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Skiftende tider, islam og ny laereplan

De fleste mennesker prgver sd godt som rad 4 komme til rette med sin samtid. Det er ikke lett
& forsta de skiftende tider og eget forhold til dem. At den kalde krigen faktisk er historie, er
vanskelig & 4 ut av kroppen for en som har vokst opp pé 50- og 60-tallet og som har opplevd
jernteppet med sine trampende og dokumentstemplende grensesoldater. Men alt er bort n4,
Muren er pd museum, og det delte Korea er langt bort for Ola og Kari, som lever i verdens
beste land 4 bo i, landet der kampen for tilverelsen er avlyst, ifglge den danske globetrotter
og forfatter Karsten Jensen. Ganske morsomt er det for gvrig 4 ane den underlige tidskolli-
sjonen som vi ser i TV-serien Internatet. Fortiden kan naturligvis ikke spilles om igjen, men
likevel...

Denne lille innledningen er ment & skulle inspirere til deltagelse i egen tid, ikke 4 gjemme
seg i fortid eller for den saks skyld la seg blende av materiell nzrsynthet. Og heldigvis har
vi da tidsskrifter, for eksempel Religion og livssyn ... Det aktuelle vi denne gang retter
leserens oppmerksomhet mot er tofoldig. For det fgrste: En helt ny leereplan er pi gang i
videregéende skole. Den er kommet til den offisielle hgringsfasen, og fristen for 4 uttale seg
er allerede 1. november. Som det framgar av Foreningsnytt pa side 5 har styret i Religions-
leererforeningen engasjert seg, men som man ser, er der uenighet. Dette betyr at du gjerne
kan reagere direkte til styret — om du da er medlem. Eller du kan uttale deg elektronisk fgr
1.11 — se hgringssiden pa skolenettet. Skolenes uttalelser blir ordnet fylkesvis, s her er ikke
stunder & ngle. Foreningen har for gvrig ogsd en mening om den nye KRL-planen, se ogsa
under Foreningsnytt.

For det andre: Det blaser omkring islam. Det har for lengst seget inn over folk at islamsk
kultur og religion er temmelig forskjellig fra det som ofte kalles etnisk norsk, og at disse for-
skjellene ikke uten videre gir bakgrunn for et kjekt fargerikt fellesskap. Dette ble antydet av
Age Holter (Forfatter av boka Arabisk statsreligion fra 1976) allerede pd kurset da Religi-
onslererforeningen ble stiftet i november 1989 i Trondheim: Det er ikke slik at vi er ulike
utenpd, mens inni er vi like, som det gjerne heter i beste Torbjgrn-Egner-romantiske stil.
Tvert 1 mot, sa Holter, det er inni vi er ulike. Undertegnede husker for eksempel hans hen-
visning til norske kvinner som gifter seg med muslimer. De blir ofte blir mgtt av et brutalt
seksualmgnster. ..

Behovet for &pen debatt her er der, og dermed ogsé bade angrep og forsvar. Det er ingen
grunn til at ting skal stikkes under stol, det er alltid bedre & snakke om dem. Vi yter vér lille
skjerv her gjennom artikler som rgrer ved ulike sider av dette komplekset.

bm

RELIGION OG LIVSSYN

Organ for Religionsleerer-
foreningen i Norge
Nr. 3, 2005, 17 argang

Redaksjonskomiteen:
Bjern Myhre (ansv.)
Harald Skottene

Redaksjonsrad:

Heid Leganger-Krogstad
Otto Krogset

Dagfinn Rian

Svein Olaf Thorbjgrnsen
Svein Aage Christoffersen

Ilustrasjon:
Asmund Risnes

Formgivning:
John Jones

Det planlegges 4 nummer
12005

Tidsfrist for nr. 4, 2005
15. november

Trykk:
Allservice A/S, Stavanger

Opplag dette nummer:
800

Redaksjonens adresse:
Religionsiaererforeningen
v/Bjorn Myhre

Berg Videregaende Skole
John Colletts allé 106
0870 Oslo

e-post:
bjorn.myhre @berg.vgs.no
harald.skottene @ grefsen.
vgs.no

ISSN 0802-8214

Innhold

Side
Leder 2
Foreningsnytt: 4
TEMA:
Tor S. Olberg:
Mote mellom kristendom og islam
— et historisk perspektiv 7
Oddbjgrn Leirvik:
Islamkritikk: kristen, human-etisk, muslimsk 14

Er islam en kvinnefiendtlig religion?

To motsatte svar:

Hege Storhaug: ~ Den muslimske kvinnen erobret
i et seksualisert system

Anne Sofie Roald: Er islam en kvinnefientlig

religion? @

Turid Smith Polfus: ]

Strategier i folkelig muslimsk apologetikk 32
Jan Opsal: -
Vi ma skille mellom religion og kultur... eller? @)
DEBATT:

Ronnie Johanson:

Kritikk av kritikk av religionskritikk 45
Svar fra Svein Olaf Thorbjornsen 49

Tema i neste nummer: Sekularisering og resakralisering

Ga ogsa inn pa Religionsleererforeningen WEB-side:
www.religion.no

Feil eller uregelmessigheter ved utsendelse av bladet:
Kontakt Gunnar Holth (se baksiden)




FORENINGSNYTT

SYNSPUNKTER TIL DEBATT:
Om laereplanutkastet i religion og etikk

Taugust avsluttet lereplangruppa for religion og etikk-faget sitt arbeid, og Utdanningsdirek-
toratet sendte utkastet til ny leereplan ut p& hgring med svarfrist 1. november. Styret i religi-
onslererforeningen hadde 1. september et mgte sammen med redaksjonen i tidsskriftet Reli-
gion og livssyn, der lereplanutkastet ble diskutert. Foreningen er oppnevnt som hgringsin-
stans, og styret vil senere i hgst komme med en formell hgringsuttalelse. For 4 stimulere til
debatt om den nye lereplanen, gnsker vi imidlertid allerede né & formidle synspunkter fra
dette mgtet til Religion og livssyns lesere — bide sammenfallende syn og ulike oppfatninger
innad i styret / redaksjonen. Det er for gvrig fullt mulig for skoler og enkeltlerere & vaere med
pé hgringsrunden. Laereplanutkastet og lenke til hgringsskjema er lagt ut pa:
http://skolenettet.no/laereplaner/login_lp.aspx?id=19028

Lereplanutkastet bestdr av en beskrivelse av det overordnede formalet for faget, en over-
sikt over fagets struktur, en kort beskrivelse av hovedomrédene, grunnleggende ferdigheter
(uttrykke seg muntlig og skriftlig, lese, regne og bruke digitale verktgy) og formuleringer av
kompetansemal knyttet til hvert hovedomréde. Til slutt er det en beskrivelse av vurdering og
eksamen. Timetallet er som i dag oppgitt til 112 timer.

Formal og struktur
I beskrivelsen av fagets formal legger utkastet vekt pa at faget er et kunnskapsfag og et hold-
ningsfag. Bade fagets samfunnsforankring og eksistensielle forankring blir framhevet. En
samlet konklusjon under religionslererforeningens mgte var at dette er en god formalsbe-
skrivelse som ivaretar viktige hensyn i faget som et dannelsesfag.

Lereplanutkastet deler religion og etikk-faget inn i seks hovedomréder: verdensreligio-
nene, fordypning i kristendommen, fordypning i en av de andre verdensreligionene, livs-
synshumanismen, filosofi og etikk, samt religion og livssyn i samfunnet. Forholdet mellom
omradene blir ikke nzrmere omtalt. Det var ulike syn pa denne inndelingen som, litt forenk-
let, kan oppsummeres i to grupper: Noen gnsket 4 bringe videre hovedstrukturen i den nivae-
rende lereplanen for faget, andre stgttet hovedstrukturen i det nye utkastet.

De som gnsket & beholde hovedstrukturen i dagens plan, la spesielt vekt p& at emneforde-
lingen her ivaretar viktige hensyn i faget, som & bevare kristendommens sentrale plass og
sikre at elevene fér en dybdekunnskap i flere religioner, ikke minst islam. De pekte pa at livs-
synshumanismen i utkastet har fatt en uforholdsmessig stor plass — ett hovedomrade ved
siden av fordypningsreligionene. Den nye koplingen av filosofi og etikk ble ogsé opplevd
som problematisk; denne sammensldingen kan komme til 4 svekke etikken, ikke minst fordi
filosofiens plass i faget ogsa er blitt styrket. I tillegg kan utvidelsen av det egne malomradet
«religion og livssyn i samfunnet» true religion og etikk-fagets egenart og pa sikt gjgre faget
mer sédrbart for 4 bli sugd opp av andre fag — samfunnsfag eller kulturfag.

De som stilte seg mer positive til strukturen i utkastet, la vekt pa at dette er et konstruktivt
forsgk pd & imgtekomme problemet med stofftrengselen i faget. Samtidig forholder utkastet

seg aktivt til lereplanen i KRL. Faget ma pa videregdende skole fgres videre, og flere omra-
der som skal behandles i grunnskolen, ma kunne vare bakgrunnsstoff pd videregiende niva.
Det fgrste stoffomridet kan forstds som en oppsummering av viktige kunnskapselementer
fra KRL-faget, mens de to fordypningselementene bygger videre pé kunnskapen fra grunn-
skolen. De mente videre at kristendommens betydning i faget er godt ivaretatt i utkastet ved
3 veare et obligatorisk fordypningselement. De framhevet ogsé at livssynshumanismen etter
hvert er noe mange elever har erfaring med, ikke minst gjennom borgerlig konfirmasjon. Det
er viktig & gi dette livssynet en serigs behandling i religion og etikk-faget, enn skjgnt noe
mindre enn fordypningsomradene innen religion. Det ble framholdt at koplingen filosofi og
etikk svarer til strukturen i KRL, og den inviterer til aktivt & se moralfilosofi og etikk i
sammenheng. De la ogsd vekt pé at omradet «religion og livssyn i samfunnet» ivaretar ulike
sider ved faget, ogsé utfordringer for livstolkning i dag. Det er her planen eksempelvis omta-
ler emnet religigs sgken i var tid.

Beskrivelse av hovedomrader, grunnleggende ferdigheter og kompetansemal

Alle hadde merket seg gode beskrivelser av hovedomradene i utkastet. Disse beskrivelsene
kan minne en del om fellesmilene i dagens plan, og det legges tydelige fgringer der ulike
sider ved faget er godt ivaretatt. Beskrivelsen av grunnleggende ferdigheter i faget framstér
ogsa som en integrert del av utkastet.

Like stor enighet var det om at utkastet framstar med et pafallende sprik mellom formal /
beskrivelse av hovedomréder og formuleringene av kompetansemal. Kompetansemélene er
dominert av verb som legger vekt pa analyse, kannskapsformidling og til dels drgftingsevne.
Men bare enkelte mél er knyttet til formuleringer som legger vekt pa refleksjon, dialog, sam-
tale og vurdering. Konkret kunnskap er en viktig side ved religion og etikk-faget ogsd som
et dannelsesfag. Men skal dannelse skje, ma faget gi rom for refleksjon og modning. Man
finner et lignende sprik igjen i dagens lereplan, men problemet skjerpes i utkastet fordi de
nye kompetansemélene er formulert konkret utfra hensynet til vurdering og mélbarhet.

Utkastet til ny plan framstar fortsatt som faglig ambisigs, og det er vanskelig 4 se at stoff-
trengselen i dag vil forsvinne. Det er et problem at det oppgitte timetallet pd 112 timer ikke
svarer til realitetene. P4 de fleste skoler er det reelle tallet 80—90 timer i faget.

Konkrete kommentarer til noen hovedomrader og kompetansemal

Alle uttalte stgtte til planens vektlegging av tekster og andre estetiske og rituelle uttrykk
innenfor de tre fgrste hovedomréadene. Dette er en presisering i forhold til dagens plan og gir
disse sidene ved faget stgrre vekt.

