for muslimer i ikkaistimske
land i dag enn den gjorde for noen artier tilbdRette har flere arsaker, bl.a. at det i dag er
langt flere muslimer som bosetter seg i EuropaféBreeste reagerer hvis de treffer en kvinne
medhijab pa gaten. Dessuten er de praktiske mulighetéi farenfatwamye bedre i dag enn
tidligere, fordi mange i dag har tilgang til Inteth A ringe fra Norge for & snakke med sin
imam i hjembyen er heller ikke lenger vanskelig, nmkan tvert i mot veere helt
uproblematisk. Det som til slutt har veert med pErdinneliggjereifta de siste arene, er det
faktum at lserde som gfatweer tar i betraktning atustaften — muslimen som ber om en
fatwa — ikke bor i et muslimsk land, og dermed kommee myetodologiske hensyn inn i
bildet. Et eksempel efigh al-agalliyat som betyr'minoritetens rettsvitenskap’. Et annet
eksempel etaysir*? (eng.facility) som jeg kommer tilbake til nedenfor.

A flytte til et ukjent land med en fremmed kultuark vaere vanskelig. A veere religigs og
flytte til en fremmed kultur kan veere enda vanslere. Spesielt nar ens religigse tro og
praksis har dype rgtter — praktisk og politisk eni helt annen kultur. En religion som islam
som naturlig assosieres med Midtgsten, Asia og Mdréa vil antageligvis ha starre
mulighet for utfoldelse i dagliglivet i disse omeiw enn for eksempel i Norge. Dette har
flere grunner, men en av de mest apenbare er enthff utavelse av religion i et relativt
sekuleert land som Norge — til tross for statsrehig+ ikke vil veere like dypt forankret. Dette

blir ekstra tydelig dersom vi sammenligner sgndaderkeklokker mednuadhhinesgst som

22 Kommer frayusrsom betyrlett’, taysir betyr ‘& gjere det lett’.
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runger fem ganger daglig i muslimske byer, for dlekae troende til bgnn og religigs
kontemplasjon. Her kan vi se en forbindelse mellatat praktiske og kulturelle.
Tilretteleggingen for ortopraksi er starre i etddwor det religigse er sa integrert i dagliglivet
at kallelse til bgnn utgjer en del av bybildet. Batventes muligens ogsa at man da i starre
grad utgver religigs praksis.

Det er altsa forskjeller pa hvordan religion utigsili det offentlige rom nar man
sammenligner for eksempel Bergen medraaslimsk by’. | et land med en annen kultur star
muslimer overfor store utfordringer i sin nye litgasjon. Muligheter for a fa personlige rad
fra muslimske leerde blir mindre, samtidig som spi@rselen gjerne gar opp. En konsekvens
av dette er at mange dermed henvender seq til sédbrternett som stattes eller blir drevet av
muslimske laerde, og stiller spgrsmal til disselgggShayk Abdallah bin Bayyah (2004) er
fatwainstitusjonen den viktigste for muslimer som mitetr Shaykh Abdallah er medlem av
The European Council for Fatwa and Research (ECERFR er en institusjon som utsteder
fatwaer som er spesielt myntet pa europeiske muslimédeRledes av Yusuf al-Qaradawi,
hvis ‘varemerke’ etaysir. Taysir, og sedvane som i realiteten er like gammel stamiselv,
har na fatt ny betydning‘den nye rettsvitenskapen’. Sedvane kan i dag teemppeisk, og i
utgangspunktet ikke-muslimsk adferd’, og kombinasjp mellomtaysir og sedvane er
ECFRs arbeidsmate. Dette har nfagh al-agalliyat & gjgre, ‘minoritetens rettsvitenskap’,
som henspiller pa kontekstualisering av den musléridentiteten, og hensynet &atwa ma
ta for ikke & fremmedgjgre muslimer i Europa (Cae2003: 4). Dette kan tyde pa en
oppblomstring amuftiens rolle. Han er na ikke bare @adgiver’, men ogsa en slags skaper
0g opprettholder av eruropeisk islam’.

Det finnes bade kulturelle og politiske impulsest fnuslimske land som kan bidra til &
pavirke muslimers tilpasning til sekuleere samfusanCesari 2005). Ira Lapidus argumenterer
for at det har veert to islamske paradigmer i deaméalerne seraen, og det farste av disse
paradigmene, det Lapidus kallkle golden ageer noe mange muslimske bevegelser kijemper
for a fa tilbake i dag. Han oppsummerer modellemelén islamske staten slik:

One was of an integral state and society unifiedieathe political and moral leadership
of a charismatic religious teacher; the other, cfoaiety divided between state and
religious institutions and differentiated politicahd religious elites, the latter being the
custodians of the true Islam. (Lapidus 1992: 13)
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Til tross for at den andre modellen impliserer alitixk og styre var preget av sekuleere
prinsipper, var det likevel en viss forventning atrlandet skulle veere religigst forankret, for
eksempel gjennom loven.

Mer enn en tredjedel av verdens muslimer lever sonoriteter i ikke-muslimske land, og
i 1994 startet North American Figh Council (NAFQ) grosjekt som skulle utvikle en
rettsvitenskap figh) for nettopp disse (Masud 2005) figh al-agallaiyat Arsaken var
uklarheter nar det for eksempel gjaldt skilsmisssepdyrer, og en del amerikanske muslimer
var usikre pa om de burde delta i politiske vaildes det kunne innebzere en slagjtianse’
med ikke-muslimer. Mange ba dermed tatwaer fra NAFC. Lederen for radet, Taha Jabir
al-Alwani, uttalte at den muslimske minoriteten $A ikke var forpliktet «to uphold Islamic
symbols of faith in a secular state, except toetktent permissible within that state» (Masud
2005). Denne uttalelsen fikk negative mottagelsgnben hold, og Alwani ble beskyldt for &
fremme en rettsvitenskap som egentlig var et kothfdo & splitte islam (Masud 2005).

To saudiarabiskemuftier ga i 1998 ut bokerratwas Regarding Muslims Living as
Minorities hvis budskap antok at muslimer i ikke-muslimskaedldare hadde tilhold der
midlertidig, og at de ville re-emigrere tilbake tHine hjemland innen en viss tid. |
mellomtiden matte disse muslimene forsvare sinukublg religigsitet ved a isolere seg fra
samfunnet i vertslandet, mente forfatterne (Masa@b2.

Aret for denne boken kom ut, ble The European CibfmrcFatwa and Research opprettet.
Siden 1997 har ECFR veert den muslimske minoriteterEuropas eneste klare
autoritetsinstitusjon i umiddelbar naerhet. Radeat faft rykte pa seg for & utgve «enorm
innflytelse over hvordan europeiske muslimer lesiee liv» (leder, A-Magasinet.no 2008),
og dets leder, Yusuf al-Qaradawi skal veere «famigmn Osama bin Laden, fordi Qaradawi
er i stand til & mobilisere millioner i lapet avamtimer» (Olsen 2007). Dette tilsier at han er
en veldig respektert person, som de fleste viklyilt |1 analysen min vil jeg se pa hva noen
muslimer i Bergen mener om Qaradawi og ECFR.

Uansett hvilken autoritet disse i realiteten inmehd jeg hevde at Qaradawi og ECFR er
gode eksempler pa laerde som benytter segyair og figh al-aqalliyat ECFR representerer
ifalge Caeiro et forsgk pa & fylle hullet etter aaiteter i Vest-Europa, ved hjelp av
karismatiske personligheter fra den islamske verdgrbruken av en ny typgtihad som
vektlegger minoritetsstatusen til de europeiske linase (Caeiro 2003: 2). ECFR er nok

derfor den eneste institusjonen som kan tillate2stde pa vegne av Europas muslimer.
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Spesielt for Europa er at sekularisme ofte opgfattom en norm. Nar muslimske
minoriteter uttrykker gnske om offentlig anerkjelseefor utgvelse av sin religigse praksis,
sees dette iblant pa som en trussel mot denne norrDessuten er fraveeret av
institusjonaliserte autoriteter i diaspora et peoblfor mange muslimer, noe som delvis kan
forklare hvorforfatwaer har blitt s& utbredt i for eksempel Europa.

Det fins mange ting en muslim kan se seg ngdthi# &m rad om i et ikke-muslimsk land.
Ett eksempel er hvordan en kan utfgadat— rituell benn — ved soloppgang og solnedgang i
et land med midnattssol og marketid. fatwa kan da foresla at man ma bestemme et fast
klokkeslett og bruke dette om sommeren og om \émé€Wikar 1999). A fa et slikt rad gjar
det mulig for praktiserende muslimer & utfgre igkgpraksis pa en alternativ mate, men
samtidig veerégode muslimer’.

Muftien fungerer altsa ikke i dag bare som viktig detakdiskursen om islam i land med
muslimsk majoritet. Han spiller ogsa en viktig eoilen tidsalder hvor mange muslimer lever
i land der de selv er en minoritet. | forbindelsedmen gkende muslimske immigrasjonen til
Europa siden 1970-arene, har det oppstatt et bfeimdslamske laerde med kunnskap om en

islamsk levemate i Vesten.

3.4 Oppsummering

| dette kapittelet har jeg sett pd@twadefinisjoner ogfenomenetfatwaer i Vesten, spesielt
Europa. | neste kapittel skal jeg gjgre rede forbémrepet og se pa noen teoretiske
perspektiver pa lov og jurister. Samtidig skal ptasserdatwa ogifta i normative teorier om

lov, og diskutere lov og rettspraksis i henholdedri og praksis.
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4. Lov i praksis

4.1 Innledning

Siden min masteroppgave handler om muslimsk lo\gisak Bergen, skal dette kapittelet
dreie seg om lov i praksis i forhold til lov i téem. Hvordan karfatwa og ifta settes inn i
normativeteorier om lov? Er det store forskjeller mellonv lioteori og praksis? Den fagrste
delen vil fokusere pa prosesser forbundet medriettferdighet og legitimitet i produksjonen
av lov, og forskjellige typer lovsystem i implemenngen av lov <vestlige’ ved siden av
‘det islamske’.

Den andre delen vil handle om aspekter ved og kweseser av lov, hvor jeg skal plassere
fatwaogifta som empiri inn i teorier om lov. Noen av dissewatre normative teorier, og ved
a trekke paralleller frdatwa og ifta inn i disse, vil jeg bruke dem som eksempler pailo
praksis. Dette gjelder spesié#t.3.1 Tre forstaelser av lov’, 0@.3.2 Konsistens — lovens
ideal?’. |°4.3.3 Bargaining for reality skal jeg ta opp kulturelle antagelser som ligger
grunn for juridiske handlinger og valg — enten eietommere, advokater elldekfolk’ som
medvirker. 1°4.3.4Legal truth skal jeg drgfte de videre konsekvensene implesrerg og
bruk av lov kan medfare.

Arsaken til at jeg har valgt juridisk antropologins teoretisk ramme er at disiplinen gir
gode muligheter for & se pa lov i praksis, og ehid eventuelle forskjeller mellom teori og

praksis.

4.2 Hva er lov — fra konsept til realitet

Det vil antageligvis eksistere en form for matendga uorden og kaos pa i alle samfunn, og
vi kjenner denne maten soffov’. A definere “lov’ kan vaere vrient. | kapittel en, under
seksjon 1.1, nevnte jeg et syn pa hiea’ kan veere: et sett av regler som implementares
institusjonelle hold. | tilfellet medfta er det damuften som vil veaeréinstitusjonen’. En
funksjonell definisjon av lov kan veeferoe som tjener som holdepunkt for hva man har lov,
eller ikke lov, til & gjgre i et samfunn’. Den hd@dom hvilke rettigheter, friheter og plikter
menneskene har, og den redegjgr for hva som dinkegienneskelig adferd. Lov forteller
borgere hva dekke kan gjgre, og hva de haett tii & gjere. Dette er det jeg vil ta
utgangspunkt i.

Nar det gjelder religigse lover har disse de sarfumksjonene som de ovennevnte nar det

gjelder & informere om rettigheter, frineter ogkmi. Forskjellen til‘verdslige’ lover er
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likevel at om man bryter med sistnevnte, kan detdoffi ‘ytre’ konsekvenser: Man blir
straffet for & ha begatt en forbrytelse mot samétiroy medborgere. Bryter man derimot en
religigs lov blir straffen ogsa postulert pa etrowenneskelig niva — man kan bli straffet av en
guddom, og miste muligheten for frelse. Pa dennemBlir religigs lov mer altomfattende:
Den styrer ikke bare i livet, men far ogsa konselsee for livet etter dgden.

Islamsk lov innebeerer ikke bare friheter, rettigieig plikter. Knut Viker deler den inn i
to hovedkategorier: lover olmvordanen ting skal utfgres, og lovemdet er rett eller galt &
utfare en bestemt handling (Vikar 2003: 45). Sigtibe, som kallesamreglene», kan igjen
inndeles i fem kategorier, hvor de tre farstehalal, tillatt (Vikar 2003: 46).Den fagrste
underkategorien inneholder regler om det som erepék— slike som det er synd a la veere a
gjere fard / wajib) (Vikar 2003: 45). Eksempler g@had, bgnn og faste, eller det abeni
samfunnet ma ha laerdom om islam, selv om ikketadleger det (Vikar 2003: 45Den andre
underkategorien er det som er tilrddet en & gjmex som ikke er synd & la vaersandub),
for eksempel bgnn utenfor de faste tidene (Vikedd32@15).1 den tredjefins det ting som
verken er tilradet eller frarddem(@bal), ogi den fjerdefinnes ting som er fraradet eller
‘frastgtende’ & gjgre, men ikke direkte syndigakruh (Viker 2003: 46).Den femte
underkategorien er det som er forbudt og syndigéegharam(Vikar 2003: 46).

4.2.1 Rettferdighet og legitimitet

| forhold til begrepetlov’ kommer man ikke utenorrettferdighets’-begrepet — pa engelsk
justice Rettferdighet skal ligge i loven, og den skaa&r og gi oppreisning til de som ifglge
loven har fortjent det. Men er dette et univerbelgrep, eller ma det sees pa som noe relativt?
Er rettferdighet det samme for alle? Svaret paedeitt avhenge av menneskesyn, verdier,
normer og lover i de aktuelle samfunn.

Det finnes to hovedtyper rettferdighet i juridiskeosesser som skal veere med a bygge
moralske elementer inn i loven. Den farste typetiemlighet er prosessuell rettferdighét:
hvis felt er hvordan regler lages og appliseres.dig@rosedyren fanvordanlover blir laget i
fokus, og ikkehvasom blir laget. Her finnes det forskjellige teoyimen i hovedsak er det to

som stdr over andre: filosofen John Rawlgistice as fairness’-prinsiff, eller & ta

%3 P4 engelskprocedural law Procedural law provides the «process» that tise @dll go through (whether it
goes to trial or not). The procedural law deterrsihew a proceeding concerning the enforcementlustantive

law will occur criminal-law.freeadvice.cojn

# |fglge Rawls bgr vi tenke oss at vi st&r bak gt slv uvitenhetveil of ignoranc hvor vi ikke aner hvilke
gkonomiske, fysiske eller psykiske forutsetningdrar i livet. Dermed vil vi lage helt rettferdidever og regler

som ikke er formet av standpunkter og fordommenngangspunktet matte ha.
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utgangspunkt i at vi vet alt, slik at vi kan vitsahsom er det mest rettferdige utfallet i
spesifikke saker (Heywood 2004: 173-174). Det d&eVel ikke nok med prosessuell
rettferdighet for & mate kravene om juridisk rettighet. Lover som hindrer
minoritetsgrupper fra a eie landomrader blir ikk¢tferdiggjort av at dommere og rettssaler
falger loven og er upartiske i saken. Innholdevielh ma derfor bedemmes i lys av essensiell
(substansiell) elletkonkret rettferdighet® (Heywood 2004: 176). Lloyd definerte essensiell
rettferdighet som «the scale of values which, oratetver basis, we choose to accept as
providing the criterion by which we judge all humares of conduct, whether legal or non-
legal, as being good or bad, just or unjust» (LI&966: 118). Altsa vil disse vaere avgjgrende
med hensyn til lovens legitimitet.

Peter Fitzpatrick (1992) hevder at:

law as a unified entity can only be reconciled wighcontradictory existences if we see
it as myth. (...) Modern law, after all, was formedthe very denial of that mythic realm
which had so deluded the pre-moderns. Such a dé&ypé#les a renewed and now
modern mythology (Fitzpatrick 1992: 1)

Han falger opp med & argumentere for at lov i dedenne / postmoderne samfunn i
prinsippet ikke skiller seg fra eldre lover, forseknpel fra lover som Mosebgkene eller
aboriginsk lov, som baserer seg pa mytologi (19%): Lovene vi har i dag er like mye —
eller like lite — skapt av oss selv som de lovenkaller “‘eldgamle’ og mytologisk forankret.
Disse har sine rgtter i historier om de respekfiolks opphav og identitet. | dag er
skapelsesmyter og andre narrativer noe vi gjermegkaiserer som overtro og mytisk. De er
stort sett satt til side i lovprosesser, men mam lkevel se at Fitzpatrick har et poeng i
forhold til dagens nasjonalstater, jf. Benedict Arsbnsmagined communitié%

Hvis vi ser pa alle lovene vi kjenner i dag, semavidisse gjenspeiler eller oppsummerer
folket:*” Uansett hvor gamle lovene er, er de forankret ifelesskapet innbyggerne bevisst
eller ubevisst faler, enten historisk eller i natid det punktet som gjerne skaper splid, er nar
lovene forandres. Som en integrert part i kultugelikke det sosiale fenomenet vi kaller lov
en statisk enhet: Hvis kulturen, nasjonen elletestgar gjennom forandring, vil ogsa loven

forandres, som en konsekvens av dette — naturégtv eller som polemisk reaksjon.

% P& engelsksubstantive lawSubstantive law defines how the facts in the wdifiebe handled, as well as how
the crime is to be charged. In essence, it dedlsthe «substance» of the mattenirfinal-law.freeadvice.cojn

% «Imagined communities» er en teori av Benedict kadn som slér fast at stater er sosialt konstuert
samfunn. Hans bok med samme navn kom ut i 1983.

2" Unntak kan forekomme. Seerlig hvis et annet laredigym kolonisering, imperialisme etc. har kommenfra

og innfart nye lover eller nye lovsystemer.
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For at folk skal oppleve loven som bindende ogtiegima den innebaere elementer som
gjenspeiler deres moral, jf. essensiell rettferdtghevnt over. De ma mene at loven er rimelig
rettferdig, for hvis folk mener at selve loven eettferdig, kan den veere roten til uro. Jeg tror
man kan snakke om en balansegang mellom (1) dem lwlk vil ha, og (2) den maitrenger
a hanar det gjelder all slags lov: De som tilhgresamfunntrengeren form for lov for &
unnga for hgy grad av splid, forbrytelser og ansem pavirker samfunnet og dets
medlemmer destruktivt. Samtidig ma ikke loven véereenkel’, eller sa hard at den grenser
til utopi, for da vil folk falle fra og ikke respédre eller akseptere loven som legitim. | forhold
til fatwa kan man si at de juridiske uttalelsene rmaftier (1) ma veere enkle, slik at de kan
falges uten at man kommer i fare for & bli skadlet & skade andre, men (2) de ma ogsa ha et
innhold som ikke gjgr dem overflgdige, ved at ddigk spiller en rolle som legitimering for
rett praksis, og hjelper muslimene & forholde s$legint lov pa en god mate. Naturligvis vil

disse parametrene variere nar det gjelldlke fatwaer som betyhvafor hvem

4.2.2 Kodifisert lov, common law — og islamsk lov.

Lov kan opptre i forskjellige typer system, deriftl&odifisert lov og sedvanerettpmmon
law. 1 Norge er kodifisert lov det ordinaere, og nardemmer avgir dom i norske rettssaler,
gjgr han i teorien dette pa grunnlag av bokiemske LoverNar en dommer skal avgi en dom

i Storbritannia slar han ikke opp i en kodifisat,| men sgker seg farst og fremst gjennom et
antall dommer som er avgitt pa lignende situasjaiadigere. Slik blir dommen avgjort ved
sedvaneprinsippet. Dette er de to vanligste loveeni vestlig forstand, hvor begge innehar
elementer av kanonisering, siden presedensem@imon lansystemet i praksis etter hvert vil
bli kodifiserte — om sa kun midlertidig. Jan Assmamener at: «[T]exts are not merely
written down: their authority is increased (...) onickas reached its final state, the historical
development of the text is forgotten» (2006: 64).

Av og til kommer det fram oppfatninger omsitariaer en koherent lovgivning som bare
‘kan innfares’ pa et gitt tidspunkt. Dette far iskkmov til & hagres ut som en kodifisert
lovbok. Selv om det finnes utgivelser av for eksemple fire store sunniskolenes
grunnleggende regler i bokform, er ikklearia helt fastlagt. Den islamske loven bestar kun av
apenbaringskilder og en metodologi for & lage regieav kildene. Selv i muslimske land vil

det oppsta vanskeligheter medidnfare’ islamsk lov i alle samfunnslag, og somesftvil
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den heller innga i landets generelle lovgivnindereligge til grunn for denne (Vikar 2003:
14)28

Islamsk lov konstituerer dermed en tredje typeiltilegg til kodifisert lov og sedvane.
Ifalge Knut Viker er islamsk lov efjuristisk lov’ pa grunn av juristenes betydning&fulolle
for den islamske lov og rettspraksis (Vikgr 2003:1B). Muftienes ognujtahicenes arbeid er
a klargjagre lover og leveregler kontinuerlig, vejglh av sin kunnskap om islamsk lov. |
praksis vil de som oftest se etter i garfdavaer (Vikar 2003: 20), men nye utfordringer for
muslimer — relatert til for eksempel moderne tekigokller forskning — har behov fgtihad.
Dette medfgrer at islamsk rettspraksis inneholdelelkodifisert lov, sedvanerett og juristisk

lov. Wael B. Hallaq forklarer dynamikken i islamisiv pa denne maten:

Modern Islamicist scholarship maintains that aftee formative period Islamic
substantive law became increasingly rigid, eveftuaking touch with political, social,
and economic developments. This view has remaimddrce despite the fact that some
scholars have acknowledged tifeivasdealing with new issues were incorporated into
subsequent manuals of substantive law. [...] | artha [...] fatwas not only were
incorporated on a regular basis into these manbiatsalso were instrumental in bringing
about legal change by updating the corpus of sntiatdaw. (Hallag 1994: 29)

Hallag mener afatwaene har bidratt til & utvikle islamsk lov, og fariet en stagnasjon.
Den juridiske grenenfta, og muftiene som utgver den i praksis, er dermed hgyst med-

ansvarlige for vekst og forandringer i lovskolenesliske doktriner (1994: 65).