Fordypningen i kristendommen legger for stor vekt pa den historiske siden ved faget, pd
bekostning av tros- og Bibelkunnskap. I tillegg finner det til dels en overlapping sted mellom
flere av malene som «beskrive sentrale trekk i [ved] kristen tro» og «presentere og reflektere
over hovedtrekk i kristendommen.» Her kan det skje en oppstramming og klargjgring. Etikk
bgr ogsé inn i det fgrste punktet (tro og etikk) og inngd eksplisitt i fordypningsomradet. Ver-
bet «reflektere over», knyttet til trosinnhold i den andre fordypningsreligionene, kan med
fordel ogsa benyttes her. Det er et problem at kristendommen ikke knyttes til «& drgfte reli-
gionens rolle og utforming i det flerreligipse Norge», et av mélene under fordypning i en av
de andre verdensreligionene. Ogsa kristendommen bgr studeres i et slikt perspektiv.

For 4 styrke Bibelens plass, ble det foreslatt at dagens mal 5 erstattes av fglgende formu-
lering: «analysere og presentere noen sentrale tekster fra Bibelen, og reflektere over Bibe-
lens betydning som grunnlag for europeisk kultur.» Det ble pekt pd at elevene kan lite om




dette, og at det er viktigere allmennkunnskap enn & la elevene studere tekster av Ireneus,
Augustin, Luther osv. Men ogsa betydningen av tekster fra tradisjonen ble framholdt, slik
som de oldkirkelige trosbekjennelsene, et synspunkt som ble konkretisert i en utvidelse av
«sentrale tekster fra Bibelen» i formuleringen over til «sentrale tekster fra Bibelen og den
kristne tradisjonen».

Flere opplevde det for gvrig som problematisk at elevene na bare skal gjgre rede for én
konfesjonell utforming av kristendommen, i motsetning til tre i dag. Det ble her pekt pa at
fordypningen i andre verdensreligioner legger vekt pa «ulike retninger», dvs. mer enn en.
Det samme bgr vaere styrende for fordypningen i kristendommen. Men ogs4 her var det ulike
meninger. De som stgttet nedskjeringen la vekt pa at elevene fir ganske mye konfesjons-
kunnskap i KRL pa ungdomstrinnet. Dessuten gir punktet «hovedtrekk i kristendommen i o g
utenfor Europa» under samme hovedomréde elevene mulighet til 4 se pa mangfoldet av kon-
fesjoner 1 var tid i et stgrre perspektiv.

Ogsa i fordypningen i en av de andre verdensreligionene er det viktig & eksplisitt nevne
etikk, selv om dette er noe som bergres i det siste punktet under omrédet filosofi og etikk.

Behandlingen av livssynshumanismen bgr i likhet med fordypningen i religionene inne-
holde studier av tekster. Ett kompetansemél bgr eksplisitt bergre ikke-religigse seremonier
som er en viktig del av livssynshumanismen i Norge. Men det fgrste kompetansemalet,
«ulike mater & definere livssyn pa», synes det ikke & vaere ngdvendig 4 skille ut som et eget
mal. Det var ellers en del diskusjon om hvorvidt behandlingen av den historiske utviklingen
av humanismen hgrer hjemme her, eller bgr knyttes til omradet filosofi o g etikk.

Under omradet filosofi og etikk er det plass for noen flere holdningsdannende formule-
ringer. Slik det er nd framstar dette malomrédet som for opptatt av argumentasjonsteknikk
uten at dette tydelig integreres i etablering av egne meninger og holdninger. Ett av fellesma-
lene i dagens plan ble her hentet fram som et eksempel p& hvordan dannelsesaspektet kan
styrkes: «utvikle egne meninger og holdninger i eksistensielle og etiske spgrsmal og kunne
begrunne egne valg 1 dialog med andre mennesker.»

Vurderinger av omrédet religion og livssyn i samfunnet er omtalt lenger oppe. Her kom
det ikke opp noen forslag til endringer av mélformuleringer.

Ole Andreas Kvamme, sekretcer i religionslererforeningens styre

Ny lzereplan for KRL — en oppsummering av
horingsuttalelsen fra Religionsleererforeningen

Ny leereplan for grunnskolefaget KRL ble vedtatt 3. august i &r. Dette er den eneste planen i

Kunnskapslgftet som skal innfgres i alle grunnskoler fra og med dette skoledret. Den nye

planen blir fulgt opp med seminarer for KRL-lereme i alle fylker, sa her er det klart at

Utdanningsdirektoratet vil foreta en skikkelig satsing. Planen var ute til hgring med frist 30.

mai i dr. Styret i Religionslererforeningen sendte inn sin hgringsuttalelse etter grundige

drgftinger i styret. Nedenfor skal vi kort gjengi noen av de synspunktene vi fremmet:

* Lareplanen fglger samme mal som de gvrige fagene i Kunnskapslgftet. Det vil si at man
har satt opp kompetansemal for bolker av rstrinn i grunnskolen: etter 4. arstrinn, etter 7.
drstrinn og etter 10. &rstrinn. I var hgringsuttalelse papekte vi at dette gjgr det vanskelig &
sikre progresjon i elevenes lering. Nir kunnskapsstoffet ikke er fordelt pd de enkelte ars-

trinnene, ma vi regne med stor forskjell i fordeling av stoffet fra skole .
Forts. siste side

TEMA

Tor S. Olberg:
Mote mellom kristendom og

islam — et historisk perspektiv

Det er ingen enkel oppgave d skulle gi et riss av en slik mangfoldig historie. Jeg har med de
kilder jeg har til radighet skt d gi noen spredte glimt, hovedsakelig fra europeisk historie,
men avslutter med USA som ndveerende representant for den «Vestlige sivilisasjon» (for d
bruke et av Samuel Huntingtons begreper i hans hypotese som jeg avslutter denne artikke-
len med) og dens hegemoniske maktposisjon overfor den «islamske». Europas 1300 dr lange
naboskap med islam er resonansbunn for Vestens bilder av islam. Dette naboskap har veert
preget av bade fredelig sameksistens, konflikter og fiendskap. I dag mener mange at motet
mellom Vesten og islam pa forhdnd er domt til d ende i konflikt. Det kan derfor veere nyttig
a kort se pa hvordan islam er blitt oppfattet og mptt av sine vesteuropeiske naboer i denne

perioden.

Allerede i 710 krysset de arabiske mau-
rerne Gibraltar-stredet, og aret etter eta-
blerte islam seg permanent pa europeisk
jord. I nesten 800 ar, fram til 1492, var det
en kontaktflate mellom kristne og musli-
mer i Spania. Da denne kontakten ble brutt
ved at muslimene ble fordrevet eller
tvangsomvendt av kong Ferdinand og
dronning Isabella, hadde en ny kontakt
blitt opprettet pd Balkan fra 1345, der det
voksende osmanske riket hadde etablert
seg. I tillegg var Sicilia, fra 800 tallet, et
mgtested for kulturene nord og gst for
Middelhavet.

Islam og den europeiske middelalder

I perioden mellom & 700 og 1000 etter
Kristus var kunnskapen de fleste kristne i
sentrale deler av Vest Europa hadde om
islam som religion meget liten. For dem var
de arabiske muslimer bare én av flere inn-
trengergrupper som truet deres kristne kul-
turs eksistens, og de hadde ingen interesse
av & skille gudedyrkelsen til skandinaviske
vikinger, slavere og magyarer fra musli-

menes monoteisme. Allikevel ble islams
eksistens et av de mest konsekvensrike pro-
blemer for kristendommen i den europeiske
middelalder. Som et praktisk problem ropte
det pa handling og derved pa en avklaring
blant fglgende alternativer: korstog, omven-
delse, handelssamkvem, sameksistens. Som
et teologisk problem kalte islam stadig pé et
svar angdende mysteriet rundt dens eksis-
tens. Hva var islams rolle i Forsynets histo-
rie? Var den et symptom pa de siste tider? Et
trinn i religionens utvikling mot kristendom-
men (selv om den i tid oppsto etter Kristus)?
Et kjetteri? Et skisma innen kristendommen
eller en ny religion? Var den djevel- eller
menneskeverk? En parodi pa kristendom-
men eller et tankesystem som fortjente a bli
behandlet med respekt? Saken var vanskelig
4 avgjgre. Og fgr man kunne komme til en
avgjgrelse var det ngdvendig & kjenne til
fakta, noe som var vanskelig & fd tak i.
Europa fikk ikke hjelp fra antikken til & for-
std islam og heller ingen trgst fra samtiden.
Den nzrmeste intellektuelle parallellen var
de europeiske jgdene og deres jgdedom.
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Europas kristne tenkere besatt et vell av opp-
samlet materiale til forsvar overfor «det
jodiske spgrsmal», og europeiske jgders
gkonomiske og sosiale status (oppfattet som
driftighet eller underlegenhet) oppmuntret i
begge tilfeller til en nedlatende holdning fra
de kristnes side. Men islam syntes hardnak-
ket & avvise en slik intellektuell og sosial
behandling. Islam fremsto som overméite
framgangsrik og opplevdes & veare i besit-
telse av betydelig intellektuelle kapasiteter.
P4 det europeiske kontinent var det noen
fa som var opptatt med & forklare opprin-
nelsen til muslimene som etterkommere av
Hagar. I Europas sgrlige deler, i serdeleshet
i Spania hvor kristne hadde stiftet direkte
kjennskap med de muslimske erobrerne,
sgkte man heller til den bibelske apokalyp-
tiske profeti for a forstd islam og tyde sin
egen og den verdenshistoriske tidsalder.
Mange kristne i disse omridene kunne lite
om islam; ikke fordi de var fjernt fra den
som de karolingiske, men fordi de var midt
oppe 1 den og ikke gnsket & vite. De valgte
heller 4 hente sin kunnskap om denne
«Mahommet» fra de sparsomme latinske
kilder man kunne finne i det kristne Navarro
enn fra den tilgjengelige Koranen og deres
muslimske samtidige. Disse kristne flyktet
fra islams omfavnelse, og det var lite sann-
synlig at de ville sgke kunnskap hos kildene
til den islam de flyktet fra. Virkningene av
korstogene gjennomrystet det europeiske
samfunnet og bidro vesentlig til dets foran-
dring. I korsfarernes kjglvann blomstret han-
delen, og kulturbildet ble annerledes. Men
den tidligste militere fremgang i det fgrste
korstog oppmunitret ikke til andre umiddel-
bare reaksjoner enn triumf og nedlatenhet.
Islam og dens profet ble velkjente begreper
0g man mente 4 ha et klarere forestillings-

bilde enn tidligere, men reell kunnskap var
det ikke.

Den europeiske hgymiddelalder
Fra midten av det tolvte arhundre begynner
et mer rasjonelt syn pé islam & ta form og

spre seg. Petrus Venerabilis, Benediktine-
rabbeden i Cluny, hadde i 1143 tatt initiati-
vet til 4 f4 Koranen oversatt til latin, sammen
med flere andre kildeskrifter om islam som
han hadde kommet over p4 en lengre reise i
nordre Spania. Petrus” form4l var 4 gi de
kristne som levde i kontakt med muslimer
innsikt i islam for at de kunne forsvare seg
mot «uheldig» innflytelse og for & legge
grunnlaget for misjon blant de vantro. Som
sin store forlgper, Johannes av Damaskus
(en av kirkens store lerefedre pa slutten av
600-tallet), sa Peter islam som et kristent
kjetteri, det siste og stgrste og eneste som
ennd ikke var besvart og derved bedrevet.