4.3 Lov i praksis — aspekter og konsekvenser: & @aerefatwa ogifta i teorier om lov

4.3.1 Tre tilnserminger til lov
Llewelyn og Hoebel (1941) har foreslatt:

...three possible ways one may conceive of manifestt(or form) of law: first, as
abstract ruleghat either form the content of legal codificasan literate societies or are
found as a set of verbalized ideals in the repositd the minds of knowledgeable
individuals in a nonliterate society; secondpatterns of actual behaviaf members of
a society; and third, gsrinciples abstracted from decisions of legal auities passed
while solving disputes within their groups. (Pod@971: 19, min kursiv)

Disse tre tilneermingene vil ikke kunne skilles hili hverandre. De vil alle innebeere
komponenter fra de andre, og de utelukker helleg #ksistensen av andre mater & se lov pa.
Likevel har tendensen veert at i de fleste studartiinaermingen til lov falt innenfor en av
disse tre kategoriene (Pospisil 1971: 20). Bakgeanfor at jeg har med disse teoretiske

2| Egypt bleshariai 1980 gitt status som «kilde for grunnloven»ralsis vil det si at nye lover skal lages i
‘shariaens and’ (Vikar 2003: 226)
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tilneermingene til lov, er at jeg vil kunne drgfegwa ogifta i henhold til dem, og dermed
eksemplifisere lov i praksis.

Den farste tilnaermingen er ideologisk. Den bestaregler, normer og ideelle mgnstre
(Llewelyn & Hoebel 1941: 20), og beskriver lov sahbstrakte (formelle) prinsippemDe
abstrakte og teoretiske reglene som denne veiebaarer kan altsa bade vaere manifestert i
kodifiserte lover for mennesketler i hukommelsen til individer med kyndighet innenfov
i samfunnet det gjelder. Denne retningen representie starste juridiske tradisjonene i Vest-
Europa — spesielt pa kontinentet — og Leopold Ridpiller den «Europe’dolk category of
law’» (1971: 20). Denne ideologien har ratter tidbail Babylonia og Hammurabi, og til
opprinnelsen av naturlig lov (ca. 2000 ar fvt.) nDenebzaerer en konseptualisering av lov som
ble sett pA som universelt appliserbar og «an atisttivine command to all mankind»
(Needham 1956: 533).

Empirien som brukes for a illustrere denne tilnaagein, er gammel romersk lov som
hadde sitt utgangspunkt i De tolv tavlers lbeX Duodecim Tabularunsom bestod av et sett
abstrakte prinsipper. Likevel var ikke de romergkestene bundet. Tavlene ble ansett som et
rammeverk med rom for tolkning som var betingeheNken type ordskifter som forekom og
behgvde lgsninger. De skulle hjelpe juristen tikiive hansresponsa prudentiumsom
konstituerte et juridisk rad til partene i dispatt@aine 1875: 29). Magistratene — juristene
med starst autoritet til & handheve lovene — v ofnevnt politisk, noe som farte til at de
var noe avhengige av at juristene under dem protusgeridiske rad nar det oppstod
uenigheter. Juristers oppfatninger om saerskiltg biie til slutt en av de viktigste kildene til
romersk lov. Den romerske loven kan altsa siesr& veer en lov av spesifikke saker, enn en
lov konstituert av prinsipielle regler (Pospisil 719 21). Praetorens edikt instruerte
dommeren, og la premisser for bedgmmelsen av sakeroverlot til dommeren om han ville
falge radene, i likhet meghdien i islam. Fglgegadienfatwaer?

Fatwaene som gis, selv innenfor de samme lovskoleney&dere, fordimuftiensfatwa—

i likhet med den romerske juristenssponsa prudentium skal inneholde rad basert pa en
lovgivning som bestar av fastsatte regler: Han wiélehseg til sin lovskoles prinsipper, men
skal samtidig gi et rad basert pa det han menektég om spesifikke saker, noe som kan fagre
til differanser fra de abstrakte reglene. Endaildtetstrekk mellomifta og rettspraksisen i
Roma, var at den juridiske autoriteten som avgardene kunne vaere politisk utnevnt. | det
Viker kaller “det klassiske muslimske samfunnet’ var det hgydinegrt at sultaner knyttet til

seg dommeregadier (Vikgr 2003: 178). Disse dommerne hadde igjeritier under seg til &
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gi rad og veiledning til troende som havnet i oiftek, men ogsa til dommerne selv, noe som
farte til ordtaket «ved Dommens dag wiliften ga til Profeten ogadien til sultanen» (Vikar
2003: 180).

De romerske juristenes svar og konklusjoner i Kkisituasjoner ble systematisert og
samlet i kompendier. Disse ble etter hvert inkogpiovidere i lovsamlinger som prinsipielle
lover og regler (Maine 1963: 39), noe vi i stordymgsa ser er blitt gjort meahuftienes
fatwaer (Hallag 1994; Caeiro 2006; Skovgaard-Peters@v)1Utsagnene til de romerske
juristene kunne ogsa bli brukt som presedenséds fafiva-samlinger er blitt. Altsa var den
romerske loven praksisikke en legalistisk og kodifisert lov (Pospisil 719 26), men heller
en mer juristisk lov, som baserte seg pa presedegserister.

Bade romersk og islamsk lov har til felles at demnsmetodologisk verktay ble brukt
analogi, i islamsk rettsvitenskap kgliyas Det fantes to formeAnalogia legisble brukt for a
trekke ut en effektiv arsak fra en tidligere lovebgpa samme maten som i vin-eksempelet i
figh, der alkohol er den effektive arsaken som gjgreanalkoholholdig drikkeharam Jeg
meneranalogia iuris(Pospisil 1971: 22), den andre formen, kommer restifta-praksisen.
Ved hjelp av denne ble det produsert nye prinsigpar var ment a vaere i samsvar med loven
som helhet, og som vamye’ fordi man ikke hadde erfaring med tilsvaresdger fra tidligere
— en parallell til bl.afatwa-utstedelser til muslimer bosatte i Vesten.

Denne tilneermingen til lov er legalistisk orienfembe Leopold Pospisil papeker. Han
mener at legalismebegrepet innebeerer en for stdtegging av abstrakte regler, og sier at
disse blir ansett som «the objective revelationtrd legislator's will, as the exclusive
manifestation and source of law [...] Parties to disp are viewed by legalists as playing a
single role, namely, that specified in the ruleBegpisil 1971: 22). Dette ser vi innen romersk
lov og de juridiske radene til romerske juristerermmogsa med hensyn fitwaer. Et slik
svart / hvitt-perspektiv pa lov vil ikke kunne hjel oss nar vi skal se pa lov i praksis, fordi lov
forandrer seg med tiden, og juridiske utfordringet samfunn vil veere for kompliserte til &
‘passes inn i roller’. Derfor vil denne tilnaerminggen forbli en myte (Pospisil 1971: 22).
Dette er ogsa en svakhet ved den farste matenartite seqg lov i et samfunn pa, da teori blir
vektlagt for mye i henhold til praksis, og det bebastiske aspektet mangler (Pospisil 1971
37). Hva med de samfunn som ikke har et abstrakiriosipp — er de lovigsé®?

Den andre maten Llewelyn og Hoebel papeker somdighet for a tilneerme seg lov i et
samfunn pa, er bruk aadferdsmanstrenoe Eugen Ehrlich kalteebendes Rechpa eng.

2 Se seksjon 1.4.2 for denne debatten innenforighrigntropologi.
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living law). «Lebendes Recht ist vom Urkundeninhalte nicht des etwa die Gerichte bei
der Entscheidung eines Rechtsstreites als verbmdherkennen, sondern nur das, woran sich
die Parteien im Leben halten» (Ehrlich 1913: 40f)ge denne tilneermingen er lov det som
egentlig utspiller seg, uansett om den juridiske adferdedes mot en eventuell kodifisert
lov. Altsa blir det teoretiske aspektet forsgmfdildel for det behavioristiske, i motsetning til
den farste tilnaermingen som heller vektla prindipiever.

En av de som arbeidet tettest opp mot Ehrlichs t@wrBronislaw Malinowski, som mente
at lov og juridiske fenomener ikke er separate §om eksisterer uavhengig av resten av det
sosiale systemet i et samfunn eller stamme. Tinfakhéserte Malinowskis oppfatning av
lov, og mente at hvis forpliktelser virkelig er detsensielle kriteriet for lov, ma for eksempel
utfordringer til duellering i Frankrike pa 17004&tlha veert loven, noe som ikke var tilfelle,

siden disse kampene i seg selv var ulovlige odfstne (Timasheff 1938).

The positive law governing all the phases of trifial consists then of a body of binding
obligations, regarded as a right by one party askth@wvledged as a duty by the other,
kept in force by a specific mechanism of recipiyo€itand publicity inherent in the
structure of their society. (Malinowski 1959: 58)

Malinowskis oppfatning av lov kan trekkes inn meghkepet i seksjoft.3.3Bargaining for
reality i den forstand at bade han og Lawrence Rosen mandorpliktelser og annen
kulturelt betinget pavirkning utgver innflytelseesvmaten lov og rettspraksis utspiller seg pa.
Problemet med tilnaerming til lov som adferdsmgnsteat det behavioristiske aspektet blir
vektlagt for mye, og dermed finnes ingen konkrdter €sikre’ holdepunkter for hva lov
egentlig er.

Den tredje og siste tilnaermingen @insipper (eller abstrakte regler) som bygges ut a
juridiske vedtak og domsavsigelsBrette innebaerer en tilnaerming til lov som haepstal til
a veere mer realistisk enn de to forrige. Oliver é#hHolmes valgte en slik i sin tilngerming
til lov i bokenThe Path of the LawThe prophecies of what the courts will do intfand
nothing more pretentious, are what | mean by the»lgHolmes 1867). | likhet med
Malinowski mente han at loven ikke kunne skillesrat resten av sosiale fenomener, og at
den var en integrert del i resten av kulturen -eikk autonomt system av abstrakte regler i
gamle kodekser (Pospisil 1971: 31).

30 Malinowski var opptatt av lovens rasjonelle foreng, og mente at «gjensidighetens mekanismerbasert
pa en «superrasjonell adferd» (Pospisil 1971: 30).
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Denne tredje maten, hvor man tilnaermer seg lov diakroniske avgjgrelser i et samfunn,
har flere fordelerFor det fagrsteoverlater ikke juridiske vedtak og domsavsigelsee rom
for tolkninger: De legger klare grenser for hva sansees som rett og galt, og hva som skal
gjgres i hver situasjon (Pospisil 1971: F)r det andreblir alle forandringer som matte skje
i loven reflektert i avgjarelsene, og pa grunn aved diakronistiske natur, oppdateres loven
dermed automatisk (Pospisil 1971: 3bhr det tredjeblir ikke juridiske vedtak utdaterte.
Samtiden gjenspeiles i vedtakene, og gjgr dermeehldil en integrert del av resten av livet i
samfunnet (Pospisil 1971: 35). Llewelyn og Hoelmlder i denne sammenheng at «not only
the making of new law and the effect of old, but tiold and the thrust of all other vital
aspects of the culture, shine clear in the cruadbleonflict» (Llewelyn & Hoebel 1941: 29).
For det fijerde gjennom ideen om juridisk presedens, innebaeiasippene i for eksempel
domsavsigelser et ideal — ikke bare for offentlighe men ogsa for myndighetene selv — for
opprettholdelse av kontinuitet og stabilitet fovéo (Pospisil 1971: 35).

Fatwaer passer godt inn i denne tredje maten a tilnasegedov pa. De religigs-juridiske
radene fra eksperter pa islamsk lov er sveert diigiiske pa mikro- og organisasjonsniva,
noe man blant annet ser i de sakaiigab” al-fatwamanualene. | disse finner man
detaljkunnskaper om de institusjonelle betingelsemeltifta-praksisen, om det oppsto noen
kriser undermuftivirket, og om dette farte til strukturendringeden religigse autoriteten
(Caeiro 2006: 663).

Fatweer er,for det farstesveert klare og tydelige i sin tale om hva deeride som stiller
spgrsmalet ma gjare i den situasjonen han / hisnogrtradisjonelt skal svarefatwaer kun
besta av efja’ eller ‘nei’. Normer, men ogsa avvik fra normene, beskrieksplisitt i
muftienes nedskrevne raBor det andreoppdateres loven gjennom utstedelserfatweer:
Fatwaer er med pa a gjare loven organisk ved at nyel@mudr far nye forslag til lgsninger
hver dag. Gjennom dette far og#éttredje punktesin parallell tilifta, fordi loven gjares til
en integrert del av resten av samfunnet ved atsdetgid reflekteres i dens videre utforming.
| det fijerde punktetan ogsdatwaer opptre som ideal og ut@gve en rolle som presedens

Llewelyn og Hoebel konkluderer med at den bestesgiimingsmaten til lov, er den
giennom prinsipper (eller abstrakte regler) som dgegg ut av juridiske vedtak og
domsavsigelser. Jeg tror at den uansett er dee beStena dokumenterdov og juridisk
praksispa. Dette er fordi de prinsipielle lovene som samét skal ordnes etter, er de lovene
som faktisk blir brukt til dette formal. Hvis marruker den praksisorienterte veien, med

31 Adabbetyr disiplin/ trening/ etikette.
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living law som tilneerming til lov, er man helt avhengig akuiine observere for & kunne si
noe om den, og det blir derfor vanskelig & skulleske pa hvordan lov fungerte i praksis
arhundrer tilbake, siden dokumentasjonen ikke sfe tilstrekkelig. | den ideologiske veien
for a tilnaerme seg lov bgr man se like myefgtivaer ogresponsa prudentiurenn a se i
kodifisert sharialov eller De tolv tavlers lov for & finne ut hvaml egentlig rettspraksis
utspiller / utspilte seg. | denne tilnaermingerdu er det ikke de formelle og abstrakte lovene
i et samfunn som ngdvendigvis blir brukt til & ogtinolde ro og orden.

4.3.2 Konsistens — lovens ideal?
Tvetydighet i forhold til lov hgres i utgangspunkfmradoksalt og selvmotsigende ut, og
spesielt statslover skal veere noe som i klartekselfer oss hva som er hva. De skal ideelt
sett ikke matte tolkes. Dette er nok lettere samt gjort, og til tross for at paragrafene i
Norske Loveter formulert pa den mest entydige og klare mdtan,de fleste lover tolkes pa
flere mater, avhengige av sammenheng og omsteridighdet er opp til dommeren og
eventuelt en jury a fatte en beslutning pa grunaladoven og sitt eget skjgnn. Religigs lov
kan veere et mer komplisert fenomen, spesielt nén&léypen lover er overlevert verbalt, eller
derivert ut av en bok som — av de troende — ansa®shellig og dets innhold uomtvistelig.
Problemet med denne typen bgker er at de ofte rbastéekster som er skapt i forskjellige
tidsperioder, og dette kan fare til at lovkilderdxa er koherente og samstemte, som for
eksempel Bibelen: Det gamle testamente setter haovtthardt, mens Det nye testamente ber
de troende om & vende det annet kinn til. | Koralegger apenbaringene fra Mekka-tiden
vekt pa humanitet og forholdet mellom menneskerensx@penbaringene i Medina er hardere
i form, og gjenspeiler Muhammad mer som en polilezler som ma forsvare sitt folk og sin
tro. Ogsa Jesus, som skal vaere forbilde for kristiredet gjelder nestekjaerlighet og fred pa
jorden, viser seg fra flere sider i Det nye testai@

Nar det sa gjeldéatwaene som utstedes til muslimer verden over hvertemks, varierer
ogsa disse i form, forum og budskap. | Koranen stgenifta-prosedyrer som mennesker
skal falge. Derimot finnes dahadith(ent.hadith) som nevnefatwaog religigse avgjgrelser.

For eksempel disseSahih Bukhari

32 Matt. 10:34-36. «Tro ikke at jeg er kommet forrénge fred p& jorden. Jeg er ikke kommet for & deifred,
men sverd. Jeg er kommet for & sette sk8lenn star mot fadatter mot morsvigerdatter mot svigermpog en
manns husfolk er hans fiender.
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Narrated Abdullah: Allah’s Apostle said, «Do notstvito be like anybody except in two
cases: The case of a man whom Allah has given kvaatl he spends it in the right way,
and that of a man whom Allah has given religiousdem (i.e., Qur'an and Sunna) and
he gives his verdicts according to it and teaches($ahih Bukharibok 92, hadith nr.
419).

Narrated Abdullah bin Amr bin Al As: | heard AllehApostle saying, «Allah does not
take away the knowledge, by taking it away frone (Hearts of) the people, but takes it
away by the death of the religious learned menatiilen none of the (religious learned
men) remains, people will take as their leadersiignt persons who when consulted will
give their verdict without knowledge. So they wgib astray and will lead the people
astray.» $ahih Bukharibok 3, hadith nr. 108)

Den andre av disse ble nevnt under en samtal&abwma med en awsunniimamene i Bergen.

| beggeahadith manes det til forsiktighet ved utstedelse av reig avgjgrelser. Den som
ikke falger sin samvittighet og diatwai beste mening vil ikke bare fgre seg selv tidénlig
ende, men ogsa andre. Synet pa, og meningene aymetdag sannheter har til alle tider
variert, og islamsnadhahibhar alltid hatt sine uenigheter i ulike saker. tBetynspunktet
utgjar prinsippet onkhtilaf, som gar ut pa at disse ulikhetene faktisk er atibde. Til tross
for ulike meninger er det enighet om at loven skeate uttrykk for Guds vilje for menneskene
og veere basert pa hans apenbaring (Vikar 2003: K@)sekvensene av at lovskolene er
uenige seg imellom nar det gjelder lovgrunnlag a@ginning av lovregler, blir bl.a. at
fatwaene kan variere.

Shaykh Yusuf al-Qaradawi mener at mens de leerdevitge mellom lovskoler, méa
mustafter holde seg til én retning innen islam, ognéuaft. Grunnen til dette er nettopp at
fatwaer varierer slik de gjar, og at man lett Kaelge og vrake’ til man finner deflatwaen
som passer en best. Al-Qaradawi sier videre at «mast be his own mufti» (Caeiro
2003:32), og henspiller pa samvittigheten og arsfséisen til muslimer i dag: de ma ta
ansvar for seg selv, og skal ikke legge alt i heedgi leerde. De laerde har ogsa et ansvar som
innebeerer a falge den kunnskapen som er gitt dgra,videreformidle denne kunnskapen pa

den beste maten, jf. de to ovenne\atitadith

4.3.3 Bargaining for reality
Lawrence Rosensargaining for reality(noen steder kathe negotiation for realifyer tatt ut

av hanscasestudie av ermgadidomstol i Marokko (Rosen 1989). Malet hans er se vat

33 Hadith nr. 410 i bok 92 er lik denne: Narrated Altah bin Amr: | heard the Prophet saying, «Allatil wot
deprive you of knowledge after he has given itdaa,\but it will be taken away through the deatlhef religious
learned men with their knowledge. Then there wdlinain ignorant people who, when consulted, willegiv
verdicts according to their opinions whereby theill mislead others and go astrayAlle de treahadith er
hentet frasearchtruth.com
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kulturelle antagelser former dommeren pa flere maig at det islamske lovsystemet er mer
komplekst enn for eksempel Max Webers oppfatnindette skulle tilsi.
Max Weber (1967) kalte islamsk lov fé&adijustiz og fremstilte dette som et system hvor
dommeren selv bestemmer uformelt fra sitt eget hode’ hva som er rett og galtehme
anden skal en amerikansk dommer ha uttalt: «Thiscisurt review, not a tribunal unbounded
by rules. We do not sit like a kadi under a trespdnsing justice according to considerations
of individual expediency», mens en engelsk dommerferbindelse med at han selv ikke
hadde noen klare regler a falge i en sak — sehatedare no principles on which he [tedi
is directed to act. He has to do the best he calneise circumstances, having no rules of law
to guide him» (Rosen 1989: 58). | «Kadijustiz ordRaustice?» tar David S. Powers (1994)
opp denne problematikken. Han mener helt klart an ma forstajadiens rolle og arbeid i
praksis — uansett hvordan en utenforstdende vetefayekast matte oppfatte dette virket —
ved
paying special attention to tlgadis familiarity with legal doctrine, ability to mapiulate
legal discourse, and handling of witness-testimdoythe local, cultural assumptions

embedded in judicial activity; and to what | calh& art of Islamic judicial narrative.
(Powers 1994: 334)

Rosen og Powers mener at kulturelle antagelsereer pa a formeadiens mater a vurdere
fakta og & resonnere pa, i tillegg til hans mateodame fram til en lgsning. Hvis dette er
tilfellet, kan vi da anta at denne teorien kan m@pes pa andre juridiske rolleinnehavere, som
for eksempel en hgyesterettsdommer i Tyskland @teradvokat i USA og hvordan de
tenker? Rosen sier selv at dette kan veere til{fR@sen 1980-81: 217). Jeg vil dra det enda
lenger, og foresla at det ikke bare er de juridis&esonlighetene som lar seg pavirke av kultur
og andre premisser som matte ligge til grunn. Jeganat de samme premissene pavirker
hvordan og hvor for eksempel muslimer i Bergen éefasitwaer og eventuell annen religigs
veiledning i tro og praksis, og at vi bare har &etjynnelsen pa denreenden’. Graden av
konservativhet kan nok ogsa pavirke hvor og hvem faefatweer fra.