Hundre ér senere herjet Djengis Khan og
mongolene de islamske riker i @st. Hulegu,
en av hans sgnner inntok og plyndret Bagh-
dad i 1258. Rapporter fra mongolenes ero-
bringer og fra enkelte oppdagelsesreisende
gav nye perspektiv til de kristne i Europa.
Deres geografiske horisont ble betraktelig
utvidet. Tallet pa folk man nd visste eksis-
terte i verden gket betraktelig, samtidig som
tallet pa ikke troende ble alarmerende. De
kristne métte innse at de faktisk var i min-
dretall i verden. «De kristne er bare et fitall.
Hele jordens overflate er full av vantro, og
ingen kan vise dem sannheten», skrev Roger
Bacon pé slutten av tolvhundretallet.

I dette &rhundre hadde Thomas av
Aquino, en av kirkens store personligheter
levd. Thomas hadde ikke bedrevet direkte
studier av islam, men han sé det som en opp-
gave & bekjempe det han oppfattet som urik-
tig i den islamske tro. Fra flere av hans ver-
ker fr vi et bidrag til den tids kristne fore-
stilling om islam. Islam er en bevisst for-
vrengning av sannheten. Noe av det
Muhammed forkynte var sant, men han
hadde blandet det med forvrengninger av
bade det gamle og nye testamentet. Utbre-
delsen av Muhammeds religion skulle ha
vunnet fram ved en kombinasjon av lgfter
om paradisiske seksuelle forngyelser og
bruk av makt og vold. Islam var p4 samme
tid en lovreligion og en nytelsesreligion.

Muhammed var en falsk profet, ja selveste
Antikrist. Slike forestillinger kom til &
inneha en sentral plass i store deler av euro-
peisk tenkning til langt inn i det nittende
arhundre. Med en slik intellektuell kapasitet
pé laget skulle man ha forventet at islam
snart ville vere uskadeliggjort. Men histo-
rien viste at de kristnes optimisme ikke ble
innfridd slik de forventet. For pa denne tid
sluknet den kristne korsfarerdnden.

Raymon Llull fra Mallorca (1236-1312)
sd vestens nye situasjon. Korstogene
hadde vart en fiasko. De kristne var i min-
dretall i verden og det gikk rykter om at
mongolene ville g& over til islam. Llull
gikk inn for & skape det intellektuelle
grunnlag som var ngdvendig for en dialog
mellom kristne og muslimer. Kjennskap
til de respektive hellige skrifter var fgrste
betingelse. Derfor ville han opprette
misjonskollegier med undervisning i ori-
entalske sprdk. Han forsgkte ogsd &
pavirke kirkelige myndigheter rundt om i

Europa til 4 fglge dette opp, men uten
resultat. Fgrst 1 1312 vedtok kirkemgtet i
Vienne at det skulle gis undervisning i
blant annet arabisk og syrisk ved de stgrste
universitetene i Europa. Men heller ikke
dette ble gjennomfgrt. Llulls personlige
utvikling ble pad mange mater tragisk. Ide-
alismens kontakt med realitetene gjorde
ham etter hvert bitter. Han kom til den
slutning at man ikke kunne overbevise de
vantro, og 84 ar gammel provoserer han
fram sitt martyrium i Tunis, etter & ha vert
hjemsendt av de muslimske myndigheter
flere ganger. Tiden etter kirkemgtet i
Vienne ble pA mange mater en varselstid
om en stadig desintegrasjon av Europas
andelige og intellektuelle enhet. Det var
ingen krefter til overs til a klargjgre islams
posisjon i denne stadig mer pessimistiske
utvikling av verdens og dermed Guds his-
torie sett med de kristne europeeres gyne.
Derfor ble gnsket om & lere om islam eller
fra islam drastisk svekket.

Den europeiske senmiddel-
alder og renessansetid

En typisk representant for 1400-
tallets humanisme nord for
Alpene er kardinal Nicolaus
Cusanus (1401-64). Cusanus®
erfaringer fra sine mange reiser
og det materialet han hadde
samlet om islam finner vi bear-
beidet i hans dialog «Om tros-
freden» fra 1453. Dialogens
formal er en bevisstgjgring av
den allerede foreliggende enhet
mellom folkene, slik at de for-
skjellige  kulturers talsmenn
som opptrer i boken skal innse
at de dyrker den samme, felles
Gud, universets skaper. Denne
ene Guds religion avspeiler seg
1 de forskjellige former for
gudsdyrkelse man kjenner til
blant menneskene. Dermed er
bade kristendommen og islam
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en avglans av den sanne religion. Cusanus
anser dog kristendommens avglans for 4
vere mer likedannet modellen enn andre
religioner. Han var i sitt arbeide opptatt av
en annen problemstilling enn Petrus og
Llull. Disse hadde trodd pd muligheten av
en rent filosofisk-teologisk gjendrivelse av
islam. Cusanus derimot la vekt pa tekstkri-
tiske og historiske argumenter. Herved
kommer hans renessanseforankring frem.
Dette var den utopiske Cusanus. Som kar-
dinal var han ogsa involvert i kirkens for-
svar mot tyrkerne, og som realpolitiker skal
han i 1461 ha sendt et brev til sultan Meh-
met 2. hvor han prgvde & overbevise sulta-
nen om at dersom han lar seg dgpe, vil pave
Pius anerkjenne ham som keiser i @st, og
derved bli sin tids mektigste hersker.
Denne storstilte planen ble ikke virkelig-
gjort.

Denne spenning mellom krig, polemikk
og dialog kjennetegner datidens kirkes for-
hold til islam. Muslimske styrker trengte i
det 14. &rhundre gst til India, men ogsa inn
pé Balkan. Konstantinopel falt i 1453 og to
hundre &r senere Ungarn. Islams fremmarsj
ble tolket blant annet som et tegn pé at kir-
ken mangler tro. Fienden kan ikke overvin-
nes ved krig eller misjon, men fgrst ved de
kristnes egen omvendelse til evangeliet. N&r
derfor Martin Luther uttaler seg om islam er
det de troende og den kristne kirkes situa-
sjon han har for gye. For Luther var ogsé
islam en straffedom over forfallet i kirken.
Han sa ingen politisk eller intellektuell 1gs-
ning pd problemet islam, og var overbevist
om at muslimene ikke kunne omvendes. Nr
han s inn i framtiden hadde han ingen viss-
het om utfallet av denne prgvelsestid. Han
stilte spgrsmélet om Muhammed var Anti-
krist og svarte selv benektende, for denne
matte komme innenfra kirken selv og finge-
ren pekte derfor heller i retning av paven.

Opplysningstiden
I Europa pé seksten og syttenhundretallet ble
kristendommens autoritet utfordret og til

dels erstattet av rasjonalistiske, progressive
og sekulere filosofier. Historien var ikke
lenger Guds alene. Dette fgrte til at ogsi
islam ble sett pd med nye gyne, serlig blant
dem som i islam hépet & finne kvaliteter
identiske med de nye vestlige ideologiene
som sto i opposisjon til kristendommen.
Mange syttenhundretallsforfattere forsvarte
muslimenes oppriktighet i deres religigsitet
mot det de opplevde som middelalderens
intoleranse og polemiske nedvurdering.
Et eksempel pd denne holdningen viste
den franske teologen Richard Simon
(1638-1712). Som en hengiven katolikk og
leerd vitenskapsmann, kjempet han innbitt
mot all forvrengning av objektive data som
skulle tilfredsstille hevdvunne dogmer. Med
utgangspunkt i1 islamske kilder fremstilte
han islam uten fordgmmelse eller nedlaten-
het og tidvis med beundring. I 1705 skrev
den nederlandske arabisten Adriaan Reland
en fordomsfri beskrivelse av islam bygget
utelukkende pa muslimske kilder. Blant de
neste  generasjoner av  vitenskapsmenn
finner vi at objektiviteten gér over i fascina-
sjon og beundring. Man pekte blant annet p&
det Osmanske imperiets toleranse overfor
religigse minoriteter, og s pa islam som en
rasjonell religion i tr&d med fornuften, til
forskjell fra kristendommens dogmer og
spissfindige teologi. Islam ble oppfatet som
en religion som 14 ner den deisme som de
fleste av opplysningstidens filosofer bekjente
seg til. Syttenhundretallet s& det muslimske
Osten med fraterniserende og forstielses-
fulle gyne. Den ledende forstdelsen at alle
mennesker var fgdt med like muligheter,
koplet til den rddende optimismen gjorde det
na serigst mulig & drgfte pd nytt de ankla-
gene som tidligere var reist mot den muslim-
ske verden. Antallet europeere som
gjennomfgrte reiser i orientalske omrider
pkte. Det gjorde ogsd mengden av informa-
sjon som tilflgt Europa. Men en del av denne
informasjon kan best karakteriseres som fas-
cinasjon over det mystiske eller romantisk
eksotiske.

Orientalismen som fag og

holdning vokser ut av Opplysningstidén
Befatningen med det orientalske var ikke av
ny dato, men den vitenskapelige intensiteten
og den samlede ressursbruken som ble sam-
let 1 keiser Napoleons ekspedisjon til Egypt
1798-1801 innledet en ny holdning til islam.
I Napoleons tilfelle ble et i fgrste rekke mili-
teerpolitisk mal, & svekke de britiske interes-

-ser 1 Midt-@sten og derved deres linjer til

India, komplementert med et gnske om &
gjgre Egypt som en del av Orienten fullt til-
gjengelig for europeisk granskning. Okku-
pasjon, vitenskapelig kartlegging og et
gnske om & vare oppdrager for «underut-
viklede» gikk hind i hdnd. Orientalske sel-
skap med deres vitenskapelige selvforsta-
else og bevissthet ble grunnlagt, det franske
asiatiske selskap i 1822 og det britiske aret
etter. Den nyvunne europeiske driften etter
a forske pa sitt materiale gjorde seg gjel-
dende ogsa i studier av islam og muslimske
folkegrupper. Den gryende moderne islam-
vitenskap, med alle sine spesialdisipliner,
ga et helt annet kunnskapsmessig grunnlag

-for en stillingtagen til islam enn tidligere

generasjoner av europeere hadde hatt. Men
dette forte ikke til et virkelig mgte mellom
religionene. Fagfolkene produserte faglitte-
ratur med akademisk distanse, og de fleste
europeere hadde selv ingen mulighet til &
treffe muslimer og deres islam pa nert
hold.

Europeisk imperialisme, kolonialisering
og eksport av krig til muslimske omrader

Det var Europa som dominerte verden pa
1800-tallet. Veksten av masseproduserte
varer og utviklingen innen kommunikasjon
— med dampskip, jernbane og telegraf —
fgrte til stor gkning i den europeiske hande-
len. Industrien styrket ogsa de store euro-
peiske statenes vipenmakt. Europas gkono-
miske, tekniske, militere og politiske fram-
gang var betydelige og gav seg utslag i
maktutgvelse og underleggelse av muslim-
ske omrdder. Direkte kolonialisering
begynte for alvor etter 1881, da Tunis og

Egypt ble okkupert av henholdsvis Frank-
rike og Storbritannia. Handelsavtaler ble
inngétt med det Osmanske riket hvor forret-
ningsmenn fikk lov 4 reise og handle fritt og
fa sine kommersielle tvistemél avgjort av
spesielle domstoler og ikke etter islamsk
rett ved islamske domstoler. Utover dette
omfattet de europeiske stormaktenes inter-
esse de kristne minoritetene innen de mus-
limske omréadene. Pa dette omridet var det
en europeisk samstemthet & spore. Ellers
var det en kamp om & fa stgrst mulig innfly-
telse. I deler av Balkan, ved Bosporus og i
Palestina var stormaktenes interesser pé
direkte kollisjonskurs. Det var @sterrikes og
Russlands rivalisering pa Balkan som var
den direkte arsaken til fgrste verdenskrig i
1914, og da Osmanriket i november gikk
med i krigen pd Tysklands og Osterrikes
side mot Storbritannia, Frankrike og Russ-
land, ble tyrkernes eget land en slagmark.
Europeisk politikk fikk store og direkte
negative konsekvenser for muslimer i deres
egne omrader.