Rosen papeker at islamsk lov ofte blir sammenlignetl annen religigs lov basert pa
tekst, og at man bruker uttrykketligigs lov’, mens den egentlige referansen tiirdeloven
er makt og kultur — ikke en guds godkjennelse (RdX#06: 41). Rosen bruker den islamske
loven i Vesten som eksempel pa forholdet mellom kadvane og kulturell praksis. Han
mener at vestlige muslimer som forskergbaria vanligvis ignorerer sedvaner og tradisjon,

fordi de ikke ser pa disse som autoriserte kildéslamsk lov. De fokuserer heller pa analogi
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(giyas, konsensusij(na) eller ahadith Likevel eksisterer det i de fleste muslimskedigke
systemer en eller annen form for lokal versjon makgis, som tar presedens over det som er i
den hellige loven (Rosen 2006: 38). Rosen sierrgidédet i alle juridiske systemer vil finnes
komponenter av spesifikt kulturelt innhold: entea &pesielle grupper, eller fra kulturelle
antagelser generelt, som gir legitimitet og merih@vgjgrelser som tas. Dette kan gi oss
grunn til & tro at utgvelsen ahariai Norge ikke er en utavelse aen religigs lov'. Religigs
lov for en pakistansk muslim vil ikke ngdvendigaigpfattes som legitimert av Allah for en
egyptisk muslim eller en norsk konvertitt til islanog gi den samme fglelsen av
gudfryktighet. Kulturelle forskjeller kan ha mersa for den enkelte enn hva forskere av
religigs lov kan anta, og det vil veere ting vi ikk@n se med mindre vi observerer de juridiske
prosessene over lengre tid, eller selv intervjwemadvirkende.

4.3.4 Legal truth
Dupret, Drieskens og Moors (2008) draftlnv’ ved & benytte seg av begrepegal truth
‘juridisk sannhet’. Pa den ene siden er juridisknkah det som blir fortalt, produsert,
transformert og gjort relevant for juridiske hensikdinnenfradet juridiske systemet og dets
funksjoner; maten historiene othva som skjedde’ blir fortalt pa, avhenger av, ogneert
knyttet til den spesifikke konteksten av rettspisks utavelsen av juss. Pa den annen side er
juridisk sannhet det som sies om lowgenfradet juridiske systemet: historier om hva folk
sier og tenker om juridiske hendelser ‘®@nnheter’ (2008: 9). Her kommer vi inn pa de
‘objektive’ fakta, hvis det finnes slike. Det viksig for & komme til en avgjarelse for
dommeren, er a finne ut hva som skjedde — detrdysande. Problemet er at det som oftest
finnes flere versjoner av samme hendelse, og tiit slil én av disse sta igjen som den
juridiske sannheten (2008: 9). Dette er fordi det kan finnes érrett’ versjon, én sannhet.
Nar historier fortelles, gjar tilhgrere seg opp mger om plausibiliteten til hva som fortelles,
basert pa hva som normalt skjer og er sannsyrdigni samme typen situasjoner. Historiene
utvikles parallelt med dette, og fortellerne leggekt pa a tilpasse seg tilhgrernes orientering
(2008: 12). Dette er hvorfor og hvordan historiefir de far utvikle seg over en periode pa
mange ar, transformeres og tilpasses de forandetg@gonene mellom de involverte partene
og miljget de fortelles i (2008: 12).

Sparsmalet Dupret, Drieskens og Moors sa stillgr seom lov er et tema som kun favner
om undersgkelser og etterforskning, eller om lowgsa kan sees pa som en kilde til sosial
historie. Juridiske fortellinger og saksrapportagj@r ensidige versjoner av sannheten, og er

langt pa vei formet av den spesielle konteksterbldeprodusert i (2008: 12). Vi kan ikke
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forsta betydninger og underliggende meninger mededfar vi setter oss inn i den aktuelle
konteksten som empirisk kan beskrives som relef@ndle involverte partene i situasjonen.
Nar vi farst gar inn i lovmaterialet kan et eveittuemrom i sosial—juridisk historie fylles
(2008: 12).

Fatwaer baseres pa et empirisk grunnlag som blir titljgke sannheter i det enufti har
svart pa spgrsmalet. Hans svar inkluderes i deattedsannhetene, og dermed er det etablert
en ‘offisiell’ versjon av spesifikke hendelser. Det hasamme gyeblikk blitt laget en
presedensyadefor sparsmalebg for svaret. Den juridiske sannheten ifatwa faller mellom
det ideelle og det reell&atwaen er ideell fordmuftien uttrykker og leter etter en universell
lov, mens den er reell fordi den er «the empirroahifestation of his opinion and it emerges
from a unique set of empirical facts» (Fadel 1988. | denne formen har de blitt inkludert i
fatwa-samlinger og usul al-figh og slik har den littersere konstruksjorfatwa spilt en rolle
for utviklingen og betydningen av lov i fortiden.ebne rollen er imidlertid ikke utspilt.
Fatwaer vil fortsette a veere viktig framover gjennomnfgelsen av gamle doktriner, og
giennom framveksten av eftilpassetsharid. For muslimer i Bergen kan det veere av
betydning a fafatwaer for sin spesifikke kontekst, og disse vil noladiy vaere under
utvikling, slik de har veert helt fra de fagrste mom#ne som kom til Bergen mottok religigse
rad.

| samfunn hvor mesteparten av kommunikasjonen fekegerbalt og lekfolk ikke kunne
skrive og lese, vafatwaer nettopp en kilde til viten om hvordan livet isse samfunnene
utspilte seg, sidefatwaer er skriftlige og noen da matte skrive ned spdtsne. Dermed kan
utviklingen av loven'spores’ diakronisk, og ved a lese spgrsmal og isdam kan man se
hvilke problemer som var typiske, eller hva folkeed var opptatt av til forskjellige tider (se
Powers 1994: 334; Skovgaard-Petersen 1997). Maantélgeligvis alltid kunne ga tilbake fil

fatwa-samlinger og gjennom disse fa et innblikk i sobistorie.

4.5Thecreation of facts** en oppsummering

Tailor-made justice, like tailor-made suits, wi# bractical only if the tailor can devote a
lot of time and personal attention to the custoriae judge’s decision will be worthless
unless he knows, in much more than a cursory weyntan he’s judging. And not only
the man but the world he comes from, the valuesdisety lives by, the nuances of the
words he uses. (Yaffe 1972, i Rosen 2006: 47)

3% The creation of facter et begrep som brukes av L. Rosen i bdkaw and Culturg2006) om hvordan kultur
og tradisjon former lov, og hvordan sannhébdir vedtatt’ i sine miljg.
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Normative teorier om lov, og lov i praksis kan vadoe forskjellige ting. Teorier og
oppfatninger om lov kan avvike fra hvordan lovemdarer i virkeligheten. | juridisk
antropologi er malet & videvor loven befinner seg i et samfunn, lmgordaninnbyggerne selv
forstar loven. En videre slutning man da kan treléegoahvilket institusjonelt nivdoven er &
finne. Nar det gjelder islamsk lov vil denne oftést jurisdiksjon pa de to laveste nivaene,
fordi en eksklusivinnfaring’ avsharia pa statsniva ikke er mulig. Den konstituerer ikéa
lov’, og det vil oppsta uenighet om hvilken forrndesa fall skal innta.

Lov kan utgves og implementeres pa forskjelligeemdit kodifisert form, i presedenser,
eller kanskje i en annen form som kan veere ukjentvestlige forskere? Fra juridisk
antropologi sa jeg pa Llewelyn og Hoebels tre tilmé&ager til lov. Disse vil i utgangspunktet
kunne plasseres pa stats-, organisasjons- og mi@omen de vil oppdages best pa
mikroniva, fordi praksisen ma observeres blantvidir for & kunne finne ut om teoriene
stemmer.

Lov skal veere mest mulig konsekvent og forutsigloara bli anerkjent som legitim. |
‘3.3.2 Konsistens — lovens ideal?’ sa vi at lovdgeler konsekvent og entydig. | religigs lov
kan dette ha med kanoniseringsprosessen av rdigalsifter & gjore, siden disse i
utgangspunktet stammer fra forskjellige tidsperfod®v kan ogsa veere kulturelt betinget.
Rosen (2006) gar langt pa vei i a siraligigs lov’' egentlig efkulturell lov’. Dette kan veere
arsaken til afatwaer som utstedes er sveert forskjellige, selv omateller om samme tema.
En mufti i Mekka vil kanskje gi en annefatwa enn enmufti i Sudan, eller ermufti i
Storbritannia eller Frankrike. Dette kan vise at itkee eksisterer noe som er en 100 1%n
religigs lov’, selv om oppfatningene og stastedaniforskere kan tilsi det. Kanskje bar man
ta hensyn til de kulturelle betingelsene Rosen lsgrakm, og kanskje er det nettopp disse
betingelsene som ligger til grunn for at man kaak&e om utviklingen av en nyeuropeisk
islam’?

Den samme kulturelle pavirkningen er ogsilien underlagt. Rosen (1980-81; 1989) og
Powers (1994) argumenterer for at den islamske denemhar visse kulturelle antagelser
som vil pavirke resonnering og konfliktlgsning,drikbinasjon med den islamske loven. Alle
rettssystem vil veere pavirket av spesifikt kulttrehhold, noe jeg tror kan bygges ut til ogsa
a gjelde andre mennesker enn de som gir dommaer felimer for juridiske rad. Det vil
antageligvis ikke veere likegyldig for en egypt&eargen om han spgr enuftii Riyadh eller i
Kairo. Han vil nok be om efatwa fra en leerd i hjemlandet, eller henvende segntineifti

som har kunnskap om hvordan levesituasjonen ergédenne spekulasjonen’ vil innga
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under Llewelyn og Hoebels adferdsmgnster som titriegy til lov, og ma observeres for a
kunne bekreftes eller avkreftes, fordi det er snakkbehaviorisme som ma undersgkes — og,
i denne oppgaven, vil bli undersgkt — p& mikrorblant muslimer i Bergen.

Til slutt kan man gjennom begrepétgal truth se hva konsekvensen av juridiske
avgjagrelserkan bli: de former lov. | eksempelet mddtwaer vises det at dette til og med
gjelder avgjgrelser som ikke er juridisk bindenidiet enfatwa er gitt — i en rettssak eller til
en privat person — har det blitt opprettet en sahrdom igjen, indirekte kan legge presedens
for potensielle tilfeller av samme karakter.

Prosesser, konsekvenser og andre aspekter vedatovike oss en forskjell mellom teori
og praksis. Oppfatninger om lov kan vise seg a Valtagelser. Ved & studere lov i praksis
kan man fa innblikk i hvordan et samfunn eller esjon fungerer pa en diakronisk mate, og
ved a studere religigs lov i praksis kan man faneblikk i hvordan et religigst samfunn
pragmatisk ordner seg i dagliglivet.

Jeg har til nd gatt gijennom bakgrunn, utgangspogktamme for oppgaven. | de neste
kapitlene skal jeg presentere intervjumaterialét.mi
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5. Hva er fatwa?

5.1 Innledning

| dette forste analysekapittelet skal jeg se péemaspondenters svar pa spgrsmaleta er
enfatwa?

Jeg har veaert opptatt av dette spgrsmalet fialia som fenomen er mye diskutert blant
journalister og islamforskere, men det finnes s jdg vet ingen undersgkelse om hvordan
muslimer selv oppfatter begrepet — undersgkelseamstiller stort sett kurbruken av
fatwaer. Man kan til og med ha inntrykk av at muslimétitier selv benytter begrepet uten
helt & ha reflektert over hva det innebzerer for deiv eller den teologiske retningen de
tilhgrer. Et eksempel efatwaen’ Ayatollah Ruholla Khomeini ga mot Salman Rughdi
februar 1989. Til tross for at denne er konstit@arten shiamuslimsk leders mening, valgte
mange bade blant shiag sunnimuslimer & anerkjenne denne datwai 1989. Bruken av
begrepetatwakan dermed virke litt selektiv i forhold til musiske autoriteters meninger om
saker med politiske konsekvenser.

La oss na se pa hva noen muslimer i Bergen sitatah er for dem. Jeg kommer til &
gjengi og oppsummere mer intervjumateriale enn pisifikke svarene péhva erfatwa-
spgrsmalet. Dette er for a kunne gi et inntrykkrdermantenes forhold til temaet, og for & gi
leserne mine et tydeligere bilde av de personemas gw det empiriske materialet for
oppgaven. | seksjon 5.3 vil jeg diskutere og santigie® svarene. Det man kan veere litt
oppmerksom pa i forhold til svarene hos flere aforimantene, er at de av og til bruker
‘fatwd i bade entallog flertall — ikke ‘fatawd, som er det arabiske ordet ftatwai flertall,

eller ‘fatweer’.

5.2 Hva erfatwa?

5.2.1 Oppfatninger blant shiamuslimer i Bergen

Fatima (shiamuslim) og Kadija (sunnimuslim) vartdénformantene mine som snakket mest,

uten at jeg matte gripe inn med oppfalgingssparsiét er ogsa disse to som i hovedsak

utgjer motpolene i shia / sunnispenningen jeg revikapittel to, noe som kommer til syne i

dette og de to neste kapitlene gjennom implisiér elksplisitt kritikk av den andre retningen.
Den farste informanten jeg intervjuet var Fatima, shiittisk jente pa 21 ar. Hun og

familien kommer opprinnelig fra Irak, men flyktearfSaddam Hussein til Norge for syv ar

siden. Hun fortalte meg at familien er i moskéehuAl-Fadel islamisk kultursenter to dager i
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uken, og at hun ber fem ganger om dagen. Moskéenaemedlemmene pa som et kulturelt
mgtested — ikke bare som moské, hevder Fatimae@arjakket med henne fikk jeg inntrykk

av at hun har reflektert mye over sin egen trojeggsynes hun snakket med stor autoritet om
islam. Hun fortalte om hvor viktig faren er for hnem hvor mye han kan, og hvor mye hun har
laert av ham. Hun virker opptatt av a veere altrskstog i intervjuet sa hun at hun gir 70 % av

lgnnen hun tjener som tolk i almisseaka) til en fattig familie som hun kjenner.

Hva erfatwa?

FATIMA: Fatwaeralt. For eksempel alle versene i Koranen, dfasvaer. Islam bestar

av millioner avfatweer.

Fatima sier at en som kan gi ut fatwa er en som har holdt p4 med studier av islam niinst
tretti ar, og blitt spesialist. Hun mener at marfaiat kan se om en er egnet eller kvalifisert til
a lede andre. Hun gjar det klart for meg at de¢ ikkhvem som helst som kan gfativaer

FATIMA: Det er ikke bare at du spgr om ting. Detobare at du spgr om noe som er helt
alvorlig, som du ikke vet. Nar vi bestemte ossddwlge én bestemt leder i islam, som
al-Sistani — han har masse, masse, masse dakeaer — sa skal vi [...] lese de, og s&
skal vi [...] se om det er noe vi mangler eller noékie kan lese om. Sa kan vi [...]

spgarre folk som fglger ham.

Pa dette punktet kommer Fatima med en lett krisiklsunnimuslimene, hvor hun sier at disse
ikke gar tilbake til en leder som er stgrre enn dditnsom shiamuslimene gjor i siatwa

produksjon. Fatima fortsetter med & snakke om piyose forfatwaer, ifta:

FATIMA: Hos oss shiamuslimer, [...] hvis en leder kgaut fatwa han skal ta i mot,

diskutere den og ga tilbake til alle imamene tdfpten Muhammad. Da vil han enkelt
finne ut. Vi tror [...] at [med] den kunnskapen mefidiimmel og jord [som] profeten

Muhammad og hans familie har, sa det er egentkig 8& vanskelig & finne svar pa ting.
Det vil ta lang tid, for det er masse bgker hangiganom. Det vil ikke ta &r, men i hvert
fall noen dager [...]. Grunnen til at vi falger Sistaog lederne vare, er, dersom vi lurer
pa noe, vil vi f& svar hos ham. Det er ganske e¢rigebss a leve som muslim i dag hvis

vi fglger ham riktig, og Koranen dtadith
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Fatima synes synd pa mange sunnimuslimer som mé fgtlere som hun mener egentlig
ikke burde fatt lov til & veere autoriteter. Et eakgel er den saudiarabiskeuften som ga en

fatwamot en figur i tegneserien Pokemon:

FATIMA: De [sunnimuslimene] er selv ansvarlige fé folge s&nne som han
Pikachufatwamannen. Det ligger i deres hender. Grunnen tileastakkars der nede, i
for eksempel Saudi-Arabia ikke tar & si nei tilrséhedere er at de vet hva som kommer

til & skje: tortur, fengsel, familien blir dreptasse sanne ting.

Har du noen gang hart elatwasom du ikke har fulgt eller som gjorde at du teradt

‘dette fales ikke riktig’? Av al-Sistani for ekseifipe
FATIMA: Nei, ikke fra han, men fra andre.
Av noen som du respekterer og anerkjenner?

FATIMA: Jeg har respekt for de som jobber for adt&ni. Alle har sin egen status, egen
jobb, innenfor dette sa respekterer jeg det. Sistanregler som vi som etterfglgere skal
leve etter. [...] La oss si min bror har en leder dwan fglger, og som en dag tenker at
«dette var en strerfgtwa», og [...] la oss si at al-Sistani sier noe anriehar han rett il

a folge akkurat defatwaen hos al-Sistani. Defatwaen kan han ta av Sistani. Det er
mye enklere for meg & leve etter datwaen i den situasjonen jeg er [i]. Det er ikke s&
vanskelig som vi ser pa tv. Hvem som helst kant ginfatwa Hvis jeg ikke hadde hatt

samvittighet eller respekt for andre kunne jegdwgt gjeg bor i Norge, la oss bombe né».

Folk ville stattet meg.
Har du hgrtfatwaer du ikke har veert forngyd med?

FATIMA: Den mot Pikachu, Pokemon. Se her, de deaudi-Arabia, de er noen idioter,
for & veere helt erlig, de gjer ikke det islam beoth, nei, de tenker «i dag skal jeg lage
fatwa om Mikke Mus», de tenker ikke pa hvordan samfurfueigerer. De driter i
kvinner som har det vanskelig, de driter i menn stitar seg ut, dette er ikke viktig [for

dem], men Pikachu og Mikke Mus er mye viktigeres®erre. Sa idiotisk.

Fatima blir oppregrt nar vi snakker om tegnesémigreene. Hun synes det er totalt

meningslgst a bruke tid pa & lage sh&®vaer. Det hun er mest sint for er ryktet til islam:
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FATIMA: De gdelegger for alle muslimer, ryktet vlutr s& negativt, og hvis ingen gar
ut og sier at dette er feil, s tror folk at «<mongli er firkantete idioter som ikke ser
vitsen i & leve», de ser bare ungdvendige tingiofatyva her og der. Et barn kan tenke
«hva er vitsen med a fatwa mot Pikachu eller Mikke? Hva er vitsen med detdé&r

ikke andre ting han skal bry seg om? Er han ikkeildig leder? For jeg kan ikke gi ut

enfatwap.

For eksempel sist for to maneder siden sa sa hdatatar ulovlig & veere pa en
café. Hvorfor det? Det var fordi det var s& apaentreenn og kvinner kunne magtes. |[...]
Han har ikke noe med shiamuslimer & gjere, mengdategger for sin egen gruppe. Han
ma jo skjgnne at, greit han lever i sitt land, semet veldig hellig land, men han

misbruker reglene i islam pa en mate. [...] Det &eilslam.

Hun mener at mange sunnimuslimer konverterer tdiskam pa grunn afatwaer av denne
karakteren og det faktum at mange ikke-muslimereidnegativt inntrykk av islam. Hun
forteller at hun har snakket med mange som haegativt syn pa muslimer, men hun tror at
hvis muslimene selv forteller om sin religion il forandre syn, og fa et bedre inntrykk av
islam.

FATIMA: Folk mangler kunnskap. Imamen Ali sa manmgle kunnskap farer til
problemer. Altsa krig, hvorfor oppstar krig? De mgkm kunnskap. [...] Det er det som

far krig til & starte: uvitende mennesker.

Fatima forteller meg at hun stgtfatwaen mot Salman Rushdie, og sier at:

FATIMA: Han angrer sikkert nd. Han ville fa sin nieg ut. Han kunne ikke det uten
boken. Bli kjient, berammelse og penger. Og hvigalei mot en stor religion med store
ledere og hellige bgker — samme med karikaturersa ¥ ikke bare ha respekt for
hverandre? Hvorfor Profeten Muhammad? Hvorfor ikdge tegning av bin Laden? Det

er jo han som gjgr sant!

Fatima vil studere psykologi og menneskerettigheistam, i Iran og Norge. Hun forteller
meg at hun deretter vil starte en liten organisaspm skal motsi gruppene som ikke falger
‘original islam’.

Kan det stemme at muslimer leerer litt om sin egdigion gjennonfatwaer?
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FATIMA: Det er sant.Fatwa betyr mye mer enn en levemate. Vi Isharidoven og
hellige hadith som forteller oss om hvordan vi skal leve. Muslirbgr lese mye mer om
hva islam er. Det er min jobb & finne ut hvem jegDet er viktig a tiene samfunnet du

er en del av. Jeg har leert mye av mine foreldre.

Den andre shiamuslimske informanten min er Aismajeate pa 22 ar fra Basra i Irak, som
ogsa kom som flyktning til Norge med familien sive har n& veert her i to og et halvt ar.

Hva erfatwa?

AISHA: Det fins noe man bgr gjare, skal gjgre, oy giwre. Faste og sann, det ma alle,
men hvis naboen er syk: dudikke besgke ham, men tar. Fatwaer veldig viktig for

0SS.
Er det da viktigere for shiamuslimer enn for surungtrmer?

AISHA: Det er viktig for begge to, men noen gruppeifflinkere til & falggatwa Noen
bryr seg ikke i det hele tatt, eller bare lar va@r@lge. De leser ikke bgkene datwa
eller noen ting. Det er noen som ser i Koraneniega «denndatwa passer for meg»,
eller ikke — de danner sin egen mening. Man ma Yeen@yd og ha tillit til han som gir

fatwa Man ma vaere enig, men man blir jo enig hvis maleve riktig!

Den siste av de tre shiajentene jeg intervjuetittailbakeholden. Zainab (16) er fra Irak, og
har veert i Norge i 6 ar. Pava erfatwa-spgrsmalet sa hun seg enig i det Fatima og Aisha
svarte.

Ahmad (ca 40) er ogsa fra Irak, og har veert i Nongesten ti ar. Som jeg nevnte i kapittel
to, er det en del respondenter som gir inntrykkdaweere i‘forsvarsposisjon’ pa vegne av

islam. Ahmad er en av disse, noe som kommer frevarene hans.

Hva erfatwa?
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AHMAD: Det er flere mater & forklartatwa pa. For eksempel nar Hitler kom med sin
heer her i Norge for eksempel, s& matte folk fa doforsvare seg, sann er det i var
religion ogsa, at vi skal forsvare oss, sd detredel avfatwa at vi skal forsvare,
forsvare landet vart for eksempel. At vi gir forseknpelfatwa som sier:Ga og forsvar
dere. Kjemp! Kjemp mot deres fiender’. Det erfatwa det er bare hvordan man skal
veere nar ting skjer.

Jeg folger opp med & sparre om ikkefawa bestar av et spgrsmal med pafalgende svar, noe
han er enig i:

AHMAD: Klart det er et spgrsmal og sa far man gyardet. For eksempel det som skjer
na i Saudi-Arabia med masse drap og masse saritadaigenting med islam [a gjare]
fordi de bare sier ting etter hva som passer dés htan skal gfatwa sa ma man vaere
en kjiempehgy leder, man ma ha masse studier, stildauftii ti ar og s& masse, masse

ar der igjen for a fa nok kunnskap, og det er kiet alle som kan si [at de har].

Sa hva efatwaens betydning?
AHMAD: Ja, det er jo massatwa det er snakk om, ikke sant. For eksempel fdéna
pa hvordan man skal leve i dette liv, og hva ma sgise og hva man ikke skal spise og
hvordan man skal veere med folk. Ogsa arfdtea for eksempel nar det gjeldghad:
Veldig mange bruker masse av sin egen mening iongihiad innenforfatwa og sier

«ok greit, nd ma dere ga og gjgirad forskjellige steder».

Mener du det er en forskjell gatwaer mellom shia- og sunnimuslimer?
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AHMAD: Selvfalgelig, vi ser jo forskjell, vi likeikke at de gjar forskjell mellom shia-
0og sunnimuslimer, men vi ser en klar forskjell. Hmss shiamuslimer er det spesielt
viktig & si at vi, «ikke tenk a drepe noen, glegirépe noen, glem a ta hevn, glem alt det
der». Du skal ikke gjgre andre vondt. Mens desevieos vare bradre og sgstre som er
sunnimuslimer er det sann at hvis du har brutt @n dkal du fa dedsstraff. Og
selvfalgelig, du gar jo ikke tilbake og ser hvenmsbar begynt og hvem som har gjort
hva, men [...] veldig mange av sunnmuslimene [...]d&r loven at du skal drepes. Hos
oss er det sann at vi har gatt sa langt vekk iti@tevn og drepe folk som mulig, sa det
gar pa & finne ut hvem som har gjort hva, det kavetdig mange ar, la det ta mange ar.
Ikke drep noen. Vi ma ikke straffe noen for nodlkd@ har gjort. S& vi prever sa godt vi

kan & ga den riktige veien. [...]

Vi har fulgt Profeten Muhammad og hans familie odjker a ga i den retningen.
[...] Det er mange sunnimuslimer, de bryr seg ikke Profeten Muhammad i det hele
tatt, han dgde, mens de heller falger noen av tefizalifene hos de. Umar, Abu Bakr
og Usman. For oss er det veldig feil for vi hat leistorien deres og vet at far de ble
muslimer, sa var de — de trodde ikke pa noen giigrs sa ba de til statuer. Og hvorfor
skal vi fglge en mann som ba til statuer, vi hagichellig profet? Sa hvorfor skal vi ikke
falge ham og hans familie? Han ba muslimene fghye dg hans familie og Koranen.
Hvorfor skal vi bryte den loven, regelen som prefeMuhammad har satt for oss?
Derfor ser vi forskjellen, mens veldig mange i dette, sunnimuslimer, de er veldig
pavirket av shiamuslimer. De har sett det pa tvhagegne program. «Er dere virkelig
sann? Vi trodde dere bare ber til Kerbala» og atari oss og sann. Du skal snakke for at
folk skal vite hvem du er. Du skal forklare hvorfiu sier sdnn og sann. Snakke mest

mulig for at folk skal forsta.

5.2.2 Oppfatninger blant sunnimuslimer i Bergen

Den fagrste sunnimuslimske informanten min er eegtaisk mann. Han er ca 40 ar, og har

veert i Norge i et par ar.

Hva erfatwa?

MUHAMMAD: Huvis jeg lurer pa noe, spar jeg noen saar tilbake til Koranen og

finner svaret.

Hva hvis du far efatwadu ikke liker?
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MUHAMMAD: Man ma fglge derfatwa som best man kan. Islam forenkler alt for oss.

Vi gar tilbake til Koranen og rgttene, og tolkerfogenkler dem sann at folk kan leve.

Jeg hadde ogsa en samtale med en av imamene inBelgské, imam Abdel Azeem, om
masteroppgaven min, der jeg stilte ham noen spérbfagt annet om hvdatwa er, og

hvordan han menéatwapraksisen fungerer i Bergen.
Hva erfatwa?

IMAM AZEEM: Fatwahar flere deler: (Lratwakan veere noe som allerede er avgjort i
islam, men man sparamaom hvahadith og Koranen sier om noe; og (Batwa kan
veere om noe som ikke fins. For eksempel narkotikiet-star ikke i Koranen at det er
forbudt. Men hvis alkohol ikke er lov, kan da naika veere lov? Alkohol er jo ulovlig
fordi man blir tullete i hodet... Man spalama og nar de er enige og higna gir de en

fatwaom temaet. Det er variasjon fra muslimske landafge.

I muslimske land har man for eksempel bgnneropnfvakeen, det har man ikke i
Norge. Nar noen spgr hvorfor vi ikke har det, svaeg at bgnnerop er for a kalle
moskeens naboer til bgnn, for i muslimske land maskeene muslimske naboer.
Moskeen var har for eksempel ikke nok muslimskeoealtil at bannerop er ngdvendig.
Et annet eksempel er nar en muslim her i Bergen sigg, hvis han har urent vann om
han kan rense seg i det, gjaveizu Da svarer jeg nei, for i Norge har vi rent vann.
Hadde det veert en i Afrika som spurte, ville jegskart ja. Der har mange ikke tilgang

pa rent vann, og ma bruke det de har.

Jeg blir som oftest spurt om ting som alleredeestdmt. Jeg kan fa spgrsmal om
noe som star i Koranen osv. Da slar jeg opp deskager ned svaret til den som spgar pa
et papir.

Finnes det noefatwaer du er uenige i, for eksemgatwaen mot Mikke Mus osv.?
IMAM AZEEM: Tid. Tid er et veldig viktig stikkord Br. Disse menneskene har

tydeligvis altfor mye tid. De burde bruke tiden yiktigere ting. Det skjedde tydeligvis

lite i verden den dagen da han ga tltwaen. Man ber ikke bruke tid pa sma ting.
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Stemmer det at datwaskal starte med epismillah®™ og slutte mesvallahu alam®?

IMAM AZEEM: Tradisjon. De to kan brukes til mye menn bare det. Man kan starte
alt mulig medbismillah For eksempel nar man skal lese en bokw@tiahu kan man
ogsa si til alt man ikke vet. Hvis noen stiller metgspgrsmal som jeg ikke kan svare helt

100 % pa, legger jeg tivallahu
Hva hvis du er helt 100 % sikker da?
IMAM AZEEM: Da sier jeg det ikke...

Imam Azeem synes ikke man bgr si at islam kan mstaillioner avfatwaer, og mener det
blir for vagt. Han mener delvis &ta kan defineres som utgvelse av islamsk rettspraksis
Norge, men papeker at de er under staten. Dessutean enig i at muslimer kan lsere om
islam gjennonfatweer, «pa en mate».

Kadija er 48 ar, og har bodd ett ar i Jordan dititen fra Irak. Hun og mannen matte
flykte siden det ble utrygt for mange sunnimuslifuetsatt & bo i visse deler av landet etter at
shiamuslimene fikk mer makt i Irak. Kadija har vaéedorge i omtrent en maned, og har enda
ikke begynt & ga i moskéen i Bergen, men har plane@d gjgre det. Intervjuet foregikk pa

engelsk.

What is afatwa when do you refer ttatwa?

KADIJA: You know, fatwa is something that is not written, or it's not veskear in
Qur’an or in prophet MuhammadSunna that is his speech, because they are fit for all
details, all, all details. Sometimes it is someghiike, «I have a small problem in this —
give me a small detail», so usually in the veryigebwe go to the imam, and ask him.
Just a question. | mean, «what can we do in tlge’dal am here in Europe now, | used
to put,hijab, but now | am in a new culture , [...] | want peopl& to underestimate me,
there are many considerations, you know, so thelin «I can’t weahijab now, so what

is your opinion?»

% Basmalaellerbismillah ‘| Guds, den Barmhjertiges, den Naderikes navn’.
% Wallahu alam ‘Og Gud vet best'.
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Something serious, something that [...] | can’'t nealblve, but this is the
prerequisite when | ask fdatwa So, usually this imam, or thehaykh because he is
well known in religious, he will give me his opimiphe will say, «I refer to this and this,
and we found that you should weajab», or «you should not wear it and God will give

you» — | don't know — he will say something likesth

Then it is up to me, | will find it, | will do sontleing like you, | will research, |
will ask another one, | will see if this is the litghing to do, «is this my right or not?»
But | don’t follow his, it's not obligated to meslam is a very easy religion, very open. |
mean, God knows what is on your inside. You doaiténto pretend to be something,

wearing the veil or wearing thatwal...] so just take it by logic, it is something lagi

Kadija forteller at hun ber orfatwaer i religigse spgrsmal. Nar noe er uklart i Korae#er
Sunnaen, eller hun har serigse problemer, ber trurd fra mange forskjellige grupper. Hun
forteller at hun ogsé lesémtwaer som er shiittiske, fordi hun vil ha alle muligdveog svar

klart for seg for & danne seg et godt bilde:

KADIJA: Like what you are trying to do, you are ta§f my opinion, others opinion to
have [...] a picture, a good picture. And [...] | wéitcept it. But | don't follow théatwa

as if it was ordered from God. It depends on thigation [...] it is not obligated.

Gjennom hele intervjuet kunne jeg merke en vistkkriav shiaislam, pa samme mate som i
intervjuet med Fatima og hennes kritikk av sunaiisl Spesielt negativ er Kadija i spgrsmalet
om religigs autoritet. Hun mener at shiamuslimenébénde’ nar det gjelder & falge én
bestemt leder, og hun hevder at‘danser etter imamens pipe’ — i dette tilfelletSadtanis —

uten a reflektere selv, fordi deres religigse filiget sier at det skal vaere slik.

Are therefatwas you disagree with in some way?
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KADIJA: | live in Baghdad, in a shii state. Aftena events of 2003 this state, this area
was considered shii, so we were forced to leavehawse. They just threatened my
husband and family, and we left everything. We déeterything and they took our house.
Everything, it's still there. They said «it belongs us» and thaive took it. We don't
dare not even ask for our furniture, our house... ¥an't believe it but it's a fact.
Everybody knows this. They say «this area is forad you can’t go there», and they
just took everything. In sunni-areas, this happ&iby? Because we don’'t have this
manner offatwa.[...] their imam tells them to «take the their homestake their lives»,
«take their children» or «do something like thidée don’t follow these people, because
we consider them terrorists, or we consider theedunated people. How can | kill my
neighbor, how can | be so mean and rude, and thleesoprivacy and take others things.
It is something [...] We don’t refer to those peopleo are imam [...] he is the devil

inside. | don’t agree with this.

Fatima fortalte meg at hun mente at «afiaéwa», men nar jeg sper Kadija er hun svaert uenig
i denne oppfatningen. Grunnen er at alt i Koranepatagt dem uansett — éatwa er ikke.
Igjen kritiserer hun shiamuslimenes tolkninger, sbum faktisk mener de til en viss grad

konstruerer selv.

KADIJA: The way they, they sometimes change thaplanation, so in this matter we
will go to the imam and ask him «is this real,tisk that this explanation of thayatis

so and so?» [...] the Arabic is a difficult language, sometimes a small letter can
change the meaning of [...] a thing. Of course tla@eemany, many books, books who
were written from scientists, and they have lorgpagches, and they have many, many
references. [...] The shiia, they don't refer onlythose Sunna speeches of the prophet
Muhammad, [...] Hussain, he said «your sunna is @iffe> from ours. We don't prefer

it, because some of it are lies, yes, there ase lie

Kadija forklarer sa prosedyren for & avdekke aiitetes i fatweenes kilder. Hun nevner
Sahih Bukhari og atahadith i denne har mange forskjellige referanser som giem
troverdige, far hun gar inn pa shiamuslimenes psal® & male sannhetsgehaltederes

Sunna.
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KADIJA: They use this revenge of Hussain, they,ytheEverybody loves Hussain.
They pretend to cry and make their speeches. Onéwlas invited by myshii-neighbor,
she said “come, come, and we will have [a] readirtigought they would read Quran or
do something, and one started to say some songs ldbssain, and everybody started to
cry, and she said «would you like to stand or slt®aid «what is this?» | just turned

away, | said «oh, sorry, | have to go home». laaay.

5.3 Komparative perspektiver: Hva erfatwa for muslimer i Bergen?

| innledningskapittelet mitt stilte jeg en rekkegsgmal til underproblemstillingemva
informanten ser pa soratwaer (substansielt eller funksjonelt definerbisse vil jeg na gi
noen svar pa, men aller farst skal jeg oppsummeseiriformantene gir uttrykk for datwa
er.

Fatima er det man gjerne vil definere som praktisée shiamuslim. Hun gar i moskéen to
ganger i uken og ber fem ganger om dagen. Hennas mv spgrsmalet er substansielt:
«Fatwa er alt. For eksempel alle versene i Koranen, dateraer. Islam bestar av millioner
av fatwaer.»

Fatima sier videre at det ma veere noe alvorlig,sme du ikke vet svaret pa. Dessuten er
det ikke hvem som helst som kan drive niftd. Det m& vaere en som har holdt pa med
studier av islam minst i tretti ar, et utsagn s@n lort muligheten for at unge muslimske
leerde selv karta loven i hand’ og utstedatwaer som de selv gnsker. Pa den annen side sier
Fatima litt senere at hvem som helst kan gi ufagwa og at «hvis jeg ikke hadde hatt
samvittighet eller respekt for andre kunne jegdgt $eg bor i Norge, la oss bombe na’. Folk
ville stattet meg.» Med dette velger jeg a tro @b lmener at hvem som helst kan utstede
fatwaer, men at man ma ha studert i minst tretti adf&unne giegitimefatwaer. Imidlertid
kan det ogsd hende at Fatima vil posisjonere segrfav en norsk masterstudent i
religionsvitenskap, og kun sier dette for & poemgtat hun tar avstand friatwaer som
inneholder voldelige tendenser.

Hun tar oppfatwaer som er gitt mot tegneseriefigurene Pikachu ogk®liMus, og
bekrefter herved at disse kan defineres $aiweer, til tross for at de ikke springer ut av et
spgrsmal, men kun er utsagn fraiften. Det samme gjelder Rushdawaen. Hun forteller
at hvis en leder skal gi ut éatwa, ma han diskutere den i forhold til alle imameiltzake til
profeten Muhammad, noe som gjgr at det kan tdidith gi en best muligatwa Man kan,
ifglge Fatima, velgenufti, og hun gir oss et eksempel pa at broren kan \éefgége erfatwa

fra al-Sistani hvisnuftien han til vanlig falger gir retningslinjer sompmroblematiske a falge
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opp. Fatima mener man kan leere om islam gjennaesdidtwaer. Pa den ene side for a leere
seg sin egemuftis ‘regler’, og pa den annen side for a tilegne segngkmp om islam
generelt.

Aisha forklarerfatwa som noe man ikkend menbgr gjgre. Man kan her dra en parallell
til Knut Vikars forklaring av emregler» jeg nevnte i seksjon 4.2, hvor han heatléslamsk
lov er mer enn bare hva man har lov, eller ikke kilva gjgre i et samfunn. Man har ogsa
mellomnivaenemandul mubahog makruha forholde seg til. Jeg mener Aishas forklaring av
fatwa kommer inn undemandubkategorien, og at hennes forstaelsdadwa dermed efnoe
som det er tilrddet en & falge, men som det ikkeyadig a la vaere & fglge’. Hun virker litt
oppgitt over de sorfvelger’ segfatweer ettersom det passer dem, og mener man bgiiba til
til den som girfatwaer: «<Man ma veaere enig, men man blir jo enig hvis wileve riktig»,
hevder hun.

Ahmad beskrivefatwa som noe som forteller en hvordan man skal forhskg nar ting
skjer, altsa gir han en slags funksjonell definisjgnfatwa er et spgrsmal og et svar, ifglge
Ahmad. Et eksempel han benytter seg av er Saudiitavor lserde kommer med ytringer
«etter hva som passer dem», noe han ikke stgttan. ¢t ogsa av den oppfatning at
sunnimuslimer er mye strengere og til tider metttelig enn shiamuslimer.

Pa sunnisiden av informantene svarte Muhammad sittpdit enfatwa for ham ernoe som
gir ham svar pa det han lurer p&’, ved at den Ipam gar tilbake til Koranen. Imam Azeem
svarte avfatwa var et todelt fenomen: noe som det allerede firsves pa, og noe som det
ikke finnes et svar pa som man bare kan sla opsinevnte avgjares da ved hjelp av verktay
som konsensusjifia), men jeg synes ogsa det kan virke som om imanedzi@lger idéen
omtaysir som jeg nevnte i seksjon 3.3 idet han fortellerrensing far bgnn: Hvis en muslim
i Bergen spgr om han kan rense seg i urent vasnaget nei’. Hvis derimot noen i Afrika
hadde stilt det samme spgrsmalet ville det veertiém siden mange der ikke har tilgang pa
rent vann. Jeg spurte ham ogsa ‘omyten’ om at erfatwa alltid skal begynne mebismillah
og slutte medvallahu alam hvorpa han svarer at dette er tradisjon. Han lgiarwallahu
alamhvis han ikke er 100 % sikker pa om svaret haeigiett.

For Kadija er erfatwa «something that is not written, or it's not vetgar inQuranor in
Prophet Muhammad'Sunna. Hun er ikke redd for & si at hun ber ¢atwaer fra mange —
eller ser om de har noen regler pa omradet fra¥ar far hun bestemmer seg for hvem sin
fatwa hun vil fglge. Imidlertid er hun veldig bestemt péfatwaer ikke kommer fra Allah

selv, altsd trenger hun ikke fglge dem hvis hureikil eller kan. Dermed mener jeg at
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Kadijas forklaring av hvdatwa er for henne faller inn undenubahi «omreglene» slik
Aishas forklaring falt inn undemandub Kadija kommer med kritikk av shiamuslimenes syn
pa fatwaer, fordi hun mener de blindt falger imamer owiftier uten a tenke over deres
menneskelighet. Det var nemlig denne blindheten e til at en mobb kom og tok huset
fra henne og mannen hennes i Irak, etter ordralf@istani og andre shiamuslimske ledere,
hevder hun.

Sa: finnes det en unison oppfatning av fatavaer? Og finnes det sprik i oppfatningene av
hvordanfatwa defineres — substansielt eller funksjonelt — mmllshia- og sunnimuslimer i
Bergen? | ettertid synes jeg det er problematiskufie inndele definisjonene i en substansiell
og en funksjonell kategori, fordi informantenesrsik&e ngdvendigvis faller inn i kun en av
dem. Hvis jeg hadde stilt dem spgrsmalet pa enramége er det godt mulig de hadde gitt en
annen type svar.

Fatima og Kadija er helt uenige ‘hva er fatwd-spgrsmalet, noe som ikke er helt
overraskende siden de tilhgrer hver sin retningmhor islam. Fatima mener at altfatwaer,
mens Kadija mener at det er feil, siderfamwaer et svar pa et spgrsmal om noe sk star
i Koranen eller Sunnaen. Aishas forstaelsdéaswa er noe som det er tilradet en a fglge, men
som det ikke er syndig a la veere a fglge. Zainakegaenig med Fatima og Aisha og syntes
de ga gode svar pa spgrsmalet. Ahmad kédlieva for noe som forteller en «hvordan man
skal vaere nar ting skjer».

For Muhammad efatwa noe som forteller ham det han lurer pa, ved atldenspgr gar
tilbake til Koranen. Dette gir ham noe til fellesdhKadija som implisitt sier ahuften ma
referere til en hellig tekst for & gi svar. Imame&m menefatwa er entennoe som finnes fra
far, eller noe som fgrst ma avgjeres gjenngma. Med ‘noe som finnes fra far' menes
spgrsmal om Koranens innhold, som imamen da gir sten spgr. P4 denne maten blir
versene i Koranefatwaer, om enn muligens ikke i Fatimas forstaelse.