Med den andre verdenskrigen ble igjen
krig en katalysator som brakte brutale
endringer i maktforhold og sosialt liv for
kristne og muslimer. De fgrste ménedene
dreide det seg om en nordeuropeisk krig. De
franske troppene i Maghreb og de britiske og
franske 1 Midtgsten var pa vakt, men ikke
innblandet. Situasjonen endret seg i 1940.
Frankrikes sammenbrudd svekket dets stil-
ling i gynene til de koloniserte. I Storbritan-
nia hadde krigfgringen fgrt til en gkonomisk
krise som bare kunne overvinnes gradvis og
med hjelp fra USA. Synet av Europa som
rev seg selv i stykker kunne oppmuntret
troen pa at livet i koloniene kunne bli anner-
ledes. Men Storbritannia og Frankrike ble ni
overskygget av de to stormaktene som kri-
gen hadde hjulpet til 4 realisere sin potensi-
elle styrke. USA og Sovjetunionen hadde
stgrre gkonomiske og menneskelige ressur-
ser enn noen annen stat, og i krigens lgp
hadde de etablert seg i mange deler av den
muslimske verden. Fra na av ville de kunne
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kreve at man skulle ta hensyn til deres inter-
esser. Denne situasjonen etter den andre
verdenskrigens slutt farte til at lokale mus-
limske interesser presset pa for & fa til
endringer i egne lands status som tidligere
hadde vert europeiske kolonier. Samtidig
forte den til vestlig rivalisering nar det
gjaldt markeder generelt og kontroll over
oljeproduksjonen i de nye muslimske stater
spesielt og «den kalde krigen» fgrte til
stgrre amerikansk og sovjetisk engasjement
i disse omridene. USA har viderefgrt sitt
politiske maktengasjement i disse omradene
etter at det ble verdens ledende supermakt
og hegemon. Maktmidlene er forblitt de
samme som tidligere selv om sprakbruken
nd oftere er hentet fra religionens og etik-
kens omrade.

Muslimenes fredelige migrasjon

til Vesten

Som vi har sett har muslimer levd péa det
europeiske kontinentet siden begynnelsen av
det attende &rhundre, det vil si fra f@gr store
deler av Europa ble kristnet. Fredlig migra-
sjon har ogsa forekommet fgr den siste
arbeidsinnvandringen til Europa som startet
pé midten av 1800-tallet. Men det var fgrst i
den siste tredelen av det tjuende drhundre at
de fleste land i Vest-Europa fikk en gkende
arbeidsmigrasjon. Fram mot slutten av sek-
stitallet dominerte yngre, enslige menn og
familiefedre som kom alene for i lgpet av
noen r 4 tjene gode penger for sd 4 vende
hjem, trodde begge parter. Disse var i stor
grad hentet som billigere arbeidskraft, fgrst
og fremst til industri og servicenzringer.
Men de fleste ble vaerende, og den videre
innvandringen fortsatte i forbindelse med
familiegjenforening og ekteskapsinngé-
else. 1 de siste tjue &rene av det tjuende
drhundre kom det flere nye grupper musli-
mer til Vest Europa som flyktninger fra
konfliktfylte omrader. Flere av konfliktene
var direkte eller indirekte forirsaket av
vestlige staters tidligere eller davarende
politikk i deres omrader. I Vest Europa bor

store grupper av muslimer nar andre fra
samme geografiske omrade i deres tidli-
gere hjemland, slik at de kan danne etniske
og kulturelle fellesskap. Mange muslimer
arbeider i yrker som har lav status og lav
Ignn, selv om en gkende del har stadig hgy-
ere utdannelse.

I Nord-Amerika er demografien i de
muslimske befolkningsgruppene annerle-
des. I USA er det en betydelig gruppe mus-
limer blant afroamerikanerne, og disse
muslimene er konsentrert i de svarte byde-
lene i USAs storbyer. Videre er det et stort
antall muslimer med meget hgy akademisk
utdannelse i hgyere stillinger innen forsk-
ning, undervisning, finansinstitusjoner og
forretningsliv. Disse muslimene er integrert
i de vanlige bomiljgene. Det finnes ogsd
store grupper studenter fra muslimske land
som setter sitt preg pad enkelte skoler og
universiteter.

Utviklingen av islam i USA har vert
interessant pd mange mater. Her er det blitt
utviklet en form for islam som er sterkt til-
passet vestlig kultur og idealer. Mange nord-
amerikanske muslimer har ventet og venter
fortsatt at det er i USA at islams gjennom-
brudd i den vestlige kultursfeeren vil
komme. Om de hépet at dette skulle skje
uten konflikt har dramatiske hendelser i det
tjuefgrste arhundre gitt hépet vanskelige
vekstvilkér. Noen framholder at dette rhun-
drets konfliktmgnster gér mellom verdens
store sivilisasjoner. Som arbeidshypotese
ble denne fgrst brakt til offentlighet av pro-
fessor emeritus (i Midt-@sten-studier) fra
Princeton universitetet, Bernhard Lewis, 1
hans artikkel «Det muslimske raseriets rgt-
ter» («The Roots of Muslim Rage») i maga-
sinet «Atlantic» i 1990. Denne artikkelen
gav inspirasjon til den senere og mer omtalte
artikkel som barer navnet «Kulturenes
sammenstgt», skrevet av Samuel P. Hun-
tington (i 1993). Huntington er verken histo-
riker, antropolog eller islamkjenner, men
professor i «statsstyringsvitenskap» (Sci-
ence of Government) og knyttet til USAs

politiske institusjoner siden Vietnamkrigen.
Hans artikkel er et resultat av prosjektet
«Det endrede sikkerhetsmiljget og ameri-
kanske nasjonale interesser» ved Olin insti-
tutt for strategiske studier ved Harvard uni-
versitetet. Der hvor Lewis begrenset sin tese
til de historiske forhold mellom to sivilisa-
sjoner han kalte den «islamske» og den
«jgdisk-kristne», utvidet Huntington sin tese
til & gjelde for hele verden.

Hos Huntington blir forstaelse av kultur
mer politisk enn antropologisk samfunnsori-
entert, nermere knyttet til globale politiske
hendelser enn til realiteter innen og mellom
bestemte folk. Store folkegrupper som deler
grunnleggende kulturelle trekk utgjgr en
sivilisasjon. Huntington opererer dermed
med f4 aktgrer (sju eller atte sivilisasjoner)
pé verdens store scene. I tillegg forstdr han
ethvert grunnleggende kulturelt trekk som
preget av en essens eller kjerne som det er
mulig & definere. Religion er en viktig del av
en slik kjerne. Deretter forklarer han folke-
gruppens politikk som en n@rmest uvunngae-
lig konsekvens av denne kjernen. Islam blir
sd ikke bare en viktig del av en slik kjerne,
men fungerer ogsa som navn pa en av disse
sivilisasjonene. Nér sivilisasjoner si kollide-
rer far dette fglger for hvordan det enkelte
medlem i sivilisasjonen oppfattes, uav-
hengig av vedkommendes individuelle hold-
ning eller stasted i forhold til konflikten som
er oppstétt.

Der hvor Huntington er generell og taler
om at Vesten md gjgre seg klar for et
sammenstgt mellom sivilisasjoner
fremholder Bernhard Lewis at det ogsé
finner sted sammenstgt innen sivilisasjoner.
Mer enn Huntington er det Lewis som til-
veiebringer den intellektuelle stgtten for
forestillingen om at det finnes bade «gode»
og «onde» muslimer, en ide som har blitt
den drivende kraft i amerikansk utenrikspo-
litikk. Lewis™ poeng vil veere at Vesten bgr
std pa sidelinjen mens muslimene utkjemper
sin interne krig mellom de gode og onde
muslimer. Den ndvarende amerikanske

utenrikspolitikken overfor den islamske
sivilisasjon ser ut til 4 ta opp i seg bade
Huntington og Lewis™ synspunkter. For i
stedet for & vente pa at de anerkjente «gode»
muslimer skal triumfere over de «onde» er
Bushadministrasjonen, med Irak som statu-
erende eksempel, rede til 4 initiere et «clash
of sivilizations», med stgtte fra sentrale
europeiske stater, for & frigjgre de «gode»
muslimer fra de «ondes» &k. P4 makropla-
net er vi ikke kommet lenger med 1300 ars
religionsmgte enn at Europas 711 er blitt
USAs 9/11. P& mikroplan lever fortsatt
hépet om en fredelig sameksistens, in sha”
Allah, om Gud vil. For muslimene er kom-
met for & bli.
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Oddbjorn Leirvik:

Islamkritikk: kristen,
human-etisk, muslimsk

Dei siste ara har vi, ogsa pa norsk jord, sett
framveksten av tre ulike (men likevel til dels
konvergerande) typar av islamkritikk: (1)
nye versjonar av klassisk kristen polemikk
mot islam, no som fer med klare politiske
overtonar; (2) ein meir energisk islamkritikk
frd humanetisk hald; og (3) ein meir frimodig
intern religionskritikk mellom muslimane.

Nye former for

kristen polemikk mot islam

Da Carl 1. Hagen sommaren 2004 gjekk p&
talarstolen i Levende Ord, talte han i namnet
til «vi kristne» og stempla islam som ein
valdeleg religion i kamp for verdsherre-
dgme. Til stor applaus fra forsamlinga sette
han den milde Jesus opp mot krigsherren
Muhammad: «Vi kristne er veldig opptatt
av barn. La de sm& barn komme til meg, sa
Jesus. Jeg kan ikke skjgnne at Mohammed

har sagt det samme. 1 tilfelle... méitte det
veere: La de sma barn komme til meg, slik at
jeg kan utnytte dem 1 min kamp for 3 isla-
misere verden.»! Hagen fekk ikkje st
uimotsagt. Reaksjonane viste at dei andre
politiske partia (med unnatak av nokre KrF-
leiarar pa Vestlandet) tok unisont avstand
fra Hagens utspel. Ogs4 leiarane i dei store
kristne organisasjonane reagerte. 1 slutten
av september kom eit breitt spekter av kris-
tenleiarar saman og distanserte seg klart og
tydeleg frd Carl I. Hagens atak pd islam. Her
stod Den norske kyrkja hand i hand med
evangelistar og pinsepastorar som Aril
Edvardsen og Age Aleskjaer samt leiarane i
dei store misjonsorganisasjonane, i ei felles
markering mot det dei kalla «islamofobi og
muslimhets».2

Alt 1 1997 kom eit like breitt spekter av
kyrkjeleiarar ~ fra det konservative Misjons-
sambandet til det liberale Norges Kristelige
Studentforbund, frd pinsevennar til katolik-
kar — med ei hyrdebrev atvara mot muslim-
frykt i kristne krinsar.3 I rgynda var hyrde-
brevet ein reaksjon pa Fremskrittpartiet sitt
forsgk pa & spele ut det muslimske kortet i
valkampen og appellere til kristenfolket om
a stgtte dei i kampen mot den islamske faren.
I flokk og fglgje gjekk kristenleiarane til den
stgrste pakistanske moskeen i Oslo for &
uttrykke sin solidaritet med muslimane. For
mange var dette deira fgrste besgk i ein
norsk moské. Hendinga var historisk: kyr-
kjeleiarar som elles har store problem med 4
bli samde om noko som helst, samla seg til
ein felles kritikk av hggrepopulistisk omtale
av muslimane som ein fare for det norske
samfunnet.

Trass i desse sterke markeringane frd kyr-
kjeleiarane si side, er det mykje som tyder pa
at kristen islamkritikk med hggrepopulistiske
overtonar har vind i segla. I 2002 gav Prokla-
Media, forlaget til den offensive misjonsor-
ganisasjonen Ungdom i Oppdrag, ut boka
Islam og terrorisme. 1 2003 fglgde forlaget
opp med ei norsk utgéve av Gabriels bok
Islam og jpdene. Kampen som ikke er over.

Bgkene er frd ende til anna manande
kampskrift mot islam. I boka Islam og terro-
risme fér vi vite at islam si historie er som ei
elv av blod; at muslimar meiner at dei freds-
&le passasjane i Koranen er avskaffa av dei
mest konfronterande versa; at det fremste
malet for einkvar muslim er verdsherredgme
i Allahs namn; og at ein m4 rekne med at
dialogvennlege muslimar systematisk 1gy-
ner sitt eigentlege formé&l som er 4 ta kontroll
over Vesten. Militante muslimar gir forfatta-
ren fglgjande attest: «Det er disse som utfg-
rer volds- og terrorhandlinger... som prakti-
serer det egentlige islam slik Koranen fore-
skriver at det skal vere.»*

Forfattaren kallar seg Mark Gabriel, eit
namn som den tidlegare muslimen frd Egypt
tok dd han under dramatiske omstende kon-
verterte til kristendommen, under Youth
with a Mission sine venger. Som nyfrelst
framstiller han kristendommen som kjarlei-
kens religion og islam som hatets. I bgkene
fér vi vite at Gabriel har vore professor i
islamsk historie ved det prestisjefylte Al-
Azhar universitetet i Kairo. Slik han fortel
om det i boka, var det her han kom i tvil om
den fundamentalistiske korantolkinga som
rddde grunnen ved lerestaden.

Gabriels personlege lidingshistorie, slik
han utfaldar den i boka, er reell nok og det er
ingen grunn til 4 bagatellisere dei valdelege
reaksjonane som religigse dissidentar regel-
messig blir utsett for i muslimske samfunn.
Paradokset er at Gabriel etter si omvending
synest 4 ha omfamna ei like fundamentalis-
tisk form for kristendom som den blinde
bokstavtrua han braut opp fr. Sjglv om det
nettopp var det manglande rommet for tvil

ved Al-Azhar som skapte ei truskrise hos
han, insisterer Gabriel som kristen pa at det
berre finst éi sanning om islam — nemleg den
verst tenkelege. No finst det heilt klart mili-
tante muslimar, bade i Egypt og andre sta-
der, som faktisk star for den type islamtol-
king som Gabriel utfaldar i boka si. Proble-
met er at Gabriel framstiller dette som den
einaste sanne tolkinga av islam.

Forlaget kunne elles tidleg opplyse at fgrste-
opplaget av Islam og terrorisme vart rive vekk.
Som ein del av marknadsfgringa fekk stor-
tingsrepresentantane kvar sitt gratiseksemplar
av boka. Kristne bokhandlar har meldt at boka
har vekt stor interesse og selt sers godt, ikkje
minst pd Vestlandet. I 2004 fekk eg ein telefon
fr ein journalist i Bergens Tidende som kunne
fortelje at da Mark Gabriels bok kom ut i fjor,
melde det seg straks fleire lesarbrevskribentar
som viste til Gabriel som sjglve sanningsvitnet
for at muslimane ser pé kristne og jgdar som
fiendar og har det som sitt langsiktige mal &
nedkjempe dei med sverd.

Ogsé forlaget si marknadsfering overfor
politikarane ser ut til & ha falle i god jord.
Etter 4 ha merka meg kva Carl 1. Hagen har
lagt vekt pé i diskusjonar om islam dei siste
ara, fekk eg ein stadig sterkare mistanke
om kvar han henta sin islamkunnskap fra.
I fjernsynsprogrammet Holmgang den 17.
november 2004 stadfesta Hagen mine mistan-
kar ved & vise til nettopp Islam og terrorisme
som ei god kjelde til kunnskap om korleis
islam eigentleg er.5 Slik blir Carl I. Hagen sin
tale i Levende Ord noko anna og meir enn ein
episode der partileiaren, oppgst av den karis-
matiske stemninga, kanskje tok vel hardt i.
Talen er eit teikn pé ein tiltakande allianse
mellom hggrepopulistisk politikk og kristen
fundamentalisme i Norge, med Israels-venn-
skap og islamkritikk som sentrale flaggsaker.

Men Hagen, Levende Ord og Ungdom i
Oppdrag sin islamkritikk har ogsa djupe his-
toriske rgter. I den kristenkonservative pole-
mikken mot islam, som hggrepopulistar i
béde Norge og USA har alliert seg med, finn
ein att dei velkjende trekka fra kristen
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mellomalderpolemikk mot islam. Om ein
oppsummerer standardklageméla mot islam
fré kristen mellomalderteologar, vil ein finne
fire punkt som gér igjen i den klassiske pole-
mikken: (1) atislam er ei falsk tru og ei med-
viten forvrenging av sanninga; (2) at islam er
ein religion som spreier seg ved vald og
sverd; (3) at islam er ein religion som fremjar
livsnyting (med opning for fleirkoneri og lov-
nad om vakre jomfruer til dei salige); og (4) at
Muhammad er Antikrist.6 (Den seksualiserte
kritikken av Muhammad vart i 2005 henta
opp av den norsk-svenske predikanten Runar
Sggaard som i Karisma Senter i Stockholm
karakteriserte Muhammad som «en forvirret
pedofil» som «holdt pa med & gifte seg med
nidringar, ellevedringar».”)

Human-etisk islamkritikk

Det er denne arven kristne fundamentalistar
no vekkjer til live igjen, med eit lydhgyrt
publikum béde hos andre konservative kristne
og hggrepopulistiske politikarar. Men kristne
polemikarar er ikkje aleine om & &tvare mot
den islamske faren. Dei siste &ra har ogsi
Human-Etisk Forbund gjort islam til den
fremste mélskiva for sin religionskritikk.

I ein bokomtale i Morgenbladet av den nor-
ske utgdva av Nietzsches Antikrist. Forban-
nelse over kristendommen, peika Helge Jord-
heim i 2003 pd at den allmenne religionskri-
tikken i vestlege samfunn synest & ha avgatt
ved dgden men stétt opp att som islamkritikk.8
D4 Amulf @verland heldt sitt historiske fore-
dragi 1931 om «Kristendommen — den tiende
landeplage», var religionskritikk synonymt
med kristendomskritikk. @verlands religion-
skritikk hadde béde ein rasjonalistisk og ein
moralsk brodd. Han meinte at den kristen-
domsundervisninga som borna vart utsett for i
skulen «gdelegger deres forstand», men var
ogsd moralsk forarga over kristendommen
sine autoritzre og valdelege ytringsformer.

Dei seinare éra har hans &ndelege arvingar,
norske humanetikarar, retta den same brod-
den mot islam. Samtidig har leiande humane-
tikarar gatt langt i retning av 4 friskmelde

kristendommen. I eit oppsiktsvekkande inter-
vju i mai 2003 som Dagbladet gav over-
skrifta «Islam er livsfarlig», rosar Levi Fra-
gell utviklinga i vestleg kristendom men
uttrykker seg bastant og sterkt kritisk om
islam. Han slar fast at kristne ikkje lenger
ngdvendigvis meiner «at alt som stir i Bibe-
len er Guds ord som skal fglges til punkt og
prikke». Dette har skapt eit prisverdig tvisyn i

kyrkja, seier Fragell, og held fram: «Hvis

ikke vi klarer & dpne for det samme tvisynet i
islam, er vi fortapt». For medan mange
kristne «har tatt det beste ut av sin tro» og
erstatta hat med toleranse, er altfor mange
muslimar framleis prega av det Fragell kallar
«islams kulturhat mot Vesten». «I dag er
islam mye farligere enn kristendommens,
konkluderer Fragell.

Alt aret fgr, 1 debatten etter Fadime-drapet
i Sverige i 2002, gjekk generalsekretzr Lars
Gule langt i retning av 4 gi islam som reli-
gion skulda for dei kvinneundertrykkande
haldningane som er utbreidd i tradisjonelle,
muslimske kulturar.10

Humanetikarane sin kritikk av autori-
tere utgdver av islam og den livstrugande
forfglginga som dissidentar og frifalne
kan bli utsett for i muslimske samfunn,
kan underskrivast av dei fleste som ved-
star seg arven frd opplysningstida og har
eit engasjement for religionsfridom. Pro-
blemet for religigse humanistar er at
humanetikarane somme tider blir like uny-
anserte i sin kritikk av islam som dei fgr
har vore det i sin kristendomskritikk.
Somme tider skin det ogsd igjennom ein
essensialistisk tanke om at islam «i seg
sjglv» er autoriter, kvinneundertrykkande
eller valdsfremjande.

Her er det ironisk nok eit samanfall mellom
den mest unyanserte islamkritikken fra huma-
netisk hald (slik den for eksempel kjem til
uttrykk i Ibn Warraqs Hvorfor jeg ikke er
muslim som Humanist forlag gav ut pa norsk
1 2003) og den tiltakande kritikken av islam
frd konservative/karismatiske kristne. Lik-
som Gabriel insisterer Ibn Warraq pa at islam

—1 sin essens — er lik fundamentalisme. Der-
for gar han til tak p4 integriteten til alle mus-
limar som arbeider for ei forsoning mellom
islam og moderne menneskerettstenking. Ein
av dei Ibn Warraq @reskjeller er eksilsudane-
saren Abdullahi Ahmed an-Na’im som er
internasjonalt kjend for boka Toward an Isla-
mic Reformation (frd 1990).

Stér s& muslimane overfor ein verdsom-
fattande konspirasjon av kristne og huma-
netiske &ndskjemparar? Slik er det likevel
ikkje. I forordet til boka Ibn Warraq distan-
serer Lars Gule seg fré nokre av forfattaren
sine mest urimelege generaliseringane om
islam. Etter at Carl I. Hagen kledde seg i
kristen rustning og faren for forveksling av
kristen og humanetisk islamkritikk vart
openberr, har Gule kritisert bidde han og
kristne polemikarar for reinspikka hets mot
muslimane og klarare enn fgr tatt til orde
for ein nyansert islamkritikk som tar hggde
for det konfliktfylte mangfaldet innanfor
islam. Som moralsk forarga og kjempande
rasjonalist gnskjer han seg ogsi ein meir
allmenn religionskritikk, ein kritikk som
Gule meiner ma ramme kristne fundamenta-
listar like hardt som deira (uerkjente) mus-
limske slektningar.!!

Muslimsk islamkritikk
Den tredje forma for islamkritikk, ved sidan
av nyvekt kristen polemikk mot islam og ein
meir allmenn religionskritikk fra humaneti-
karane si side, er den religionsinterne kritik-
ken som muslimar sjglve gir stemme til.
Andre- og tredjegenerasjonen av muslimar i
Vesten er generelt mykje meir frimodige enn
sine foreldre nér det gjeld & stille kritiske
spgrsmal ved den méten religionen blir prak-
tisert pa i dagens globaliserte samfunn. Dei
kritiserer ikkje berre Bush sin imperialis-
tiske kristendom og Israels militante jgde-
dom, men ogséd former for islamsk trusutg-
ving som dei meiner er prega av intoleranse
og aggressive forsvarsreaksjonar.

Ogsé kvinnespgrsmal star svert sentralt 1
den religionsinterne islamkritikken. I 2004

publiserte nettsida til den amerikanske
organisasjonen Muslim WakeUp eit
tipunkts manifest som kravde rom og
respekt for kvinner i moskeane.l2 T 2005
stod det same nettverket bak ei samling i
New York der den kjende islamske femi-
nistteologen Amina Wadud heldt fredag-
spreika og leidde ei kjgnnsblanda forsam-
ling i bgn.13 Den revolusjonzre handlinga
gav gjenlyd internasjonalt. Muslimske kvin-
neaktivistar sin kritikk av patriarkalsk fami-
lieliv og marginalisering av kvinnene i sam-
funnslivet, er velkjent. Det nye er at ein no
klarare enn fgr ser at dei mest radikale kvin-
neaktivistane ogsd utfordrar dei religigse
maktposisjonane.