Det finnes altsa ikke en unison oppfatning av fatava er blant muslimer i Bergen. lkke
en gang shiamuslimene seg i mellom, eller sunnimesle seg i mellom. Man skal ikke
utelukke at for eksempel Kadija eller Ahmad hadalgt Seg enig i imam Azeems forklaring
hvis jeg hadde spurt dem om denne. Slik sett kam ikl utelukke at flere av informantene
mine egentlig er enige, men dette blir & se pa soekulasjoner, noe jeg ikke vil gjare i denne
oppgaven. For & svare pa det siste av de to splersendl jeg si at det eksisterer uenigheter
av varierende grad mellom shia- og sunnimuslimerhwafatwa er, noe som kommer fram

ovenfor.
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Det neste spgrsmalet mitt i kapittel en var: Erlaetsensus om hvilke funksjonatwaer
har? Her vil jeg se bort fiatwaens funksjon som veiledning til riktig tro og préekssiden jeg
allerede fra kapittel en gikk ut fra fatwa kan defineres som spgrsmal og svar om dette. Her
har jeg ikke s& mange eksplisitte utsagn & byggeatpa, om hvilke funksjonéatwaer har
pa mikroniva blant muslimer i Bergen. Jeg kan imititl dra ut en del informasjon om dette
fra ting som har blitt sagt i intervjuene.

Fatima sa eksplisitt til mitt spgrsmal, at muslimarer om islam av a ledatwaer.
Tidligere i intervjuet snakket hun omuftien al-Sistanigatwa-bgker. Hun og de andre som
falger ham skal lese dem og deretter se om deverde fremdeles mangler svar pa. Hvis
dette er tilfelle ma de kontakte al-Sistani elleen som jobber for ham. P4 denne maten laerer
de ikke bare om islam, men ogsa om sin imangogde’ al-Sistanis regler og hans formening
om rett muslimsk adferd. Fatima indikerer ogsaeitgjar livet som muslim enklere & leve
hvis man fglgefatwaer fra al-Sistani, Koranen dwdith

Pa den annen side kan man kanskje hevdetater bidrar til & gi islam et darlig rykte —
ikke fordi fenomenefatwa er negativt i seg selv, men fondiufter med utsagn som strider
mot folks bedre vitende far ytre seg i fora sontilgjengelig for “alle’, og dermed kan gi et
inntrykk av at dette er opinionens mening.

Aisha mener at man blir enigfatwaene hvis man vil leve riktig. Kanskje kan man med
dette som bakgrunn forske pa motivasjonen muslinezhar for & drive efrett livsfarsel?
Dette er ikke noe jeg kan trekke noen konklusjarari denne sammenheng, men en isolert
studie av muslimers oppfalging datwaer, og som inkluderer motivasjon som parameter,
kunne muligens blitt et interessant prosjekt fenitidigfatwaforskning.

Ahmad og Muhammad har allerede gitt funksjonellfinilgoner pa hvaatwa er, og har
dermed gitt et svar pa dette spgrsmalet. Imam Azeener man kan leere om islam gjennom
fatwaer, men gar ikke dypere inn pa temaet.

Hvor store er egentlig forskjellene i informantesgar? Materialet jeg har samlet inn viser
en del sprik i oppfatningene datwa, ifta og deres funksjoner. Likevel tror jeg — som nevnt
over — at hvis jeg hadde presentert en informawés 8l en annen, ville ikke den siste
ngdvendigvis avvist det som feil, bortsett fra ImAmeems og Kadijas mening om Fatimas
fatwadefinisjon.

| neste kapittel skal jeg ga over til temaer infantene er opptatt av, og etterspgrselen

etterfatwaer blant muslimer i Bergen.
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6. Temaer og etterspgarsel

6.1 Innledning

Dette kapittelet skal dreie seg om hvilke temaeslimer i Bergen sgker belyst gjennom
fatwaer, og hvor stor etterspgrselen er sammenlignettided da samme menneskene bodde
i muslimske land. Jeg har spurt mine informanterora de som oftest lurer pd, og om det
har oppstatt forandringer i temaer og etterspaatiet at de kom til Norge. Dette fordi en del
litteratur om islam i Europa tilsier at det skjesrdndringer etter hvert som muslimene
integreres, og datwaene ogsa tilpasses den nye situasjonen (Caeirg.2003

Jeg skal fagrst ta opp temaer i 6.2, og derettersgtprsel i seksjon 6.3. Til sist i kapittelet

skal jeg diskutere svarene komparativt.

6.2 Temaer

6.2.1 Ordinaerdatwatemaer blant shiamuslimer i Bergen

Pa spgrsmal om hun kan gi noen eksempldajwéer hun har bedt om, svarer Fatima at hun
spesielt har lurt pa ekteskap, og det forhold at e kan gifte seg med en kristen mann.
Hun sier at en muslimsk mann kan gifte seg medrestek eller jgdisk kvinne, men synes

likevel ikke noe seerlig om det:

FATIMA: En mann vil ha mer kontroll over familierinsenn en kvinne vil ha, rett og
slett, [...]. Vi vil ikke at verken kvinner eller marskal bli saret. [...] Mannen vil tale
konsekvensene mye mer enn hva en muslimsk kvinheald. [...] Jeg ville fatt

vanskeligheter hvis jeg skulle gifte meg med estkn mann. [...] det er store forskjeller
mellom meg og han, med mindre han konvertereslthi, men hvis en muslimsk mann
gifter seg med en kristen dame, [...] sa vil det myar vaere enkelt for ham. Kanskje
kan hun konvertere [etter hvert]. Det er veldigdgat med forhold mellom muslimsk

mann og kristen kvinne. Det er veldig sjeldent.
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Jeg har veert forlovet flere ganger, men det hagolik ikke fungert helt [...].
[Mine foreldre] har ikke tvunget meg. [...] Jeg hditttkjent med noen, [...] eller noen
har for eksempel blitt kient med meg gjennom andgede har ikke tvunget meg. De
tvinger ikke.Dersom dine foreldre ber deg om ting som gar inmotreligion, dersom de
ikke var muslimer, [...] eller de var muslimer, men et at det de ber deg om er noe
som strider mot islam, sa skal ikke du falge de] Vi.ser [...] at noen blir tvunget til &
gifte seg med den eller den. Foreldre tvinger sisener og dgtre. Jeg tenker «hva er
dette for noe?» «Nei, det er islam». For a fa fill& holde kjeft, sier de «det er islam.
De irriterer meg, og folk misforstar. [...] Egentleg det en enkel religion, det er ikke
noe som er enklere for meg [...] Nar jeg gar med agjpber 5 ganger om dagen far det

meg mye naermere Allah. Det er det jeg gnsker [...].

Et annet spgrsmal gjelder tildekkingen av muslimskaner. Fatima forklarer den slik:

FATIMA: la oss si at du har en diamant, og s& haed gullring, hvilken ville du ha tatt
mest vare pa? Selvfglgelig diamanten. Du ville datt et sted der hvor ingen tar den.
Sanne er kvinner for oss pa en mate, i originahislingen skal se pa henne pa en mate,
ingen skal tenke dumt om henne, hun skal veerefuirdderfor hos oss muslimer, hvis

noen snakker stygt om andres mor, jeg lover déigkfikker.

Fatima nevner ogsa synder og veien til Paradis:

FATIMA: Vi tror pa livet etter dgden, vi tror pa Raliset, eller Helvete, og de som gjer
gode gjerninger, selvfglgelig gar de i ParadisetnMi tror liksom, de som gjer darlige
gjerninger, det er ikke, det er ikke de som, gistiele og sann, det er enkelt, for Allah
tilgir sdnne ting, for det star i Koranen at hves@ gjgr noe, [og] dere spgr om tilgivelse,
sa tilgir jeg dere. MEN, dersom han der med Pikamjiatwaene sine kommer, []. helt
serigst, tror jeg at han kommer til Paradiset? iA[dr.] Hvis alle [som fglgerfatwaene
hans] gar til Helvete sa er det pa grunn av hardifad det er ikke bare &atwadet er
snakk om, det er ikke snakk om hundre, det er gikakk om tusen, det er snakk om
millioner, for islam bestar ikke av to, tre ell@effatwa Det er mange. For eksempel den
diskusjonen om hvis en muslim skal jobbe i en ytdkal den da fa ta pa skinke og pa
21? Hos oss, det er ulovlig, fordi du gjgr noe shiselv ikke tillater deg a spise og som
du ikke vil ta pa, men som du skal selge andréifadelegge for dem pa en mate. [...]

For eksempel det med gl, det er & gdelegge foeafids, svin, vi tror at det adelegger.
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For eksempel hvis jeg skal kigpe meg en butikke\jigg aldri tatt inn gl, eller
svin eller kjgtt som var slaktet pa ikke-muslims&te Fordi det etter hvert vil fare til
urenhet, jeg ville gatt imot de reglene Allah hatt $il meg, og det vil jeg ikke, sa sanne
fatweer kan veere ganske steffiewaer for eksempel hvis jeg skal apne en butikk. tedet
landet ma folk ha al, hvis jeg skulle apnet en qiimitikk, pizzabakeri, da ma folk ha gl
sant, sa det fins masse andre ting du kan gjgh&e®elig, du kan tjene fett pa al. Men
de pengene vil komme fra noe som er negativt. Ebfatste er det negativt for deg, og

for det andre er det negativt for andre.

Hun gir sa flere eksempler petwaer:

FATIMA: Dette her med a be for eksempel. Hos sumsiimene er det efatwa om at
hvis morgenbgnnen begynner kl. 6 og du ma ut aethkls5.30, sa skal du be bgnnen
din ki halv seks. Og det gar ikke for Allah hartsat bestemt tid pa nar solen skal ga opp
pa en mate. Du kan ikke be nar det passer deggrér dar du heller ikke be den, men
be nar du kommer tilbake igjen. Sann er det hossbsamuslimer. Jeg sa til en jeg
kjenner at: «Dere [sunnimuslimer] datwaer som det passer dere, er du klar over det?»

«Du kan ikke si at muslimer er sarihmin del av islam har vi lov til & gjgre sant’».

Hvordan er det her i Norge med bgnn i forhold dlloppgang og solnedgang?

FATIMA: Vi har en plan over nar solen gar opp oginEor eksempel 3 min over syv sa
slutter morgenbgnnen, sa fra kl 5 [har] du to tip&rdeg til & be den bgnnen. Hvis du
ber etter, er det noe som heter attdwn den igjen’ pa en mate. Vi tror at hvis du bend

innen riktig tid, er den veldig hellig, men dersadet er noe som gjgr at du ikke kan be
den, [kan] du be den senere. Det er helt vanlideiblir forandret. Hver dag gar det tre

minutter tilbake. [...] Det star forskjellige bgnrag forskjellige tider.

For Aisha er det kleer som har veert det viktigsteatet. Hun sier at det varerst’ da hun og

familien kom til Norge:

AISHA: Da vi kom hit var det masse sng. Jeg er vaatl & ga med skjart eller kjole.
Derfor vanskelig & holde seg varm. fatwa fortalte meg at jeg kan ga med store vide
bukser hvis det er kaldt, men ikke tights. En anfagwa jeg har fatt handlet om bgnn.
Den sa «ingen skrift pa hendene eller neglelakkdrdvi ber». Derfor er det viktig at vi

renser oss far vi ber.
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Fatima, Aisha og Zainab gir meg sa flere eksempéegenerelt grunnlag — gjerfatwaer

som venner eller bekjente har mottatt. Fatima fertesiden det er hun som er best i norsk:

FATIMA: For eksempel kan jeg be nar som helst? Nbegynner & be nar de er 20,
andre nar de er barn. Eller hvordan skal man bsjaket? Helt tildekket? De fleste
muftier sier: «Alle sunni og shia skal helst dekkes, likke bare over haret, men rundt

halsen», altsa méduljab.

6.2.2 Ordinaerdatwatemaer blant sunnimuslimer i Bergen

Muhammad sier han pleier & be fmwaer pa dagligdagse ting, for eksempel konverteripg o
at ektefellen som konverterer méshiahada(trosbekjennelsen) og bar mene det. Nar jeg spar
ham om handatwarutiner i Norge, forteller han at det spesieltneat som utgjer temaet |

fatwaene han ber om.

MUHAMMAD: [Rutinene rundt] maten som er her varieraellom sunni og shia. Noen
mener at man bare kan si «i Guds den barmhjertigess’ og sd er kjgttehalal
plutselig. Ikke svinekjgtt, men vanlig kjgtt. Andrenter til de farhalal-kjgtt. Det

viktigste er mat, for eksempel kylling.
Dette snakker ogsa imam Azeem om nar jeg ber oengiler p&atwaer:
IMAM AZEEM: Bedgvelsen for kyllinger med elektrisitat® Hvis 2-3 % av kyllingene

dar, er kjgttet ikkénalal. Noen har gitt efiatwa pa at det likevel enalal, men jeg mener

at man ikke kan veere sikker hvis bare én av kydiivgghar degdd.
Fins det omdiskutertatwa?

IMAM AZEEM: For eksempel det om kyllingene. Hvistder ijma ma alle fglge den.

Noen ting er alle enige om.

Kadija, som nettopp har ankommet til Norge, foeat det bare var to dager siden hun sist

var pa Internett for & lete etter fatwaom noe hun lurte pa. Det gjaldalal-kjatt ogsa.

%" Bismillah

% Det Imam Azeem henviser til er bedgvelsesprosedimekyllinger som skahalal-slaktes. | Norge har verken
jeder eller muslimer tillatelse til & slakte dyremenholdsviskosherog halal pa grunn av dyrevernsloven som
sier at prosessen er inhuman. Mange muslimer higtdrtid gatt med p& & bedgve dyrene far slaktejjdthr
ikke gatt med pa dette, fordi de mener dyret et egkskadet hvis det er under bedgvelse, og deikkedkosher
uansett slaktemetode). Kyllinger bedgves med ésbkstat, noe som kan fare til at dyret dar foveealakten.

68



KADIJA: Actually two days ago | asked in the Intetnl was looking fothalal-meat,
and the quality [of théalal-meat] in Bergen is not good. So | was asking, Maglims]
used to have your food because ih&al, Muhammad used to eat with Christians and
Jewish neighbors. So | said, it is allowed. Thismmwas having a live interview, so |
asked him a question and he answered me after A@esi[...] and said «no, you have
to buy somethindpalal because it is available. If it is not available you, you just see
this website about how are they cutting the anirlikés that, and it is not the Islamic

way». You see, [...] itis up to me if | decide ty ses or no, it is a matter of opinion.

| used thehijab, nobody forced me to do this. | came to Berged,iarthe airport
| just took it of. My husband thinks | did the rigthing. | don’t want to be insulted.

Allah understand me, he knows why | did this.

Jeg spurte henne om andre eksemplefap@zer. Da kommer hun med et eksempel fra al-
Sistani i Irak, og angriper igjen det hun kallerashuslimenes betingelseslgse lojalitet til en

imam ellermufti.

KADIJA: You know [...] in ramadanwe have fasting, and prevent from food and eating,
and one day their [shii-muslims’] imam Sistani saybu can smoke». This is the leader
of the shii. If you ask them, Sistani is somethiikg God to them, if he says «kill the
muslim», yes, [they] will do it without arguing. ik bad. It is not logic. He is a human,
he makes mistakes. [...] For many cases he is pustsdothers to tell something [for]

their believers to do. So al-Sistani told them «gan smoke, you can eat».

It is a strange thing: during the events of 1998y know we started rebuilding
Irag, rehabilitation of everything because of thenekican attack, after the war
everything was damaged and, so the governmentedtat strong and big work
everywhere, and started to help with lots of mofogycontractors and that, and there are
of course people who are very poor in Iraq, so deS[stani] told them that if the
government is a corrupt government you can taka tiee government’s money and you
can give the imam a fifth of it, farakat and you can have a small part of it because the
government is so rich. [...] this is the bad thingshii believers, that they refer to their

imam in everything, and whatever he says it isgathéd.

Dette var den samtalen jeg hadde med Kadijafamvatematikk. Na skal jeg ga over til

etterspgrselen fdatwaetter at informantene mine kom til Norge.

69



6.3 Etterspgarsel

6.3.1Fatwaettersparsel blant shiamuslimer i Bergen
Fatima, Aisha og Zainab er samstemte i spgrsmélegtterspgrsel. Aisha sier at det helt klart
handler om a finne retatwatil rett tid. Hun og Fatima ber al-Sistani elletkf som arbeider

for ham omfatwaer selv etter at de flyttet til Norge.

AISHA: Selvfglgelig erfatwa veldig viktig, for ut ifra det sa lever jeg. Dearblitt mye
viktigere na. Da jeg var liteivokstefatwa sammen’ med oss. Na er det mye viktigere.

N& ma vi passe pa oss pa grunn av skillet mell@ogssamfunnet vi bor i.

Ahmad kom med en del eksempler da jeg stilte sp@etnom hvafatwa er. Jeg stilte ham
derfor spgrsmal om hvor ofte han bruker eller ber fatwaer. Han kunne fortelle at
shiamoskéen i Bergen (Abu al-Fadel) har en persam $ringer spgrsmal videre fra
moskémedlemmene, tihuftien hvis rad de fleste av dem falger, al-Sistanin geg skal
komme tilbake til i kapittel syv. De har derettgne samlinger ca. en gang i uken hvor de gar

giennomfatwaer som folk har fatt svar pa.

AHMAD: Fatwa er veldig, veldig viktig, fordi vi er avhengige datwa, ikke sanne
overdrevneatwaer. Salat(bann) [er et viktig tema] for eksempel. Hos asasrer vi det

at nar vi kommer til et nytt land: noe av det esléeinnenfofatwal...], er at alt som er

i Norge skal du ta pa deg. Det med religion skahdidgle igjen. Du skal leve akkurat som
alle andre gjer. Hvis du for eksempel gjar et edienet sa skal du straffes paA samme lov
som det er i Norge. Du har ikke lov & si at «neg har en annen religion, jeg skal
straffes etter den». Det har du ingenting med,nsiieer en borger — eller landsmann? —
av landet Norge. Hvis jeg skal ga over veien pa tggl kan jeg ikke holde landet

ansvarlig for at jeg knakk noe eller sann.

Er fatwaer viktigere i Norge enn det var i Irak?
AHMAD: Det er viktigere & velge et sted der, karslet er mye klarere i Norge enn vi
hadde sett det der, for der er det sann at «sadet drare», mens her er det sann at vi ser

to forskjellige ting, en helt annen kultur nar @irguit dgren, [og] nar vi er hjemme en helt

annen kultur, s vi merker forskjellen.
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6.3.2Fatwaetterspgrsel blant sunnimuslimer i Bergen

Muhammad synes at enkeftgwaer forandres siden han bor her i Norge.

Betyr det afatwaen forandres i Norge?

MUHAMMAD: Fatween forandres ikke, den bare forenkles.

Et eksempel han kommer med handler om & kommeefurtd bgnnen pa grunn av jobben.
Dette er en av konsekvensene han har mattet aviemened og ikke kan gjgre noe med. En

annen ting eramadan

MUHAMMAD: Hvis det er ramadan faster vi tidligere eller senere enn i muslimske

land. Da far vifatwasann at vi kan faste pa rett tidspunkt.

Kadija virker ikke lenger sa opptatt éatwaer etter hun kom til Norge. Da jeg spurte henne

om hun hadde bedt om flef@waer gjennom sin tid i Norge enn hun pleide fgr, svaun

KADIJA: Maybe, but I'm 48 years old, so | will dohat | think is good. We are in a
European country. | don’t want to be neglected matated. | want to just enter the

society, and this is the healthiest way to do tisishe open.

6.4 Komparative perspektiver: Hvilke temaer og hviken etterspgarsel er rutine?
| dette kapittelet har jeg tatt opp underproblelirsgiene (a)hva som er av interesse for
informanten & mottdatwaer om (temaer)og (b) hvor ofte informanten oppsgker enufti
eller hansfatwaer. Jeg skal nd ga gjennom spgrsmalene jeg stilkmytning disse, men farst
skal jeg gi en oppsummering av informantenes swvartemaer og etterspgarsel for a gi et
klarere bilde av intervjumaterialet pa disse omnéde

Fatima forteller at ekteskap er det hun lurer npéstog hun er veldig klar pa at hun som
muslimsk kvinne ikke kan gifte seg med en kristeanm | denne forbindelse snakker hun om
hvor viktig kvinnen er for muslimer, om hvorfor kwier skal dekke seg til, og at det er en
sammenheng mellom de to. Hun sammenligner kvinned m®@n diamantring som ma
oppbevares tryggest mulig. Deretter gar hun ovefapéizer om urenhet, og uttaler at hun
ikke kunne solgt svinekjatt eller gl til ikke-musker. Hun er overbevist om at dette er ting
alle mennesker burde holdt seg langt unna, og d&do heller ikke en muslim jobbe i en
butikk som selger disse tingene. Ifglge henne kehne Fatima aldri solgt slik mat og drikke

71



til noen. Dette er fordi hun mener det er noe negaig hun vil derfor ikke overfare denne
negativiteten til andre.

Noe som er av spesiell interesse er Fatimas wgéledm han som utstedte Pikachu-
fatwaen. Hun sier nemlig at «hvis alle [som faldaiwaene hans] gar til Helvete s& er det pa
grunn av hanx». Dette er noe annet enn det prof&&sdik al-Azm sier (2000), og som jeg
skriver om i kapittel to. Al-Azm sier eksplisitt alet er shaykhenihuftien som utsteder
fatwaen, og som gir grent lys for en handling, som naatisansvar pa Dommens dag — ikke
de som falgerfatwaer i god tro om at de er gode muslimer (2000: Z6)sa er denne
uttalelsen et eksempel pa at troende menneskees mgninger og adferd kan avvike fra
ekspertenes.

Det siste eksempelet Fatima kommer med handleitagilbgnn,salat For det fgrsteslar
hun fast at tidspunktet for morgenbgnnen ikke @reblem ved det & bo i Norge. Knut Vikar
(1999) tar opp problematikken meshlat ved soloppgang og solnedgang i et land med
midnattssol og marketid, nevnt i kapittel tre. Eaxtwa kan da foresla at muslimene ma
bestemme et fast klokkeslett og bruke dette om sen@mog om vinteren, sier han. Dette
problemet har Fatima og hennes trosfeller Igst, instedet for & ha et bestemt klokkeslett de
bruker hver dag, har de en tidstabell som viseividdell bgnnetid hver dag, i og med at
denne flytter seg med solen hver dag.

For det andrediskuterer hun potensielle problemer med a beagéefklokkeslett. Hun
mener for eksempel at man ikke kan be far solanogi@ bare fordi man ma ga tidlig pa jobb,
og dermed ikke kan be til rett tidspunkt. Da ma rhafler ta igjen bgnnen ved en senere
anledning.

Aishasfatwaer har stor sett dreiet seg om kleer, om hva hurokaikke kan ga med i kalde
Norge. Hun kan g& med vide bukser, men ikke meatgigDessuten har hun engang blitt
fortalt av muftien at hun ikke far ha neglelakk pa seg ved bgnshaiFatima og Zainab
fortalte dessuten orfiatwaer som har omhandléijab, og de tre — som alle selv baehgab —
mener det er viktig for muslimske kvinner & dekkg .

Aisha og Fatima ber begge al-Sistani eller folkemiiam onfatwaer. Det gjorde de far de
kom til Bergen, og de gjgr det fortsatt. Dette wiaeikke alle muslimer finnefatwaer og
muftier som passer deres minoritetssituasjon bedreidigete. Det virker i alle fall som om
Aisha har reflektert over sin nye livssituasjon hén forklarer fglelsen av &twaene pleide
a ‘vokse sammen med dem’ i fadelandet, i motsetnindnénnes nye hjemland Norge.
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Muhammad synes ikke afatwaene knyttet til forhold som har med hans nye
minoritetstilhgrighet & gjare, forandres. Han metetr kun er snakk om en forenkling. For
eksempel at han kan komme for senstilat pa grunn av jobben: Det betyr ikke at han lar
veere & be, men at ting kan bli forskjgvet. Det sangjelderramadan fasten: | Norge
sammenfaller ikke alltid tidspunktet foamadanmed fasten i muslimske land. Eatwa gir
derfor muslimske minoriteter muligheten til & gjaia religigse plikt p4 samme mate som
sine trosfeller, men til en annen tid. Dette kasevat etterspgrselen etfatwaer blir stgrre
hos Muhammad. Det er nemlig flere problemer somgee lgsninger na enn tidligere.
Muhammad er mest opptatt av matrutiner, men ogsakteskap mellom en muslim og en
som konverterer til islam. Slakting av dyr, for ekgpel av kyllinger, slik at kjgttet blhralal,
er kanskje det viktigste.

Imam Azeem nevner ogsa slaktingen av kyllinger ssksempel pa temaerfatweer.
Ifglge ham har det blitt gitt efatwa som sier at elektriske stgt som bedgvelse aviggli er
godkjent selv om 2-3 % av kyllingene dar av bedesml Dar kyllingen far den er slaktet pa
riktig mate, kan den ikke spises. Imam Azeem meeeior at man ikke kan veere sikre pa om
kyllingen man spiser dralal, og den bgr derfor ikke spises. Han sier imidileati hvis det er
ijma om enfatwa, ma alle fglge den.

Kadija var pa verdensveven to dager far jeg intetvhenne og ba om éatwa om halal-
kjagtt, hun ogsa. Hun var misforngyd mhdlal-kjgttet som er tilgjengelig for muslimer i
Bergen, og ville spgrre om hun kunne spise anngit.Kyluftien hun fikk svar fra mente
imidlertid at hun ikke har et annet valg hvis huar halal-kjgtt tilgjengelig. En annefatwa
dreide seg orhijab som hun alltid hadde baret — frem til hun konBgrgen. Hun tok den av
da hun landet pa flyplassen. Kadija er av den dpjfg at sa lenge Allah vet at hun hieene
hensikter’ pa innsiden, vil han tilgi henne for ék& ga mediijab i Norge.

Sa til sparsmalet: Hvilke temaer lurer man gativeene? Jeg hadde pa forhand satt opp
forslag som jeg sa pa som mulige og sannsynligeagemDisse var matregler,
ekteskapsnormer og bann.

Fatwaer om matregler var noe som gikk igjen hos flerardermantene. Fatima snakket
om salg av @l og svinekjgtt. Dette er noe hun ik&e gjgre. Sunnimuslimene Muhammad,
imam Azeem og Kadija nevnte alle tre mat som etiyitema forfatwaer. Muhammad er
opptatt av at maten évalal. Han har derfor lurt pa hvilken slakteprosess digger bak
kjgttet han spiser. Imam Azeem fortalte om slaldma@v kyllinger, og at de selv om de

slaktes riktig, ofte dar far selve slakten. Dettedf@rer dermed at ingen av kyllingene er
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spiselige, siden akkurat den kyllingen man spiser ksereharam Kadijasfatwa om mat
handlet ogsa onhalal-kjgtt og om hun kunne spise annet kjatt siden higet hadde
tilgjengelig ikke var av god nok kvalitet.

Fatwaer om ekteskap ble nevnt av Fatima og Muhammadg&egroblemstillinger kan
antas & springe ut fra deres situasjon som musliraekristent land. Fatima hadde lurt pa
blandingsekteskap mellom muslimer og kristne ejiter. Begrunnelsen for at et slikt
ekteskap ikke var tilradet, handlet om interesséiter som kunne oppsta mellom partene.
En muslimsk mann kan i prinsippet gifte seg medk&a-muslim, men en muslimsk kvinne
kan ikke. Dette er en vanligegel’, som i islamsk litteratur begrunnes med annen er
familiens overhode, og at en muslim ikke kan véarelerlagt’ en ikke-muslim. Fatima sier
dessuten at en mann vil tdle konsekvensene bedrehen for eksempel ville ha gjort.
Dessuten ligger det et hap bak om at den ikke-ms&ie konen etter hvert skal konvertere til
islam. Muhammaddatwa om ekteskap handlet nettopp om konvertering, og ainen
kvinnelig ikke-muslimsk ektefelle som skal konveetena sishahadaog mene det. Ellers er
konverteringen ugyldig.

Fatwaer om bgnn ble nevnt av Fatima og Aisha. Fatimtalter at de hadde en tidstabell
hjemme for nar de skal be. Hun snakket ogsa om Viktig det er a be til riktig tid. Man kan
be pa et annet tidspunkt hvis man ikke har mulighétbe ved soloppgang, men bgnnen blir
mer hellig hvis man ber til den tiden Allah hartsatener Fatima.

Aisha hadde bedt om datwaom rensing far bgnn. Svaret hun fikk var at m&e ikan ha
skrift pA hendene eller neglelakk pa fingrene nan ter.

Andre temaer som ble tatt opp er klé@jab ogramadan Aisha har bedt om eiatwaom
hvilke kleer det var tillatt for henne & ga med irtm Bade Aisha, Fatima, Zainab og Kadija
har kjennskap til, eller har selv bedt daiwaer som omhandlehnijab. | motsetning til de
andre mener Kadija at man selv ma bestemme hvaesdmast for en, uansett om en laerd
skulle mene noe annet. Muhammad hadde md#tatta om tidspunktet foramadan Kadija
nevnte ogsdiamadan menfatwa-eksempelet hennes pa dette omradet var al-Sidtania i
Irak om at muslimene kunne rgyke under fasten.

For & komme med en delkonklusjon, vil jeg si ateeslle mine informanters foresparsler
om fatwaer springer ut av statusen som minoritet i Norgaskje bortsett fra Fatimas og
Muhammads spgrsmal om ekteskap, som jeg tror kae admenngyldige for muslimer

uansett hvor i verden de bor.
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Pa spgrsmalet om hvorvidt menn spgr om andre tingkeinner, er det kun én ting som
viser ubalanse mellom kjgnnene: Ut fra svarene nrmegpondenter har gitt meg, er
bekledning det eneste temaet som kun kvinner hat smp. Alle de kvinnelige informantene
har bedt onfatwaer om kleer oghijab. Men det kan nok tenkes at forskjellen mellom hva
kvinner spgr om og hva menn spgr om vises i stgresl i dagliglivet enn det min
undersgkelse har fanget opp.

Nar det gjelder etterspgrselen eti@waer, tror jeg man kan anta at denne har gatt opp
blant informantene mine etter at de kom til NorGeunnen til dette er de typer spgrsmal de
stiller: Som nevnt over synes jeg at temaene i nmh@mantersfatwaforespgarsler baerer
preg av at de har sine rgtter i et ikke-muslimsidleDerfor tror jeg at det blir bedt om flere
fatwaer na, siden muslimene i dag trenger en type sgahjelp de i et muslimsk land
antagelig ikke ville hatt behov for. P& den anniele &an det selvsagt tenkes at spgrsmalene
deres er like mange, men at innholdet i dem emfinet. Mitt inntrykk er likevel at det bes
om flerefatwaer enn fgr, blant annet basert pa Aishas uttateisatfatwaene tidligere pleide
a ‘vokse sammen med dem’. | dag ma de finne ut av gidagandre og mer omstendelige
mater.

Jeg tror dette kapittelet i hgy grad viser at detiktig for muslimer i Bergen a ha tilgang
pafatweer, seerlig med tanke pa det tematiske innholdetri.det kan naturligvis godt tenkes
at muslimene ville ha klart seg godt pa egenhateh kontakt med leerdauftier som kunne
gitt dem rad og veiledning. Ut fra arbeidet medtaldtapittelet tror jeg likevefatwaer er
viktigere for informantene mine na enn tidligerg, @ de dermed spiller en betydningsfull
rolle for muslimer i Bergen.

| det neste kapittelet skal jeg se naermere pa évilkftier man henvender seg til som

muslim i Bergen, og kort pa hvem disseftiene er.
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7. Muftiene

7.1 Innledning

| dette kapittelet skal jeg ga naermere innnpéftiene informantene mine hgrer pa, eller har
nevnt pa en annen matduftien er — som jeg har pastatt tidligere i oppgaveet-naermeste
muslimer i diaspora kommer eadi. ‘Dommen’ hans er det i prinsippet ikke obligatorésk
folge, men hans ord er likevel en implementering iglamsk lov i fraveer av
institusjonaliserte, muslimske rettssaler. Undeetssdne om dissmuftiene er gjort delvis ut
fra respondentenes informasjon, men ogsa fra kjijdenternett, hvor jeg har pravd a finne ut
sa mye som mulig om disse mennene med potenséapfivirke muslimer i Bergen. Noen av
dem har det vaert vanskelig a finne tilstrekkeligimasjon om.

| seksjon 7.2 og 7.3 skal jeg ga inn pa hvem nmifi@rmanter harer pa i religigs-juridiske

sparsmal. | seksjon 7.4 skal jeg sa se pa hvera diss

7.2 Religigse autoriteter for shiamuslimer i Bergen

Fatima har allerede fortalt at hun fatwaene sine fra al-Sistani.

Hvor henter dudatwaer?

FATIMA: Han [al-Sistani] er i Najaf (Irak). Jenterfimner én [laerd] de harer pa nar de
er 9 ar, mens guttene finner en nar de er 14-18eDerdi vi ser pa jentene som fysisk
0g psykisk mer voksne enn gutter. Al-Sistani h#ik fmm jobber for ham i mange land.
En i moskéen var ogsd, men han er reist nd, s@afajesg min far hvis det er noe jeg

lurer pa. Han stoler jeg veldig pa.
Har al-Sistani gitt ut efatwasamling eller lignende?
FATIMA: Han har en nettside. Den er fra London,evganske, ganske bra.

Siden jeg har hgrt at bade shia- og sunnimuslireeropa kan falge Yusuf al-Qaradawi, spar
jeg om Fatima har hgrt om ham. Hun svarer at hanrigr til ham, men at hun synes han er
en «idiot» fordi han ikke «lever som han leerer»n Har, ifglge Fatima, uttalt at muslimer
ikke ma studere i USA, mens han selv skal ha elerdsom studerer i USA.
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Aisha fglger ogsa al-Sistani, mens Zainab enna Hhd&ebestemt seg. Hun er imidlertid
ganske sikker pa at hun ogsa kommer til a falggistanisfatweer.
Al-Sistani er Ahmadsnufti ogsa.

Finnes det andrenuftier som blir fulgt i Abu al-Fadel enn al-Sistani?

AHMAD: Rundt 90 % falger al-Sistani, de andre faldelk som ikke er sa veldig

kjente.

Ahmad mener at de andneuftene som faglges er leerde med tilknytning til splelséiland, og
at mange shiamuslimer i Bergen fglgauftier fra sine hjemland.

7.3 Religigse autoriteter for sunnimuslimer i Berge

Muhammad sier at han pleier a spgrre imam Azee i lurer pa noe. Ellers har han en
mufti fra hjemlandet, shaykh Abd al-Karim Kahlut somduwol til i Gaza. Kahlut kan nas
gjennom hovedkontor i arabiske land, og Muhammatklfer at han tar kontakt med ham
hvis noe skal forenkles. Her henviser han for elsartil tidspunktet foramadansom méa
forandres for & gjare det enklere for ham i Noldahammad forteller at han har respekt for

al-Qaradawi, men han pleier ikke a hefatisvaer hos ham.

MUHAMMAD: Pa Gazastripen er Kahlut en stor ledergigfatwaer. Hvert sted har sin
egenmufti. For eksempel Tantawi i Egypt. Al-Ahzar er for sem er i Egypt. Kan

komme i kontakt med de over nettet eller telefoor €ksempel «jeg kom for sent til
bgnnen i dag pga jobb». Andre gar til mer lokaleft. Mange har hovedkontorer og

sma kontorer rundt.

Da jeg spurte imam Azeem om hvem han anerkjenterstigigse autoriteter fortalte han at
de i Europa har et eget rad somfgiwa, Det europeiske radet for fatwa og forskning. ildan
at selv om Qaradawi er sunni, kan hanfaiwvaer til shiamuslimer ogsa, siden shia- og
sunnimuslimer er i samme situasjon i Norge. Deriket alle fglge hanfatwaer, pa samme

mate som ogsa shiamuslimer er velkomne til dervétisak sunniislamske Bergen Moské.

IMAM AZEEM: Vi har muslimer fra mange forskjelligand, og de falger gjerne sin
alim [leerd] pa sitt sprak. Vi har imamkomité i Norgeohwi tar med spgrsmal som vi

far, og diskuterer der.
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Sa dere gir pa en mafatwa?

IMAM AZEEM: Nei, for vi er under staten. Jeg bliom oftest spurt om ting som
allerede er bestemt. Kan fa spgrsmal om noe samistianen og sa videre. Da slar jeg

opp der og skriver ned svaret til den som spgit pajgir.
Hvem fglger du? Hvilkemufti anerkjenner du?

IMAM AZEEM: Jeg ser pa prosedyren for & se hvortiawaen har blitt laget. Vi falger
ingen lovskole her. Vi velger ikkiatwa fra den ene, og velger bddtwa fra en annen.
Qaradawi falges. For eksempel bedgvelsen for lgdlirmed elektrisk stgt. Hvis 2-3 %
av kyllingene dar, er kjgttet ikkealal. Noen har gitt efiatwa pa at det likevel enalal,

men jeg mener at man ikke kan veere sikker hvis &aiy kyllingene har dgdd.

Kadija fglger fleremuftier, noe som har kommet frem i tidligere kapitleunHsier hun blant
annet gar tillslamOnlinehvis hun lurer pa noe. For eksempel da hun vaémsssomhalal-

kjattet i Bergen, og fikk svar fra enufti pa Internettsiden. Hun sier (smilende) at

KADIJA: He gave me an answer, but | have not aaxfityet. | don’'t know what to do.
I will try to gethalal-meat, if it is good | will do, but otherwise | Wwiat fish,fisk

Have you heard of the European Council?

KADIJA: Yeah, yeah, yeah, they gave me tHawy4. | believe they are too intolerant.
This man who gave me the answer gave me the litthadfthe Europeaiatwa [council].

[...] Their answer was that they are killing the aalsnby electricity, so... It's up to me.
Kadija sier at hun har pleid a falge en person kales‘shaykh Ashira’.

KADIJA: Ashirais a family, family, big family. | mean, so, thshaykh Ashira, he is the,
sometimes he is [...] not only oldest, he is a mahasfour, [...] a respectable man in the
ashira Normally he is rich, normally, and he’s got cland like this so, we have
different families, and always there is a shaykhhié family, the leader of the family
that people in the past used to refer to him tohaisk he used [...] to work like a judge,
so if somebody has problem, he was consideredjadga, but | don’'t honour, | mean,

this is the shaykh Ashira. So we have differentidssh [...] families.
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Kadija er opptatt av at den som ftwaer ma‘oppdatere’ seg og falge med pa utviklingen.
Hun mener de shiamuslimske imamemnauftiene ikke alltid er like flinke til dette. Hun siat
hun har respekt for tradisjoner og imamer, menkwme aldri fulgt dem betingelseslgst.

Hun forteller s& om en organisasjon i Ir&lgyyat al-ulama al-muslimiif Association of

Muslim Scholars’). Lederen for denne var en nalbohinnes tid i Jordan, en mann ved navn

al-Darri®®

KADIJA: He was elected, [...] from all sunni-familiesnd this man [al-Darri] was
representative for all sunnileaders, he was acdepte] They have a part in Baghdad
[...] a place where they used to have their meetingl, they have their announcement.
This man leads the sunnis, tAshiras, the sunnifamilies. [...] the shia they have Sistan
ok? This is theimufti: al-Sistani, so the [sunnilmuslim say, we don¥dauch political

[leader].
Al-Darri matte flykte fra Irak fordi han ikke villkalle al-Qaeda terrorister.

KADIJA: He said «I dont have the right to do tHigm a religious man, | don't say that
[...] because, in their believes those fighters agleting against the Americans in Irag. |
don’t have right to say that they are terrorist6his man was forced to leave Iraq.

Because the politicians said «you didn’t say it) yoe also a terrorist».
Have you ever followedfatwafrom al-Darri?

KADIJA: When they said «don’'t go to election» wallt, when he said [...] «don’t
believe in the government» we did. Only becausis tjovernment came with the
Americans, they don't represent the Iraqgis. Thisvigat we believe. TheiHayyat al-
ulama al-muslimig] speech is good. | agree with most of what they H they say the
Americans are against the Iraqis and this goverhisdike Saddam Hussains, it is good.
| go to their speech. It is natwa, | mean fatwais something religious. But for political
issues | believe in thefatwas. | follow them. | didn’t go to elections, but ridime we
went [...]. We should go to election and have oureegntative in the government [...]

but everything was just fake

Kadija forteller s& enda en historie om al-Sistamiislimer kan ikke spise kjatt som ikke er

slaktethalal, uansett om dyret har dgdd i en ulykke (for eksanon en lgve har drept en

39 Al-Darris navn skrives noen stedal-Dhari’.
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sau) eller lignende. Al-Sistani skal en dag ettearaerikanerne invaderte Irak ha sagt at
muslimene kunne spiseladt kjstt’, noe Kadija stilte seg helt uforstderdd® Plutselig

begynte slakteren a selgadt kjgtt’, noe som draram

KADIJA: We don’t have this kind of person, geneyatipeaking about the sunnis, and
this is our problem of course in Iraq after the vildrey [the leaders of the shii] told them
to go to the election; «you must go to the electibyou don't go to the election you will

not enter heaven». And you know we were sittingum house and did not go to the
election because very dangerous to go out, btie@lhii went [...] So, this was the first
mistake of the sunni, and it was, it, turned agdaiss although we are, we think that we
are right, but it turned against us because wetdoltow those people who say “no, you
must do this or that». Everybody, what I'm telliygu is my point of view. I'm [Kadija],

this is me, only me. Everybody has got anotheriopin
Kadija forteller at hun liker Amr Khalid veldig gbdg har stor respekt for ham.

7.4 Komparative perspektiver: Hvilke muftier fglges av muslimer i Bergen?

Den fjerde underproblemstillingen min vawrilke muftier oppsgkes og anerkjennes som
religigse autoriteter av muslimer i Bergen? Meifte som fglges blant mine informanter i dag
er al-Sistani, al-Kahlut, al-Qaradawi og Amr Khalizessuten forteller Ahmad at ca. 10 % av
medlemmene i Abu al-Fadel brukeruftier fra sine hjemland nar de har problemer som
krever Igsninger.

Fatima, Aisha, Zainab og Ahmad er shiamuslimerlfak, og gar i Abu al-Fadel. Alle
disse falger al-Sistani allerede, eller kommea fiblge ham. Storayatollah Sayyid Ali Husaini
Sistani (fedt ca. 1930) tilhgrer tolver-shiaisladan holder til i Najaf i Irak, og er en av
shiamuslimenes starste ledere pa verdensbasige Wedbsiden hans kan al-Sistanis juristiske
metodologi deles inn i 3 punkter.

For det farstedriver han komparativ jus, dvs. mellom shia ogrsuRor det andreer han

mer innovativ enn andre tradisjonelle teologipretesr. Pa websiden star det:

0 Jeg har ikke funnet nayaktig derfaéwaen. Jeg har lett pd Internett etter informasjorr lieg fant en artikkel
som beskrev denne og flere likewaer fra andremuftier.
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A practicing Muslim may make use of other Islamiti@ols of thought laws insofar as
his personal interest is best served albeit hisachf though does not approve it. As-
Sayyid al-Sistani interprets such a practice on hhsis of «respectihfiram)» i.e.
showing respect for others peoples laws and opgnidie has based his interpretation on
the freedom of expression [...hdjaf.org

For det tredjeinnehar han «expertise in the tools of deductidimige nettsiden. Al-Sistani
mener selv at en jurist ikke kan kalles en juristdmmindre han har den ngdvendige
ekspertisen: kunnskap om arabisk, full kunnskappoofettradisjonene, deres overleveringer
og biografiene til personeneisnacene. Farst nar noen har full oversikt over disse tkan
kalle seg en jurist.