Nokre av dei muslimske kvinneaktivis-
tane utfordrar ogsa det tradisjonelle synet
pé seksualitet og samliv i islam. I Canada
publiserte den lesbisk sambuande musli-
men Irshad Manji i 2003 boka The trouble
with Islam. Boka kom pé norsk i 2005 med
tittelen Hva er galt med islam? En oppfor-
dring til erlighet og forandring. Manji gar
ikkje berre i rette med det rddande synet
pd seksualitet i islam, med krav om
respekt for likekjgnna samliv. Ho kritise-
rer ogsd dei autoritzzre haldningane og
sperrene mot 4 stille kritiske spgrsmél til
den islamske lera som ho har mgtt i mos-
keane, og avdekker dei antijgdiske hald-
ningane som ho meiner 4 finne i muslim-
ske miljg verda over.

Det som skil Irshad Manji sin sterkt pole-
miske islamkritikk frd Ibn Warraq sin, er at
ho meiner at andre tolkingar av Koranen er
bade mogelege og rimelege. Med sine kon-
troversielle meiningar nektar ho & la seg
marginalisere og insisterer pa & bli respektert
som del av det tolkande fellesskapet innan-
for islam.

Liksom i den religionsinterne kristen-
domskritikken frd siste halvdel av 1900-
talet, er det kvinner som gér i front ogsd i
den indremuslimske religionskritikken. Men
kvinnene er ikkje dleine. Nér det gjeld
temaet islam og terror, er det n@rast rutine at
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tonegivande muslimske leiarar etter spekta-

kulere valdshaldningar gér ut i media og
hevdar at terror ikkje pa nokon maite kan
legitimerast ut fra islam. Men somme tider
kan ein ogsd merke ei meir sjglvkritisk til-
nerming, pa det muslimske trusfellesska-
pet sine vegne. I september 2004 kom den
kjende skribenten Abdel Rahman al-Ras-
hed med ein sjglvkritisk kraftsats under
overskrifta «A Wake-up Call: Almost all
terrorists are Muslims». Al-Rasheed er
ingen marginal figur. Han er ein sentral
skribent i avisa Al-Sharg al-Awsat som er
finansiert av saudiarabiske pengar og blir
lesen av mange muslimar i bide Midtaus-
ten og Vesten. Slik lydde hans mest provo-
serande kraftsats, som ikkje uventa egga
mange trusfellar til motseiing: «Det er eit
sikkert faktum at ikkje alle muslimar er
terroristar, men det er like sikkert, og for-
ferdeleg smertefullt, at nesten alle terroris-
tar er muslimar.»14 Al-Rashed ngyde seg
sdleis ikkje med dei vanlege og rettkomne
forsikringane om at all terror er i mot islam
sitt sanne vesen. Han oppmoda i staden
muslimar til & vurdere kritisk den revolu-
sjonre ideologien som blir propagandert
av mange islamistiske organisasjonar og
forkynt i moskeane deira, for 4 sj4 om det
her (trass i forsikringar om det motsette)
kan ligge ideologiske spirar til valdsdad i
islam sitt namn.

Slike kritiske rgyster blir det stadig fleire
av, innanfor det muslimske fellesskapet.

No er det ogsé slik at nokre av dei som
har kritisert islam innanfra (som Ibn War-
raq), har forlate det islamske trusfellesska-
pet. I norsk samanheng har Shabana Reh-
man markert seg (i Dagbladet andre fora)
som ei sterkt islam- og religionskritisk
stemme, med kraftsatsar som denne: «De
religigses praksis kveler menneskets frihet.
Til helvete med dem!»!5 Men béade i Sha-
bana Rehmans tilfelle og i bgkene til Walid
al-Kubaisi (Min tro, din myte, 1996 og
Halvmdnens hemmeligheter, 1998) kan ein
ane ein ambivalens mellom gnsket om 4 bli

tatt pd alvor som kritiske rgyster innanfor
det muslimske fellesskap, og ein meir reli-
gionskritisk posisjon der ein kritiserer islam
utanfra.

Opplyst religionskritikk?

Som vi ser, er det nokre tema som gér igjen i
den kristenkonservative, humanetiske og
indremuslimske kritikken av islam sine
ytringsformer: valdsbruk i namnet til religi-
onen, forholdet til andre religionar, religigs
ytringsfridom og (med stadig stgrre trykk i
moderniteten) kvinnene si stilling. Men
sjglv om ein kan sji ein konvergens i tema
for islamkritikken, er premissane for dei tre
typane islamkritikk som eg har karakterisert
ovanfor, heilt ulike.

Dei muslimske miljga i Vest strevar enno
med & venje seg til den opne og kritiske sam-
talen i demokratiske samfunn der ytringsfri-
dom rdr. Nokre reagerer med 3 slutte rek-
kjene i forsvar. Andre opnar seg for ein meir
demokratisk religionssamtale internt og inn-
ser at dei ogsd ma leve med dei frifalne sin
ofte overdrivne og unyanserte kritikk. Men
alle blir dei nok ganske si slitne av at den
religionen dei tilhgyrer dagstgtt blir utsett
for offentleg og slett ikkje alltid velinformert
kritikk.

Spgrsmilet er om det — i eit polarisert kul-
turklima — er mogeleg 4 utvikle ein meir all-
menn og opplyst religionskritikk som rettar
seg mot alle autoritere former for tru og
livssyn, utan at den religionen som akkurat
no er mest 1 media sitt fokus alltid blir sit-
tande med svarteper.

I europeisk kontekst handlar det om kor-
leis ein pé ein ansvarleg méte forvaltar arven
frd opplysningstida. Opplysningstida sin
religionskritikk var i det alt vesentlege kris-
tendomskritikk, med tre sentrale element:
(1) Ein rasjonalistisk kritikk av overtru og
tiltrua til guddommelege inngrep; (2) ein
modernistisk kritikk av autoritere religions-
former som ein meinte var til hinder for sosi-
alt og politisk framsteg; og (3) ein moralsk
kritikk av undertrykkande og valdeleg reli-

gion, pd den mgrke bakgrunnen av religions-
krigar i Europa.

Den rasjonalistiske religionskritikken er
det i dag nesten berre dei mest hardbalne
humanetikarane som forvaltar. Den moder-
nistiske og moralske religionskritikken, der-
imot, er det langt fleire som identifiserer seg
med — ogsd i viktige delar av dei religigse
miljga.

Under dei nemnde formene for moderne
religionskritikk finn vi to sterke overty-
dingar. For det fgrste: kriteriet pa sunn reli-
gion er kor vidt den stgttar eller hindrar den
moralske autonomien til individet. Det er
denne autonomien som gir individet frimod
a kritisere religionen pd eit moralsk grunnlag
— 1 namnet til menneskeslekta eller huma-
niteten. For det andre: alle religigse tradisjo-
nar, inkludert dei heilage skriftene, ma vere
opne for historisk-kritisk gransking. 1 Ves-
ten har bade den historiske og moralske reli-
gionskritikken blitt institusjonalisert, ikkje
berre gjennom etableringa av religionsvit-
skap som ein sjglvstendig disiplin ved uni-
versiteta men ogsd gjennom utviklinga av
ein kritisk «universitetsteologi» pé kristen
mark (ei utvikling som ogsé kristne hggsku-
lar og teologiske seminar har blitt avgje-
rande prega av). Medan kyrkjene ofte har
forsvart seg energisk mot det dei sdg som
ugudelege angrep (for eksempel tok det lang
tid fgr kyrkjene opna seg for den moderne
menneskerettstenkinga), har kristen univer-
sitetsteologi langt pd veg adoptert dei
moderne ideane om historisk kritikk, indivi-
duell autonomi og universelle menneskeret-
tar. I nokon grad har kristen universitetsteo-
logi i Vesten ogsd opna opp for ei moralsk
diskusjon av heilage tekstar og religigse
doktrinar.

Kanskje vil det ogsa vere avgjerande for
den opplyste islamkritikken si framtid at
europeisk islam far sjansen til 4 utvikle ei
form for «islamsk universitetsteologi» der
muslimar pd eigne premissar kan arbeide
uavhengig, kritisk og kreativt med sin eigen
tradisjon.
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Vi har bedt om innlegg fra to deltagere i debatten om kvinnesynet i islam.
Hege Storhaug, ansatt i Human Rights Watch, har i mange sammenhenger

ytret seg kritisk, mens den etnisk norske muslimen og religionshistorikeren
Anne Sofie Roald vurderer annerledes. Her er deres innlegg!

Hege Storhaug:

Den muslimske kvinnen
erobret I et seksualisert system

Mitt fgrste mgte med Pakistan i 1993 tok
min uskyld. Jeg mgtte en kultur gjennomsy-
ret av seksualitet. Seksualitet i svaert negativ
forstand. Det opplevdes som om alt, fra de
minste til de stgrste spgrsmal eller daglig-
dagse handlinger handlet om sex. I forhold
til jenter og kvinner. Noe sa uskyldig som et
hgflig smil, & vandre i en gate alene, kjgre bil
alene, hvor tett eller Igst klerne satt, den
intellektuelle selskapelige samtalen der den
muslimske dyden kontra den vestlige deka-
dansen ble fremhevet, til ytterpunktet der jeg
mgtte ei jente som da ikke selv visste at hun
var pa vei til sin egen grav fordi hun var blitt
gravid.

I samtlige nevnte eksempler, forstod jeg
etter hvert at islam ikke bare var en sentral
del av denne materien, men ofte en svert
sentral del. Dette i hovedsak pé grunn av fgl-
gende: Islamstifteren Muhammeds hand-
linger — alle som en — anses som eksempla-
riske. Han er et forbilde som enhver muslim
skal prgve & etterleve. Koranens anses &
vaere diktert ord for ord av Allah med
Muhammed som budbringeren. Boken anses
av de fleste muslimene for & veere hellig og

eviggyldig.

Ingen likestilling
I tillegg til & oppsgke de muntlige kildene i
Pakistan, og prgve & forstd mest mulig

gjennom flest mulige erfaringer, gikk jeg
til bgkene. Spesielt to bgker har vart mine
«koraner» for & forstd islams forhold til
kvinner; «Den muslimske familien»
(1991) av den avdgde professoren i kvin-
nerett, Tove Stang Dahl, og «Beyond the

Veil» (1985) av den internasjonalt ledende

marokkanske feministen og professoren i
sosiologi, Fatima Mernissi. Gjennom
disse bgkene har jeg fatt plassert mange
sentrale biter i puslespillet mitt om & forsta
erfaringene fra Pakistan, islam og den
muslimske innvandringen til Norge og
Europa.

Mernissi (op.cit.) viser hvordan familien
oppfattes som en egen religigs institusjon i

samfunnet, og at kjgnnsrollene er klart defi- -

nerte. Hun hevder at likestilling bryter med
grunnleggende prinsipp i islam, og at kjer-
lighet mellom mann og kvinne truer Allahs
befaling. Kvinnen er underlagt mannens
autoritet. Som jente er hun underlagt sin far
og sine brgdre, i ekteskapet er hun underlagt
ektemannen.

Ettersom Allah betrakter kvinnen som et
destruktivt element i den sosiale orden, skal
hun atskilles fra menn og stenges ute fra
aktiviteter p& utsiden av hjemmet. Men dette
synet inneberer ikke at kvinnen i seg selv
anses som underlegen mannen, tvert om,
mener Mernissi. Kvinnen antas & vere sterk,
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og derav farlig. Hennes makt mi derfor
begrenses gjennom sosiale system som
eksempelvis atskillelse. Slik minsker faren
for at hun kan forstyrre menn i deres viktig-
ste oppgave; hengivelse til Allah. «Hele den
muslimske sosiale strukturen kan ses som et
angrep pa, og et forsvar mot, den nedbry-
tende kraften til kvinnelig seksualitet.»