Ifglge en spesialrapport fra The United Statestinistof Peace (Rahimi 2005) er al-Sistani
en viktig person for fredsbygging og demokratiaklr

Fatima forteller at Abu al-Fadel har en person golober for al-Sistani. Han tar med seg
sparsmal til al-Sistani som medlemmene i moskéeterha. Hun snakker dessuten varmt om
hans Londonbaserte webside.

Muhammad, som selv er fra de palestinske omraderejte at han falger emufti ved
navn Abd al-Karim Kahlut med tilholdssted i Gazaulmmad sier at «hvert sted har sin
egenmufti», og nevner Tantawi ved al-Ahzar som eksempel mpa Egypt. Det har veert
vanskelig & finne informasjon om al-Kahlut. Et ae dd treffene om al-Kahlut péa
verdensveven handler om et mgte mellom palestirdigigse ledere i Gaza i juli 2003. De
skulle diskutere jus, lov og bruken av Koranen smmstitusjon &l-Ahram2008). Andre treff
er lenker til nyhetsmagasiner som skriver at alibkrever dgsstraff i forbindelse med at to
barn ble drept pa Gazastripen (Waked 2006). Ifghdek-israel.comer al-Kahlut for at
kvinner kan bli politi (Erlich 2007). Han skal ogsa@ere for dadsstraff for aeresmordere
(Feldner 2000). Muhammad sier ogsa at han pleigugare imam Azeem nar han lurer pa
noe.

Imam Azeem nevner Det europeidaéwaradet og al-Qaradawi, dets president. Siden jeg
har skrevet en del om ECFR og Qaradawi tidligeilejeg ikke skrive utfyllende om radet
eller dets president her. Qaradawi er en megett kgpmnimuslim. Han er til tider
kontroversiell, noe som er arsaken til at han &teténnreise i noen vestlige land. Han er fra
Qatar, og har et eget TV-program i den arabiskelarersom heteLiving sharia Fatima
nevner al-Qaradawi som en hun ikke har seerlig kisjpe. Kadija synes bade ECFR og

Qaradawi er for intolerante.
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Kadija snakket en del om Al-Darri som leder for siamuslimene i Irak. Han er vanskelig a
finne stoff om, og pa verdensveven er det stottaéikler om ham i forhold til krigen i Irak
og hans opposisjon til den amerikanske tilstedelsane landet. Hun papekte at ikke alt al-
Darri sier erfatweer, siden det da matte ha dreiet seg om religinkggender, og mange av
Hayyat al-ulama al-muslimi offentlige uttalelser har med politiske anliggend gjere. |
dag er hun ikke lenger tilknyttet al-Darri, og beull.a.IslamOnlineselv om hun ikke falger
fatwaen hvis hun ikke vil.lslamOnlineble opprettet pa initiativ fra Yusuf al-Qaradawi.

Qaradawi skriver péslamOnlineat

The people of the 20th century must be spoken thénanguage they understand, and
not in the language of past centuries. We mustheseools needed to achieve that. We
used print, radio, and television. Today, thera isew medium known as the Internet.
All religions have used it to call to their religi® and sects. It is the duty of the Muslims
to use this tool to call to their great religiorhiosh God has granted them with, and leave
others - who have lost their way - to call it. @dradawilslamOnling

A si at Kadija dermed folger al-Qaradawi somfti er imidlertid ikke helt riktig siden hun
ikke har noen bestemte hun fglger, men berfava fra flere. Hun har dessuten avvist den
sistefatwaen hun mottok fraslamOnlineom halal-kjgtt. Kadija forteller ogsé at hun har stor
respekt for egyptiske Amr Khalid, selv om han elignkke er enmufti. Khalid har TV-
programmetlLife Makersog er i «TIME Magazine» blitt karet til en av verds 100 mest
innflytelsesrike personer. Britiske «The Independd@ller Khalid for‘islams Billy Graham’
og skriver: «More popular than Oprah Winfrey, therld's first Islamic television evangelist
commands an army of millions of followers» (HardaR€06). Han patok seg rollen som
mediator mellom islam og Vesten i etterkant av Muhsadkarikatur-striden og var
initiativtaker til en inter-religigs konferanse ikenhavn i 2006 (Nomani, TIME). Dette ble
han kritisert for fra flere hold. Blant andre sk@radawi ha anklaget ham for & sette kjepper i
hjulene for protestbevegelsen, noe Khalid skaldth dveert tungt (Seetren 2006: 44). Han
forsvarte seg med a si at han bare ville skap®glial ikke forhandle. Amr Khalid er ikke
udelt positiv til Vesten, og er spesielt skeptiskéstlig kultur.

| kapittel en stilte jeg spgrsmalet om hvem ddefahaturlig for muslimer i Bergen a be
om fatwaer: Muftier i hjemlandetmuftier som snakker samme sprak som muslimen selv,
institusjoner i Europa eller Norge, elletuftier som kan kontaktes over Internett? Av de
muslimene jeg har intervjuet er svaret ja pa ghersmalene. Mens shiamuslimene spar al-
Sistani, deres andelige leder fra Irak ¢mwaer, henvender Muhammad seg til den Gaza

baserte al-Kahlut. Amuftiene taler deres hjemsprak er kanskje en fordel, maegjerne ikke
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sa mye a si siden alle mine informanter snakkebiska Ingen av informantene spgr det
britisk baserte ECFR eller andre europeisk basestéusjoner i Europa direkte ofatwaer.
Fatima nevnte den London baserte websiden til sthBi, mermuftien selv sitter i Najaf, sa
det blir ikke riktig & hevde at Fatima henvendey sleen europeiskatwa-institusjon.

Imam Azeem nevner et imamrad i Norge som diskutsparsmal fra muslimene, men
mener at de ikke kan sies dtstedefatwaer’. Dessuten har ingen andre av mine informanter
nevnt dette radet.

Kadija fulgte tidligere autoriteter i hjemlandealr, men har den siste tiden brukt Internett
for & finnefatwaer.

Det siste spgrsmalet tilknyttetuftiproblemstillingen er: Det finnes mange antagetser
‘store muslimske leerde’ som fryktes av Vesten fdedskal ha makt over verdens muslimer,
men er det sa enkelt? Jeg tror de som skaper ogebyapp disse antagelsene tar for lite
hensyn til muslimenes kulturelle og geografiskekberst og bakgrunn. De fleste av mine
informanter falger ledere som er andelige aut@itetandet de kommer fra. Selv om mange
folger shaykher som al-Qaradawi, er det nok marogpe ikke gjor det. Likevel er det en
overvekt av forskning pa ham og ECFR id@waer i Vesten skal under lupen. Svaret pa
spgrsmalet blir derfor hovedsaklig nei. Det vildas omfattende og strukturert forskning for
a kunne gi en helhetlig og presis konklusjon. Rdigdror jeg ikke at Qaradawi har slik makt
som mange hevder. Det matte i sa fall veere i en mak politiske implikasjoner og

konsekvenser som angikk de aller fleste muslimer.
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8. Oppsummering: a settefatwa i Bergen inn i rammeverket

8.1 Innledning

Jeg har til denne oppgaven gjort feltarbeid om ims# lov pa mikroniva i Bergen. | de tre

foregdende kapitlene har jeg presentert kildenad&drimitt, og etter hvert tema drgftet og
sammenlignet svarene fra shia- og sunnimuslimedetté kapittelet skal jeg se pa empirien
jeg har samlet inn, i forhold til normative teorieg ulike begreper jeg har presentert i
tidligere kapitler. Spesielt i kapittel fire ekselifiperte jegfatwa ogifta mens jeg presenterte

de ulike teoriene om lov i praksis. Jeg skal iel&tpittelet derfor bruke min egen empiri som
mer spesifikke eksempler pa begrepene og teoriene.

Jeg skal ogséa gi svar pa de resterende spgrsmaidsgsparsmal fra seksjon 1.1 i dette
kapittelet. Aller farst skal jeg i 8.2 se pa Llewelog Hoebels tilneerminger til lov i lys av
intervjumaterialet. Jeg skal ogsa se pa dette mbgei henhold til hvordan lov kan veere
selvmotsigende og inkonsekvent. | 4.3.2 hevdetjelgverideelt settikke skal kunne tolkes
pa flere materifta er en praksis som gjgr bruk av tolkning, og faelige muftier kan bade til
forskjellig og samme tid komme fram til forskjekigdd om de samme spagrsmalene.

| 8.3 skal jeg se pa betingelser fatwaer og annen juridisk tilnaerming: kultur, legitintite
og rettferdighet. Ved hjelp av intervjumaterialdtjgg vise at lov er betinget av flere forhold,
0g at en rettspraksis bgr ha en viss tilpasningtfolen skal fungere i praksis.

| 8.4 skal jeg se pa juridiske virkeligheter rufaltwaer blant muslimer i Bergen: juridisk

sannhet, jurisdiksjonsomrade, min edetwa-definisjon og sparsmal jeg stilte i kapittel en.

8.2Fatwa ogifta i praksis

| kapittel fire sa jeg pa lov i teori og praksisdnjeg nevnte en del normative teorier. Den
farste jeg skal se pa na er Llewelyn og Hoebelsiltraerminger til lov. | 4.3.1 eksemplifiserte
jeg lov i praksis og plasserfatwa ogifta inn i disse tilnaermingene. P& denne maten kunne
jeg vise forskjellen mellom teori og praksis, vetrékefatwa ogifta som eksempler nettopp
pa denne forskjellen. Den farste tilneermingen eoliogisk, og kapittel fire viser at a
tiineerme seg lov som regler, normer og ideelle rmignikke alltid er dekkende. Min
informant Fatima fortalte at hun ber al-Sistani fatwaer selv om han hdkodifiserte’fatwa
samlinger, og at broren kan spgrre al-Sistani harss egemufti gir ham erfatwa som er for

vanskelig & falge. Kadija sa at hun pleier & spimmskjellige muftier omfatwaer selv om hun
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allerede har fatt svar, noe som viser at det er fanavvik fra tidligere antagelser og svar i
islamsk lov.

Dette far ogsa fram poenget om at islamsk lov gstjgk lov, og at den forandres med
tiden. Wael B. Hallag mener atuftiene er medvirkende til at utviklingen av islamsk ikke
har stoppet opp, noe som bevises ved at tilnzertiiisgamsk lov pa en ideologisk mate ikke
ville veere tilstrekkelig for & fA med aspektshariasomfatwaogifta. Bruken avaysiri figh
al-aqalliyat er et eksempel pa den stadige utvikling i produhksi av lover og regler.

Den andre tilneermingen til lov i denne sammenheag adferdsmgnstre. Her er det
vanskelig & dokumentere en eventuell lovbruk, med hensyn tifatwaer kan man faktisk si
noe om hvordan muslimer fglger opp sin religigse Bom nevnt over har for eksempel
Kadija rutiner som avviker fra en eventuell norm arha en lov og falge denne’.

Den tredje maten a tilneerme seg lov pa er relaterhva individer forventer av
rettssystemet og utviklingen av lov og rettsprakSism allerede nevnt datweer i denne
sammenhengen klare. Esmtwa som er utredet ved hjelp gtihad, eller enfatwa av enmufti
som bare er viderefgrt av en annanfti (taqlid), vil uansett veere klare i sin helhet. Nye
utfordringer kan gjgre at man trenger svar pa anggpunktet gamle spgrsmal. Denne tredje
maten a se lov pa blir da tilpasset spesielle sjiom@r og tilfert nye aspekter. Muhammad
fortalte meg om sitt sparsmal ammadan Fasten er noe sa naturlig at det ville veert freaim
for en muslim bosatt i et muslimsk land & skulledme tidspunktet for denne maneden. Pa
samme mate ville det kanskje ha veert ungdvendigdtima eller Aisha a sparre hvilke klzer
som er tillatt & g& med hvis de fremdeles var hadedk. Wael B. Hallaq kaller islamsk lov
for muftiens lov nettopp pa grunn av denne utviklinghiftiene er de som fornyer loven
etter behov, og i mine informanters tilfeller, fokéer den.

Noe annet som kan kalles en normateori’ er juridisk inkonsekvens, som jeg var inrée p
i seksjon 4.3.2. Konsistens bar veere et idealtprisgr strebe etter a oppnafta-praksisen
hersker lite konsistens grunnet uenigheter om bhatodologi blant muslimske laerde.
Resultatet kan bli at muslimer bestemmer seg fofolge én autoritet for & unnga
inkonsekvens for sin egen del. Eksempler blant nmf@manter er Fatima, Aisha og Ahmad
— shiamuslimene. Selv om Fatima fortalte at brdeenne velge seg deiatwa som passet
best, er hun selv klar pa at hun kun fglger ala®istller andre som arbeider for ham.

Muftien er den eneste juridiske personligheten med tmetlipr & implementere islamsk
lov i Norge. Muslimer kan velge a falge forskjelignuftiers fatwaer, nettopp fordi
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muligheten for a gjare det finnes. Hvor stor soakaept det er for en slik adferd er vanskelig

a si noe om pa generell basis.

8.3 Betingelser

Lawrence Rosen (2006) hevder at makt og kulturfeaandre lov og at det faktisk er disse,
og ikke bare en gud, som skaper religigse lovekalsoversjoner a'samme lov’ kan variere

i form, implementering og konsekvens. Oppfglgingenenfatwa kan for eksempel variere
fra sted til sted og fra gruppe til gruppe. | naammenhenger vil efatwa kunne veere
‘sosialt bindende’ fordi gruppen som helhet er apptaortopraksi. | Abu al-Fadel-moskéen i
Bergen er et av medlemmene kontaktperson mellomkéens og al-Sistani. Det holdes
regelmessige mater hvor man i plenum gjennomgaissp# medlemmene matte ha, og svar
fra al-Sistani. Etter at alle har hgrt de forskgglifatwaene, er det kan hende vanskelig ikke &
innrette seg etter svarene som er resultat av elgrekterte al-Sistanifia-prosedyrer. Det
kan nok hende at eiatwai slike tilfeller har makt til & vaeresosialt bindende’, og pa denne
maten innehar eisanksjonsverdi'.

Legitimitet er en annen betingelse for at lov geftaygfatwaer spesielt skal bli fulgt opp.
Lover forandres, og for at det skal eksistere ess viespekt for loven ma den innebaere
rettferdighet og legitimitet. Dette er det som Igiven autoritet: En balansegang mellom den
loven folk vil falge — altsa en lov som kjennesitiiag —, og den loven som er ngdvendig for a
ta vare pa helheten i samfunnet. Dermed, som jegt@eé seksjon 4.2.1, mauftiene utstede
fatwaer som er enkle, slik at de kan falges uten at kmanmer i fare for a bli skadet eller a
skade andre. De ma imidlertid ogsa innholde kraveonviss praksis som ikke gjatwaene
overflgdige.

Informantene mine fortalte om flefatwaer de hadde fatt som innebar forenkling av den
‘ordineere praksisen’, dvs. praksisen som de villgt funder normale omstendigheter i et
muslimsk land. Muhammad nevnte tidspunktet f@madan og Fatima forklarte hvordan
bagnnerutinene til familien fungerte i Norge. | geks3.3 skrev jeg om al-Qaradavisysir
som gjor atfatwaer som gis til muslimer i Europa inneholder svamsskal unnga
fremmedgjering av muslimene. Muhammad og Fatirfetsvaer er eksempler pa slike
forenklinger av praksis — pa grunnlag av omstenstighe.

Jeg fikk ikke inntrykk av at andre enn Kadija veltgtwaer forskjellige steder pa grunn av
innhold. De andre informantene har sine fastdtier. Kadija synes det er helt uproblematisk

a hentefatwaer fra en annemufti hvis hun pa forhand har fatt en som hun menerfosar
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streng. Poenget her er ogsa legitimitet, men paneen mate: Nar Kadija og andre muslimer
far enfatwa fra en laerd som er enkel & fglge, er den en tegithg av en praksis — uansett
om fatweer fra andre sier noe annet om det samme temas&nR@006) hevder at det i alle
juridiske systemer vil finnes komponenter av spleskulturelt innhold, og at det er dette som
tillegger lover legitimitet og meningzatwaer gir muslimer muligheten til & hente religigs
veiledning framuftier som legitimerer en praksis muslimen kanskjeredle bedriver. Pa
denne maten er det ikke bare advokatggdlier og andre dommere som er pavirket av
kulturelle betingelser. Ogsaikke-juridiske’ personer som vanlige muslimer kagere
kulturelt pavirket til & hentdatwaer andre steder enn de ville gjort hvis de bodds i
muslimsk land.

Hvis for eksempel Fatima, Aisha, Muhammad ellerifialdadde mottattatwaer som ikke
forenklet deres hverdag og legitimerte en forengleksis ville det veert vanskeligere & leve
som muslim i Bergen. Kanskje hadde de mattet velghom delvis & fierne seg fra islamsk
praksis, eller & fierne seg fra det norske samfupéegrunn av at arbeidstidene ikke passet
med bgnn elleramadanetc. Enfatwa kan hjelpe en muslim til & fA en enklere hverdag,
samtidig med at muslimen har fatt veiledning omlkeri praksis han/hun bar falge.
Muslimen kan dermed bade holde pa rett tro og Bakg beholde sin plass i det ikke-

muslimske samfunnet.

8.4 Fatwaer i Bergen

| 4.3.4 tok jeg opp begrepktgal truthsom blir brukt av Dupret, Drieskens og Moors (2008
Juridisk sannhet er et begrep som betetataraene blant muslimer i Bergen pa en dekkende
mate. Fadel (1996) hevder at &twa er reell fordi muftien uttrykker og leter etter en
universell lov. Muslimene i Bergen fglgiatwaer som om de skulle veere universelle, mens
radene antageligvis ogsa kan inneholde elementeresoganske signifikante og partikuleere
for Bergen. Likevel, argumenterer Fadel, fatwaene reelle fordi de er en empirisk
manifestasjon amuftiens mening og et resultat av et sett med spesifikta (Fadel 1996:
32). Det er her snakk om juridisk sannhet utenfpinme i loven. Ved a studere lov i praksis
kan man fa innblikk i de forskjellige juridiske sd@retene som former menneskelig praksis.
Eksempler pa juridiske sannhetefamwaene som mine informanter har bedt om og mottatt.

| kapittel en tok jeg opp jurisdiksjonsomrader distamske loven innehar. | denne
sammenheng Vil jeg se gatwaenes jurisdiksjonsomrader pa mikroniva blant musti

Bergen. Dette innebaerer mer enn det vi for ekseinNerge antageligvis ville kategorisert
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som religigse temaer. Informantene mine har bedtfaimaer om bgnn, faste og giftemal
mellom muslimer og ikke-muslimer. Likevel er depar emner som ikke umiddelbart sees pa
som religigse. Aisha fortalte i kapittel seks am nar bedt onfatwaer om kleer — hvilke klaer
hun bgr ga med og ikke ga med. Fatima har le&itara som sa at hvis hun en gang skal apne
butikk, kan hun ikke selge gl og svinekjgtt. Datiger et engasjement for a leve riktig, men
ogsa et engasjement for at andre skal leve rikiigttet Fatima, Kadija, Muhammad og de
andre informantene mine spiser ma slaktes pa esifiskemate. Dette er nok medvirkende til
at de ma reflektere mer over sin religion i hveetagnn mange andre religigse i Norge. For
mange nordmenn er ikke slakteprosessen noe mangitegaker over, og i hvert fall ikke fra
en religigs synsvinkel.

Fatwadefinisjonen jeg i seksjon 1.1 i denne oppgavénuigangspunkt i “et spgrsmal
om riktig muslimsk tro eller praksis, fra en muslitnen muslimsk lserdmnufti, og svaret fra
denne’ — synes jeg ogsa i ettertid kan tiene sorgoghog brukbar definisjon. | henhold til
mine informanters eksempler fetwaer de har bedt om eller fatt, mener jeg at nesitekaa
ga inn under denne definisjonen. Mine informantar d&lle bedt om spgrsmal som er direkte
knyttet til religigs praksis, men noen av dem has stilt spgrsmal som man ikke
umiddelbart knytter primaert til religion i var daV verden. Fatima — og til tider Ahmad — er
de eneste informantene som gir uttrykk for afatwaikke ngdvendigvis behgver a inkludere
et spgrsmal: Efatwafor dem kan ogséa veaere en ytring fra en laerd sd firmer svaret pa
en henvendelse.

Jeg stilte meg i kapittel en ogsa spgrsmalet «v¢lgé informantene a falgéatwaer som
kan ha erfintegrerende effekt’ i forhold til det norske samfiet?»'* Siden jeg ikke kan si at
alle mine informanter velgdatwaer der det passer dem — noen av dem gjgr det reotsat
falger kunfatwaer fra énmufti — bar spgrsmalet omformuleres til «fatmwaene som blir fulgt
i Bergen erintegrerende effekt’ i forhold til det norske samfet?>» Jeg er av den oppfatning
at svaret er ja pa dette spgrsmalet. Ingenfaawaene mine informanter har nevnt i
datainnsamlingen har tydet pa at en fremmedgjgengannsynlig. Graden av eventuell
konservatisme er lavfatwaene som har blitt nevnt, men jeg tror ikke det m@en hensikt &
forsgke pa en typologisering av de neiatavaene. De er assimilerende og hjelper muslimer
i Bergen til & kombinere tro og praksis med & bo norsk by.