(op.cit.)

Islams opprinnelse

Dette synet pa kvinnen og mannen som
islam framfgrer, oppstod pa den arabiske
halvgy for over 1400 &r siden. Muslimenes
tidsregning starter i ar 622 med Muham-
meds flukt fra Mekka til Medina. I Medina
opprettet Muhammed det fgrste muslimske
samfunnet, pa arabisk kalt umma (troendes
fellesskap). Tidsepoken fgr det fgrste eta-
blerte umma i verdenshistorien, definerer
muslimene som jahiliya. Jahiliya forstas
som tiden hvor hedenskap og barbarisme
radet.

Den arabiske halvgy var den gang preget
av  betydelige sosiale og gkonomisk
endringer. Usikkerhet og misngye spredte
seg 1 takt med den blomstrende handelen.
Handelsvirksomheten pulveriserte det tra-
disjonelle stammefellesskapet. Stammele-
dernes personlige jag etter gkonomisk
fremgang tok overhdnd. Gamle normer,
som for eksempel stammeledernes ansvar

o

- for & administrere og fordele stammens

ervervede goder til fellesskapet, samt &
beskytte de svakeste medlemmene i stam-
men, ble forsgmt. Spesielt folk i byene, og i
serlig grad i handelssenteret Mekka, led
under den nye tidens endrede normer og
verdier. Opplgsningen av de tradisjonelle
nettverkene rammet kvinnene og barna har-
dest. Kvinner og barn hadde ikke tilgang til
eiendom og verdier gjennom arv. Kvinner
fikk likevel sin del av goder og verdier,
men deres gkonomiske velstand og deres
grad av beskyttelse var knyttet til stammens
prestisje og utgvelse av @re, forklarer Mer-
nissi (op.cit.).

Kvinnene var sveert sarbare uten den tra-
disjonelle beskyttelsen fra stammen, og
Muhammed var serlig opptatt av faren for at
enker, skilte kvinner og unge ugifte og forel-
drelgse jenter, ville spke mer eller mindre
tilfeldig beskyttelse hos menn, noe som
kunne medfgre brudd pé islams strenge for-
bud mot sex utenfor ekteskapet.

Det tok ikke Muhammed mer enn rundt
20 ar & islamisere store deler av den ara-
biske halvgya. Hvordan kunne islam ha
slik suksess? Forklaringen kan vere at
islam maktet & tilfredsstille mange av de
behovene som vokste frem under nedbryt-
ningen av det gamle stammefellesskapet.
Muhammed erstattet stammen med fami-
lien. I familien fikk kvinnen den beskyt-
telsen hun trengte, ikke av lgst tilknyttede
slektninger i stammen, men av ekteman-
nen. Samtidig fikk mennene gjennom
familien realisert gnsket om personlig gko-
nomisk suksess. Umma erstattet mennenes
stammefellesskap. Stammen hadde utgjort
en gruppe med tilhgrighet gjennom slekt-
skap. Den nye institusjonen umma bestod
av individer knyttet til hverandre gjennom
religigs tro og kamp for & ekspandere (hel-
lig krig).

Familien var en ny og ukjent idé for ara-
berne. Muhammed ga derfor detaljerte
regler for familielivet. I de fgrste drene
vektla han & regulere og kontrollere seksu-
alitet. I jahiliya hadde kvinner hatt en viss
grad av raderett over egen kropp og seksu-
alitet. Barna tilhgrte som regel kvinnen og
hennes stamme, og i de fleste ekteskape-
lige relasjoner var det uvesentlig 4 fastsld
barns biologiske far. Hvorvidt en kvinne
var @rbar 1 form av kyskhet, hadde ingen
sosial betydning. Hun kunne ha flere
menn, hun kunne skille seg, og hun kunne
i noen tilfeller selv bestemme hvem av sine
mannlige partnere hun gnsket skulle anses
som far til barnet sitt. Muslimske histori-
kere mener at kvinners seksuelle rettighe-
ter i det fgr-islamske samfunnet, skyldes at
hun i stor grad var uavhengig av ekteman-

21




22

nen. Det var stammen hun forholdt seg til.
En eventuell far kom og gikk med sin
nomadiske stamme eller handelskaravane.
Hovedkjernen var mor og barn omgitt av
slektninger.

Med den gkonomiske fremgangen og
innfgringen av den muslimske familien,
snudde dette bildet fullstendig, i fglge
Mernissi (op.cit.). En manns formue var na
hans private eiendom, ikke stammens.
Naturlig nok ble siledes kontroll av far-
skap viktig for ektemannen. Han ville for-
visse seg om at arven etter ham tilkom
hans kjgdelige opphav. Islam innf@rte to
lover for a kontrollere farskap: zina, som
forbyr seksualitet utenfor ekteskap, og
idda, den perioden en kvinne mi avsté fra
seksualitet, etter skilsmisse eller ved bort-
fall av ektemann. Idda varer i fire méaneder
og ti dager. Etter denne perioden vil det
vare klart om kvinnen er gravid eller ikke
med forrige ektemann, det vil si at eventu-
elt farskap avklares fgr hun trer inn i et nytt
ekteskap. Med den nye familien og lovfes-
tet kontroll av seksualitet, ble kvinnens
selvbestemmelse sterkt redusert — og hun
ble «privatisert».

Den seksuelt aktive kvinnen

I kristendommen har vi motpoler mellom
godt og ondt, kropp og and, og mellom
instinkt og fornuft. A forfglge sine instinkter
kan vare motstridende til fornuften, og der-
for advarer kristendommen mot & stole pa
egne instinkter, fortsatt i folge Mernissi. I
islam er det derimot en annen fortolkning av
instinkt. Instinkt er ren energi, energi som i
seg selv verken er god eller ond. Det er hvor-
dan energien brukes som avgjgr om den er
nedbrytende eller livsfremmende.

Islam foreskriver en rekke detaljerte
lover som rettleder mennesket i dets bruk
av instinkter. Kontrollen gjennom de reli-
gigse reglene skal styre mennesket til &
bruke sine instinkter til 4 fremme sosial
orden. A regulere det seksuelle instinktet,
mente Muhammed var ngkkelen til 4 bryte

med den hedenske og promiskugse ara-
biske kulturen.

Vestlig kulturs oppfatning av mannen
som seksuelt aktiv og kvinnen som seksuelt
passiv, stdr i sterk motsetning til islams syn.
Sigmund Freud beskrev kvinnen som passiv
og masochistisk, tilbgyelig til 4 veere frigid.
Kvinnens passive seksualitet definerte Freud
som destruktiv. Den samme oppfatningen av
kvinnen som et seksuelt destruktivt vesen,
mélbar Muhammed og tidlige muslimske
teoretikere. Men ikke fordi kvinnen er pas-
siv, nei, tvert om fordi hennes seksualitet er
aktiv.

Imam Ghazali (1050-1111), anses som
den stgrste og mest innflytelsesrike islamske
teoretikeren. Kvinnens seksuelle kraft er den
stgrste trusselen for den muslimske sosiale
ordenen, hevdet Ghazali (i fglge Stang Dahl,
op.cit.). Kvinnen er synonym med det sata-
niske. Hun er jegeren og mannen det passive
offeret. Ved & kontrollere kvinnens seksua-
litet og begrense den til ekteskapet, blir uten-
forstaende menn ikke forledet til illegal sek-

~suell aktivitet.

For & sikre at kvinnen ikke distraherer
mannen i hans viktigste oppgaver, det vil si
hans religigse og sosiale plikter, er det ekte-
mannens plikt 4 tilfredsstille henne seksuelt.
Plikten er religigs. Ghazali gir mannen
utfgrlige seksuelle retningslinjer, som at han
ma ha sex med hustruen minst hver fjerde
natt (hver fjerde natt fordi mannen kan,
ifglge Ghazali, ha fire koner), og han mé
sgrge for & gi henne den tid hun trenger for &
oppna orgasme. Kvinnens seksuelle behov
har forrang for mannens (op.cit.).

Islam angriper altsa ikke seksualitet i seg
selv, men kvinnens potensial til total makt
over menn. Seksualitet har tre positive sider:
Den seksuelle drivkraften sikrer forplant-
ning, den gir intellektuell kraft, og seksua-
litet gir mannen en forsmak p4 hva som er
forespeilet ham 1 paradis; den evige
orgasme.

Mannen har et absolutt krav pa & fa mettet
sine seksuelle behov. Hvis ikke behovene

tilfredsstilles, er han mer tilbgyelig til 4 bega
hor. Dermed forstyrres den muslimske sosi-
ale strukturen. En hustru kan sdledes ikke
nekte samleie med ektemannen. Dersom hun
nekter, blir hun straffet i det jordiske livet
ved at mannen kan nekte a forsgrge henne,
og kvinnen foreskrives straff etter dgden.
Mannens krav om tilfredsstillelse, trekker
Ghazali s langt som til & foresld at mannen
kan ha sex med hustruen selv om hun har
menstruasjon. Samleie med en menstrue-
rende kvinne anses som urent og forbudt i
islam, men Ghazali mente at hustruen kunne
dekke seg mellom navlen og knzrme og
masturbere ektemannen (op.cit.).

Béade vers fra koranen og hadith stgtter
opp under kvinnens helt underordnede stil-
ling seksuelt 1 samliv med ektemannen.

«Deres kvinner er en dker for dere, s gd til
deres dker slik dere gnsker...» (Koranen
2:223). Dette verset tolkes av mange til at
mannen har fulle rettigheter til seksuell til-
fredsstillelse nir han métte gnske det. Tove
Stang Dahl kommenterer dette verset slik:
«Sin korndker gdr man til som man sely
bestemmer, ndr man vil og man dyrker den
hvordan man vil. Den har man fullt herre-
dpmme over.» (op.cit:153)

Et hadith, som ifglge Stang Dahl siteres
mye, handler om en ugift ung kvinne som
spurte Muhammed om hva en ektemanns
rettigheter gikk ut pa. Han skal ha svart:
«...hvis han skulle gnske og sgke d fd
henne mens hun er pd en kamels rygg,
skulle hun ikke nekte ham hans ¢gnske...»
(op.cit:145)
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Mannen uten seksuell kontroll

En islamsk grunnidé er at mannens evne
til 4 hengi seg fullt og helt til Allah og til-
egne seg kunnskap, svekkes uten seksuell
tilfredsstillelse. Badde polygami og man-
nens ensidige rett til skilsmisse uten &
maétte begrunne hvorfor han vil skille seg,
ble innfgrt for & gi mannen optimale for-
hold til & utfolde sine seksuelle behov,
papeker bade Mernissi og Stang Dahl.
Mannens mentale energi nar full kapasitet
nar seksuelle behov er tilfredsstilt fullt ut.
Ved at kvinner utstenges fra det offentlige
rom, hindres mannen i & la seg friste til
utroskap.

Mohammed levde polygamt og koranen,
vil mange mene, rettferdiggjgr polygami.
Muslimske feminister vil derimot protes-
tere pa dette. Koranen sier at en mann kan
ekte inntil fire kvinner, vel og merke der-
som han klarer & behandle dem likt. I noen
vers videre er det skrevet: «Dere vil ikke
veere i stand til a behandle deres hustruer
likt, hvor meget dere enn forsgker & holde
pa det.» (4:128). Men Ghazali anser poly-
gami som en viktig garanti for at mannen
tilfredsstilles seksuelt. Ogsa mannens eks-
klusive rett til & skille seg uten begrun-
nelse, legitimeres med behov for seksuell
tilfredsstillelse. Dersom ektemannen gar
lei av sin hustru, skal det vare lett & skifte
henne ut. Enkel utskiftning mener Ghazali
forebygger utroskap (i felge Mernissi,
op.cit.).