Folger muslimene i Bergen aflatwaer de far? Er de tro mot én leerd, eller kan maat si

de ‘shopperfatwaer? Det fgrste spgrsmalet kan jeg ikke gi et 10§lkkert svar pa, selv om

“1 Med dette mener jefatwaer som gjgr at muslimen enkelt kan tilpasse seqdeske samfunnet samtidig som
han / hun utgver religigs praksis.
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jeg tror de fleste av informantene mine forsgkegedt de kan. Fatima, Aisha og Ahmad gir
uttrykk for at de utelukkende fglger al-Sistafasvaer. Muhammad har sin shaykh i Gaza og
Imam Azeem som han stiller spgrsmal til, mens Imlameem selv sier at ingefatwaer
velges bort til fordel for andre, selv om de i BemgVioské ikke fglger en bestemt lovskole.
Kadija er den eneste som apent hevder at hun vetgmrfatwaer til fordel for andre. Dette

gjar hun ogsa kun hvis hun mener noauftier er for strenge.

8.5 Framtidig forskning

Formalet med denne oppgaven har vaert & avditkerrutiner blant muslimer i Bergeng
med bruk av kvalitativt intervju som metode har jegdersgkt forskjellige forhold ved
utgvelsen av islamsk lov i Bergen. Lov i henholdhtirmative teorier, og lov i praksis kan
veere to forskjellige ting. Jeg gnsket & se hvoidan- fatwa og ifta — utspiller seg i det
daglige, og om de forskjellige aspektene her gkideg fra normative og teoretiske
oppfatninger.

Gjennom informanters utsagn har jeg fatt fram flesieler ved bade shia- og
sunnimuslimers forhold tflatwa ogifta. Som jeg har forsgkt a visean fatwarutiner variere
fra samfunn til samfunn pad samme mate som andrer tygitspraksis, bade i produksjon,
implementering og konsekvens. Om resultatene eergénrepresentative for muslimer kan
jeg ikke fastsla. En mer omfattende studie pa bmside fire aspektene jeg i denne oppgaven
har undersgkt, vil kunne pavise om den lokale peitssis i Bergen skiller seg fra andre
steder.

Generelle undersgkelser tatwarutiner blant muslimer kan bidra til & rive nedgagive
forstaelser og den typen rykter som min informaatirfa nevner som destruktive for islam.
Bruken og oppfaelgingen datweer, hvordarfatwabegrepet forstds og hvem man henvender
seg til, er momenter som kan fortelle mye om hvondaislimer lever i dag. Ved & gjare bruk
av fatwaer som kilder, kan man avdekke hva muslimene i nlagesiale situasjon anser som
problematiske, pa den samme maten som tidligatevaundersgkelser har gitt oss
informasjon om samfunn der kommunikasjonen formdeste foregikk verbalt.

Et annet mulig forskningsfelt som jeg tidligere mavnt, ville veere en mer dyptgaende
undersgkelse av hvilke motivasjonsfaktorer som elighak muslimers oppfalging eller
eventuelle avvisning afatwaer. Blant mine informanter i denne oppgaven uttéligha at
«man blir enig [mednuftien] hvis man vil leve riktig», mens Kadija sa anhilske falger
fatwaer som etter hennes mening er for strenge. Kadimtets andre arsaker til &atwaer
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falges opp eller ikke? | seksjon 1.1 nevnte jegramuslim kanskje isaer vil fale en spesiell
oppfordring til & falge efatwadersom andre i hans / hennes miljg kjenner til @=ite kan
gjore fatwaen sosialt bindende, om enn ikke juridisk binden@eette er normative
forventninger i muslimske diskurser. Kanskje kahwbere sosiale forpliktelser like mye som
religigs samvittighet som gjgr at enufti og handatwaer falges?

Den typen studier av lov i praksis som jeg herfbestatt, kan gi svar pa dette og lignende
spgrsmal, for utgvelse av religigs lov og rettspiakr ikke ngdvendigvis det vi antar. Ved a
studerefatwaer, kan man se at lov og rettspraksis ofte har eandél, funksjoner og

konsekvenser enn straff og oppreisning.

90



9. Bibliografi

9.1 Bgker og tidsskrift

Anderson, B. 1983.Imagined Communities: reflections on the origin asdread of
nationalism London: Verso.

Assmann, J. 200&eligion and Cultural MemoryJSA: Stanford University Press.

Al-Azm, S. J. 2000. The Satanic Verses Post Festurhe Global, The Local, The Literary.
Comparative Studies of South Asia, Africa and tiddM East 20 (1): 44-66.

Baz, shaykh I., shaykh Uthaymeen. 19B8twas Regarding Muslims Living as Minorities
London: Message of Islam.

van Bruinessen, M., A. Stefano. Under publiserirRyoducing Islamic Knowledge.
Transmission and Dissemination in Western Eurd@eed ikke kjent) Routledge.

Caeiro, A. 2005. Religious Authorities or Politidsttors? The Muslim Leaders of the French
Representative Body of Islam.Huropean Muslims and the Secular Stated. J.
Cesari, S. McLoughlin, 71-84. England: Ashgate.

Caeiro, A. 2006. The Shifting Moral Universes o tislamic Tradition of Ifta: A Diachronic
Study of Four Adab al-Fatwa ManualBhe Muslim Worldvol. 96 (Oktober): 661-
685.

de Carli, E. F. 2008. Religion, juss og rettighetem skilsmisse, polygami og sharia-rad.
Rapport2008: 5. Oslo: Institutt for Samfunnsforskning.

Cesari, J. 2005. Introduction.Buropean Muslims and the Secular Statxl. J. Cesari, S.
McLoughlin, 1-7. England: Ashgate.

Comaroff, J. L., S. Roberts. 198Rules and ProcesseblSA: The University of Chicago
Press.

Dalen, M. 2004. Intervju som forskningsmetode. En kvalitativ tilnggrg Oslo:
Universitetsforlaget.

Dupret, B., B. Drieskens, A. Moors. 2008. Introdoict | Narratives of Truth in Islamic Law
red. B. Dupret, B. Drieskens og A. Moors, 9-22.f8lif |. B. Tauris.

Ehrlich, E. 1913Grundlegung der Soziologie des RecMsinchen: Duncker und Humblot.

Fadel, M.1996. Fatwas and Social HistoA}-Usur al-Wusta: the Bulletin of Middle East
Medievalistg Oktober) vol. 8, nr. 2: 32-33.

Firth, R. 1999. An Anthropological Approach to tl&udy of Religion. IThe Insider/
Outsider Problem in the Study of Religion. A Readed. R. T. McCutcheon, 114-
123. Storbritannia: Cassell.

Fitzgerald, T. 2006. Bruce Lincoln’s «Theses on iet»: AntithesesMethod & Theory in
the Study of Religioh8: 392-423.

Fitzpatrick, P. 1992The Mythology of Modern Lavétorbritannia, Routledge.

Fonneland, T. A. 2006. Kvalitative metodar: intervpg observasjon. IMetode |
religionsvitenskapred. R. J. Natvig og S. E. Kraft, 222-242. O$lax Forlag.

Fredriksen, K. J. 2007. Sharia in Norwegian Cowrne?I1SIM Reviewvol. 20, (autumn):
441,

French R. 1995. The Golden Yoke: The Legal Cosmology of BuddhisttTithaca, NY:
Cornell University Press.

Gluckman M. 1967. The Judicial Process Among the Barotse of NorthBhmodesia
Manchester: Manchester University Press.

Greenhouse, C. J. 198Braying for Justice: Faith, Order, and Communityan American
Town Ithaca, NY: Cornell University Press.

91



Grgnmo, S. 20045amfunnsvitenskapelige metadeardal: Fagbokforlaget.

Hallag, W. 1994. From Fatwas to Furu: Growth anda@e in Islamic Substantive Law.
Islamic Law and Societyol. 1, no. 1: 29-65.

Hayden, R. M. 1984. Review: Rules, Processes, atatpretations: Geertz, Comaroff, and
Roberts American Bar Foundation Research Jourmal. 9, no. 2: 469-478.

Heywood, A. 2004Political Theory. An IntroductiarKina: Palgrave Macmillan.

Jacobsen, K. A. 200¥erdensreligioner i NorgeOslo: Universitetsforlaget.

Koranen 2005. Oversatt av Einar Berg. Stavanger: Uniteisforlaget.

Kvale, S. 2002InterView. En introduction til det kvalitative fdasingsinterviewKgbenhavn:
Hans Reitzels Forlag.

Lapidus, Ira M. 1992. The Golden Age: The Politi€bncepts of IslamAnnals of the
American Academy of Political and Social Scienog. 524, Political Islam
(November): 13-25.

Leirvik O. 2006.Islam og kristendom. Konflikt eller dialog?slo: Pax.

Leirvik, O. 2009a. Kulturelle muslimar. Definisjanskt, hegemonikamp og religionspolitikk
Nytt Norsk Tidssskrift: 73-81.

Leirvik, O. 2009b. Islam and education in Norway. Idlamische Erziehung in
Europa / Islamic and education in Eurgpeed. E. Aslan, 301-324Vien: Bohlau
Verlag.

Lincoln, B. 1996. Theses on methddethod & Theory in the Study of Religi8r8: 225-227.

Lincoln, B. 2007. Concessions, Confessions, Ctaifons, Ripostes: By Way of Response to
Tim Fitzgerald Method and Theory in the Study of Religich 163-168.

Llewelyn, K. N., E. A. Hoebel. 194The Cheyenne Way. Conflict and Case Law in Primitiv
JurisprudenceNorman: University of Oklahoma Press.

Lloyd, D. 1966.The Idea of LawGuildford: MacGibbon and Kee Ltd.

Maine, H. S. 1873.ectures on The Early History of Institution®ondon: John Murray.

Maine, H. S. 1963 (utgitt farste gang 186Ancient Law Boston: Beacon Press.

Malinowski, B. 1926 Crime and Custom in Savage Socigtyndon: Kegan Trench, Trubner
and Co Ltd.

Malinowski, B. 1959Crime and Custom in Savage Socigifitlefield: Adams and CO.

Masud, M. K., B. Messick, D. S. Powers. 1996. MyftFatwas, and Islamic Legal
Interpretation. lislamic Legal Interpretation. Muftis and their fag red. M. K.
Masud, B. Messick, D. S. Powers, 3-32. USA: Hartadndversity Press.

McCutcheon, R. T. (red.) 1999he Insider / Outsider Problem in the Study of dtef. A
Reader Storbritannia: Cassell.

McCutcheon, R. T. 2006. «It's a lie. There’s No fhrin It! It's a Sin!»: On the Limits of the
Humanistic Study of Religion and the Costs of Sgvldthers from Themselves.
Journal of the American Academy of Religf}06, vol. 74, no. 3: 720-750.

Mikaelsson, L. 2000Religionsbyen Bergemergen: Eide forlag.

Natvig, R. J. 2000. Islam péa bergensk. Framvekatemuslimske organisasjonar i Bergen. |
Religionsbyen Bergemed. L. Mikaelsson, 175-197. Bergen: Eide forlag.

Natvig, R. J., S. E. Kraft. 2006. Innledningvietode i religionsvitenskaped. R. J. Natvig og
S. E. Kraft, 7-13. Oslo: Pax Forlag.

Needham, J. 195&cience and Civilization in Chin&ngland: Cambridge.

Pospisil, L. 1971Anthropology of Law. A Comparative TheodSA: Harper & Row.

Powers, D. S. 1994. Kadijustiz or ialustice? A Paternity Dispute from Fourteenth-Qent
Morocco. Islamic Law and Societyol. 1, no. 3, Gender, Family, and the Courts in
Muslim Societies: 332-366.

Rosen, L. 1980-81. Equity and Discretion in a Modéslamic Legal SystemLaw and
Society Reviewol. 15, no. 2: 217-246.

92



Rosen, L. 1989The Anthropology of Justice. Law as Culture infsila Society Cambridge:
Cambridge University Press.

Rosen, L. 2006.aw as Culture. An InvitatiarlUSA: Princeton University Press.

Rohe, M. 2007Muslim Minorities and the Law in Europe: Chancegl @&hallengesindia:
Global Media Publications.

Schacht, J. 1964ntroduction to Islamic LawOxford: Clarendon Press.

Skovgaard-Petersen J. 19®kfining Islam for the Egyptian state: Muftis andt#was of the
Dar al-Ifta. Leiden: Birill.

Smith, J. Z. 1982Imagining Religion: From Jonestown to Babyldhicago: University of
Chicago Press.

Sullivan, W. F. 2004. Beyond «Church and Stateswahdes in the Study of Religion and
Law. | New Approaches to the Study of Religion. Volumé&eXtual, Comparative,
Sociological, and Cognitive Approachesd. P. Antes, A. W. Geertz, R. R. Warne,
321-346. Tyskland: Walter de Gruyter.

Seetren, J. E. 2006. Islamsk diskurs i nye mediegdiRanten Amr Khalid. Akademisk
avhandling, Universitetet i Bergen.

Thorbjgrnsrud, B. 2003. Det muliges kunst. En utied om mulige tiltak for & sikre alle
‘like, religigse som lovmessige retter til skilsmeilss Kommunal- og
regionaldepartementet v / innvandringsavdelindapport Universitetet i Oslo. Sitat
funnet i de Carli 2008.

Timasheff, N. S. 1938. Law as a Social Phenomehdreadings in Jurisprudencesd. J.
Hall, 868-872. Indianapolis: The Bobbs-Merrill Co.

Viker, K. 1999. Er ein fatwa farlig? Bergens Tiden@2.04.99: 32.

Vikar, K. 2003.Mellom Gud og stat. Ei historie om islamsk lov etsvesenOslo: Spartacus
forlag AS.

Vogt, K. 2000.Islam pa norsk: moskeer og islamske organisasjoNarge Oslo: Cappelen.

Vogt, K. 2003. Islam i Norge. Yerdensreligioner i Norgered. K. A. Jacobsen, 130-168.
Oslo: Universitetsforlaget.

Vogt, K. 2004 Kommet for & bli. Islam i Vest-Europ@slo: Cappelen.

Weber, M. 1967.Max Weber on Law in Economy and Socidtfew York: Simon and
Schuster.

Yaffe, J. 1972S0 Sue Me: The Story of a Community CoNgw York: Saturday Review
Press.

Zomenio, A. 2008. The Stories in the Fatwas and-#itwas in History. Narratives of Truth
in Islamic Law red. B. Dupret, B. Drieskens, A. Moors, side Zb-Tuffolk:
[.B.Tauris & Co. Ltd.

93



9.2 Internettdokumenter og tidsskrift pa nett

Aftenposten.no. 2008. Leder. Fatwa for europeisirti@g.A-magasinet.noTilgjengelig den
17.04.09 frahttp://www.aftenposten.no/meninger/leder/article3B23.ece

Al-Ahram Weekly OnlineCairo. 24 - 30 July 2008, no. 907. Tilgjengelend5.02.09 fra:
http://weekly.ahram.org.eg/2008/907/re2.htm

bin Bayyah, A. 2004. Muslims Living in Non-Muslimahds.Witness-pioneer.org
Tilgjengelig den 21.02.08 fréttp://www.witness-
pioneer.org/vil/Articles/shariah/muslims_in_non_ s land.htm

Caeiro, A. 2003. The European Council for Fatwa Redearch. Workshop 3: The Production
of Islamic Knowledge in Western Europe. Europeaivéhsity Institute, Robert
Schuman Centre for advanced studies. Tilgjengeligid.11.08 fra:
http://www.iue.it/RSCAS/RestrictedPapers/conmed2@@3200303Caeiro03.pdf

Caeiro, A. 2006. An Anti-Riot Fatw#SIM reviewl7 / Spring 2006. Tilgjengelig den
13.02.09 frahttp://www.isim.nl/files/Review_17/Review_17-32.pdf

Christophersen, R., L. S. Okkenhaug, E. Rgssun®.2Dommarar ma leere seg sharia.
BT.naTilgjengelig den 14.04.09 frattp://www.bt.no/innenriks/article804801.ece

Criminal-law.freeadvice.comVhat is the difference between procedural andtamtive law?
Tilgjengelig den 27.03.09 fra:

http://criminal-law.freeadvice.com/criminal-law/medural_substantive.htm

Dahl, A. J. R. 2009. - Bgr ha starre kunnskap oatiatForskning.no Tilgjengelig den
14.04.09 frahttp://www.forskning.no/artikler/2009/februar/21 8L 7

Dow Jones Islamic Market Index. Tilgjengelig denl2108 fra:
http://www.djindexes.com/islamic/index.cfm?go=ovew

Dypvik, A. S. 2008. Islam péa norskorsking.no Tilgjengelig den 15.09.08 fra:
http://www.forskning.no/artikler/2008/april/178796

Erlich, dr. R. 2007. Hamas Imposes an Islamic 3&xae in Gazarlhink-Israel.com
Tilgjengelig 25.02.09 frahttp://www.think-israel.org/erlich.gazaislamizatibtml

Feldner, Y. 2000. «<Honor» Murders — Why the Perpsdi EasyMiddle East Quarterly
December 2000, volum VII: nr. 4. Tilgjengelig 25.02 fra:

http://www.meforum.org/50/honor-murders-why-thegeget-off-easy

Fylkesmannen.n®008. Bergen Moské starst av trussamfunna. Titggég den 21.11.08 fra:
http://www.fylkesmannen.no/hoved.aspx?m=1166&ami#2297

Hardaker, D. 2006. Amr Khaled: Islams Billy Graharhe IndependenTilgjengelig den
28.04.09 frahttp://www.independent.co.uk/news/world/middle-éasir-khaled-
islams-billy-graham-521561.html

Hauge, M. 2007. Sharia-dilemma i lovens naworskning.no Tilgjengelig den 17.11.08 fra:
http://www.forskning.no/artikler/2006/desember/1969803.14

Holmes jr., O. W. 1867. The Path of the LaW.Harvard Law Review57. Tilgjengelig den
22.03.09 frahttp://www.constitution.org/lrev/owh/path_law.htm

Imam Ali Foundation- London The Liaison Office of Grand Ayatollah Al-SayyidiAl-
Sistani. Tilgjengelig den 04.05.09 fra:
http://www.najaf.org/imam_life/e_12.php?I=ENG

Islam.no www.islam.no

IslamOnline www.islamonline.net

Islam i Norge Leirvik, O. http://folk.uio.no/leirvik/tekster/IslamiNorge.html|

Justis- og politidepartementet. 2001. NOU 2001:912.5 Rettsantropologregjeringen.no
Tilgjengelig den 25.11.08 fréduttp://www.regjeringen.no/nn/dep/jd/Dokument/NOU-
ar/2001/NOU-2001-12/10/3/5.htmI?id=377698

94



Khazaleh, L. 2005. Islam i Europa: Majoritetssanmetnsom premissleverandgr. Intervju med
Lena Larsen. Tilgjengelig den 15.09.08 fra:
http://www.culcom.uio.no/nyheter/2005/larsen.html

Kayser, C. 2009. Kanskje sannheten er for kjedd@igha Tilgjengelig den 17.04.09 fra:
http://www.bt.no/meninger/kronikk/article806070.ece

Leirvik, O. 2006.Islam i Norge Statistikk. Tilgjengelig den 29.04.09 fra:
http://folk.uio.no/leirvik/tekster/IslamiNorge.ht#dtatistikk

Masud, M. K. 2005. Dossier 27: Islamic law and Ntasiinorities. Tilgjengelig den
16.04.09 frahttp://www.wluml.org/english/pubsfulltxt.shtmlI?cm@&B87%5D=i-87-
531767

Najaf.org Selmam Ali Foundation London

Nixon, W. 1998. Subdisciplines: Legal Anthropolo@yydiana University. Tilgjengelig
24.11.08 frahttp://www.indiana.edu/~wanthro/theory pages/LEGAmN

Nomani, A. Amr KhaledTIME magazineTilgjengelig den 28.04.09 fra:
http://www.time.com/time/specials/2007/time100/&i0,28804,1595326 1615754
1616173,00.html

Olsen, I. A. 2007. Fatwabrgdreemagasinet.noTilgjengelig den 17.04.09 fra:
http://www.aftenposten.no/amagasinet/article18244&?

al-Qaradawi, Y. Speech of Shaykh Qaradawi. The mapoe ofislamOnline IslamOnline
Tilgjengelig den 07.05.09 fra:
http://www.islamonline.net/english/garadawi/inddstral

Rahimi, B. 2005. The United States Institute ofd@e&pecial Report: Ayatollah Sistani and
the Democratization of Post-Ba’athist Iraq. Tilgjetig den 28.04.09 fra:
http://209.85.129.132/search?qg=cache:Zialdnm5RaaJs.ch/serviceengine/FileCon
tent%3FservicelD%3DRESSpecNet%26fileid%3D92A39CHBERB-OFB3-0F40-
5COF809D7B5A%26Ing%3Den+as-Sistani%2Bcontroversid&3&hl=no&ct=cInk

Rohe, M. 2004. Application of shari’a rules in Epeo- scope and limitRie Welt des Islams
44, 3, 2004. Tilgjengelig 02.11.08 fra:
http://docserver.ingentaconnect.com/deliver/conbetit00432539/v44n3/s2.pdf?exp
ires=1234536706&id=48787361&titleid=5417&accnamedrsitetbiblioteket+i+B
ergen&checksum=76653F3184A772AF8015CB897B3AFD12

Sahih BukhariTilgjengelig den 19.01.09 fra:
http://www.searchtruth.com/searchHadith.php?keyw&tdanslator=1&search=1&bo
ok=&start=0&records_display=10&search_word=all

SunniPathwww.sunnipath.com

Waked, A. 2006. Violent protests following Gazaldmmurdersisraelinsider.com
12.12.2006. Tilgjengelig den 25.02.09 fra:
http://web.israelinsider.com/Articles/Security/1Q0&m

Artikkelen er ogsa tilgjengelig pfnetnews.comhttp://www.ynetnews.com/articles/0,7340,L-
3338839,00.html

95