Dette synet pd mannen som et nermest
notorisk seksuelt (u-)dyr, som vil kaste
seg over enhver kvinne som ikke er
«anstendig» tildekket i det offentlige rom-
met, er et viktig moment for den neder-
landske parlamentarikeren, somaliskfgdte
Ayaan Hirsi Ali, ndr hun forklarer stagna-
sjonen utviklingsmessig i den muslimske
verdenen og muslimenes store integre-
ringsproblemer i Europa. I bestselgeren,
péa svensk oversatt til «Kvinnor kridv er
ritt» (Bonnier Fakta 2005), tar hun opp
den ekstreme opptattheten av jenters mgy-

dom og kravet til kvinners seksuelle ren-
het i muslimske kulturer. All seksualmoral
legges pa kvinnens skuldre, understreker
Hirsi Ali: «Allerede i ung alder mgtes jen-
ter med mistro. De lerer tidlig at de er
upalitelige vesener som kan utgjgre en
fare for klanen. De har noe i seg som gjgr
menn gale» (op.cit, min oversettelse).
Denne ekstreme fikseringen pa jenter og
kvinner som sexobjekt, som pélegges det
fulle ansvaret for at menn ikke skal fristes
av dem, underbygges i dette koranverset:
«Og si til de troende kvinner, at de skal
dempe sine gyekast, og holde sitt kjgnnsliv
i tpmme, og ikke vise sin pryd, unntatt det
av den som kommer til syne. La dem trekke
slgret over sine bryst og ikke vise sin pryd
til andre enn sine menn, sine fedre, sviger-
fedre, sgnner, stesgnner, brgdre, nevger
eller deres hustruer, eller sine slaver,
eller menn som betjener dem, men er hin-
sides kjpnnsbegjeer, eller barn som ikke
Sforstdr seg pa kvinners nakenhet. La dem
heller ikke trampe med fottene, slik at det
kan erkjennes hva de skjuler av pynt.»
(Koranen 24:31)

Ektemann og hustru

Forholdet mellom ektemann og hustru
beskriver bdde Mernissi og Ghazali som et
herre-slave-forhold. En hustru har ikke juri-
disk rett til & kreve respekt og kjerlighet.
Ektemannen har ingen moralske forplik-
telser overfor hustruen. Hun kan ikke for-
vente trofasthet. Det hun derimot kan for-
vente seg er ordre, og hun skal svare med
lydighet. 1 koranverset 4:38 heter det:
«Menn er kvinners formyndere pd grunn av
det som Gud har utstyrt noen av oss med
fremfor andre, og pa grunn av de utgifter de
beerer. Derfor skal rettskafne kvinner veere
bydige...».

Lydighetsplikten er altsa et absolutt religi-
gst pabud, noe ogsé Stang Dahl understreker
med bred penn. For mannen er det likeledes
en religigs plikt & gi ordre. I en hadith <hvil-
ken?> heter det videre: «...kvinner beerer

[frem sine barn, er mgdre for dem, og gir dem
lidenskapelig omsorg, og de som ber vil
komme til Paradis, forutsatt at de ikke har
begdtt noe galt overfor ektemannen»(Stang
Dahl, 5.140).

Kjerlighet mellom mann og kvinne
generelt, og ektemann og hustru spesielt,
oppfattes som en dgdbringende fiende av
det muslimske samfunnet. Dersom ekte-
mannen utvikler hengivelse og kjerlighet
til sin hustru, svekkes hans hengivelse til
Allah. Allah krever total kjerlighet og
oppmerksomhet fra den troende. Islams
sterke fokus pa total hengivelse til Allah,
kan forklares med den utbredte avgudsdyr-
kelsen pa Muhammeds tid. Alt som kunne
forstyrre Allahs monopol pé den troendes
hengivelse, métte renses bort. Respekt og
rettferdighet er sédledes en mer korrekt
beskrivelse av hvordan en mann skal
behandle sin hustru. Og hvordan en kvinne
oppnar respekt og status i omgivelsene,
kommenterer Stang Dahl slik: «Avgjg-
rende elementer for om en kvinne kan sies
a lykkes i sitt liv, er om hun blir gift, om
hun far en bra mann, og om hun fdr barn.»
(op.cit:53)

For & motvirke intimitet og kjerlighet
mellom ektemann og hustru, er det foreskre-
vet en rekke religigse formularer som man-
nen skal uttrykke under selve samleiet og
nar han oppnar orgasme. Bade ritualer og
formularer er til for & redusere seksualakten
til det mest elementare, det vil si reproduk-
sjon. For & unngd en fullstendig sammen-
smelting, er mannen palagt & minnes Allah
under akten og paret ma snu sine hoder bort
fra Mekka.

Men det er én jordisk person muslimske
menn oppfordres til a elske; sin mor. En
sgnns kjerlighet til moren, beskriver Mer-
nissi som et krav om livslang takknemlighet.
I fglge henne kommer mannen sédledes i en
absurd og umenneskelig posisjon: Hait opp-
muntres til & elske kvinnen han ikke har sex
med, og han oppmuntres til avstand ftil
kvinnen han har sex med (Mernissi, op.cit.).

Muhammeds eksempel

Ayyan Hirsi Ali har ved en rekke anled-
ninger papekt tragedien med at Muham-
med betraktes som en ufeilbar profet og
dertil nermeste er guddommeliggjort. Da
ved at alle hans handlinger og utsagn er
eksemplariske og til etterfglgelse. En 8pen
og kritisk analyse og debatt av hvem
Muhammed var og hans ulike handlinger,
mener hun er en hovedngkkel for musli-
mer til & vokse inn i en helt ngdvendig
islamsk opplysningstid, ikke minst i for-
hold til frigjgring av kvinner. Jeg vil
av plasshensyn kun nevne et par sentrale
forhold knyttet til Muhammed og
jenter/kvinner.

I en alder av rundt 50 ar forlovet
Muhammed seg med seks &r gamle Aisha.
Da hun var ni 4r gammel, kom hennes far,
Abu Bakr, berende med Aisha i et ullteppe
og overrakte hustruen til Muhammed (Mar-
tin Lings, 1983). Denne handlingen synes
ogsa legalisert gjennom dette verset fra
koranen angéende regler ved skilsmisse:
«For dem av deres hustruer som har avskre-
vet menstruasjonen, om dere er i tvil, sa er
ventetiden tre maneder, og ogsd for dem
som ennd ikke har menstruert» (65:4). Det
er med andre ord en &penbar forklaring for
hvorfor Ayatollah Khomeini innfgrte 9 ar
(eller yngre, hvis de er modne, som det
heter) som ekteskapsalder for jenter i Iran,
og som er utbredt i andre muslimske omra-
der i verden.

Etter massakre mot jgder, for eksempel
den jgdiske bosettingen Khaybar i 628,
skjedde fglgende: Gutter og menn ble mas-
sakrert, og kvinner og jenter ble voldtatt.
Muhammed la sine gyne pa den vakre Safia
Bint Huyay som nettopp hadde sett sin egen
far og forlovede bli nedslaktet. Muhammed
krevde henne straks som krigsbytte, og
minutter senere konsumerte han «ekteska-
pet» (se f eks «Women in The Koran» , av
Anwar Hekmat). Denne handlingen kan bru-
kes bade til 4 legalisere voldtekt og tvangs-
ekteskap.
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Kjgnnslemlestelse praktiseres i et belte
fra Somalia og over til Gambia, men ogsa i
deler av Midtgsten, og blant (kun) musli-
mer i Indonesia og Malaysia. Standard
pastand fra mange hold er at kjgnnslemles-
telse ikke har noe med islam a gjgre, etter-
som ogsa blant andre kristne praktiseres
dette i enkelte omrader (sarlig i @st-
Afrika). Pastanden er feil. Det riktige er at
kjgnnslemlestelse ogsd har noe med islam 4
gjore, all den tid Muhammed uttalte seg om
praksisen. Muhammed la ned et absolutt
forbud mot & plukke héar i nesen. Han la
ikke ned forbud mot kjgnnslemlestelse,
men oppfordret til ikke & utfgre den mest
omfattende lemlestingen (som inkludere
gjensying), fordi «det bringer mer utstra-
ling til ansiktet og er mer behagelig for
mannen». Muhammeds sunna er altsd &
«ikke overdrive», derav sunna-omskjering
(type 1 og type 2, som innebefatter avskjg-
ring av hele eller deler av klitoris og indre
kjgnnslepper). Den dag i dag brukes
Muhammeds uttalelser aktivt til stgtte for
tradisjonen.

Slgret — islamistetiketten

Politisert islam er pa fremmarsj i bide den
muslimske verden og Europa. Da jeg
reiste til Pakistan for fgrste gang i 1993,
kan jeg ikke huske at jeg sé et eneste hijab
(muslimsk slgr). Klesdrakten var den kul-
turelle shalwar kamiz (kjole og tunika,
med tilhgrende sjal som ofte bare var dan-
dert rundt skuldrene eller 1gst over héret).
Kun i sveert konservative rurale omrader
mgtte man kvinner helt tildekt i burkha. I
dag er hijabet & se over stort sett hele
Pakistan.

I Oslos gstlige gater for ti ar siden, var
ogsé hijab et sveart sjeldent skue. I dag er
det mer vanlig enn uvanlig. Det samme bil-
det tenger i alle sentrale innvandringsomra-
der i Europa. Den franskiranske forfatteren,
Chardortt Djavann, har i boken «Hva ten-
ker Allah om Europa?» vist hvilken betyd-
ning slgret har for islamistenes kamp mot

europeiske verdier, ikke minst, likestilling.
Det har aldri eksistert et slgr som ikke
betegner kvinnen som underordnet man-
nen. Tildekningens fremste formél er &
understreke kvinnens handelsverdi. Og hun
kan kun «kjgpes» av muslimske menn.
Islam kan, i fglge Djavann, eksistere uten
kvinnenes slgr, men islamismen kan ikke
eksistere uten slgret: A bzre slgret er
«emblemet, flagget og ngkkelen til det isla-
mistiske systems».

Islamismens fremmarsj pd bekostning
av jenter og kvinners levekdr, rapporteres
det ogsa om fra franske skoler med stgrre
innslag av muslimske elever. Den stgrste
sosiale endringen er kontroll og seksuell
trakassering av jenter og kvinnelige lerere,
samt jgdehat (rapporten «Les signes et
manifestations d’appartenance religicuse
dans les établissements scolaires», Under-
visningsdepartementet 2004). De skolene
som aktivt hadde motarbeidet slike hold-
ninger fra fgrste stund, var de skolene som
kom best holdningsmessig og sosialt ut av
undersgkelsen. Rapporten anbefaler da
ogsa et klart ikke-kompromiss med religi-
gst funderte negative holdninger til
kvinner.

Lerere i norske offentlig skoler med
stgrre innslag av muslimske elever, tror jeg
stér overfor en betydelig utfordring de kom-
mende drene hva gjelder nettopp en seksua-
lisering av adferd og holdninger. Det er all
grunn til & ta den franske anbefalingen
ytterst alvorlig, og slik sikre at de kom-
mende generasjoner viderefgrer vare demo-
kratiske ideal.
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Anne Sofie Roald:
Er islam en

kvinnefiendtlig religion?

Innledning

Kvinners stilling i islam har de siste &rene
vert flittig debattert i innvandrerforskningen
og i storsamfunnet generelt. Debatten har
imidlertid ofte vart fort ut fra et etnosentrisk
perspektiv der det «norske» star for det
«gode» og det «muslimske» per definisjon
er det «onde». Videre star det norske for
moderne tankeganger mens muslimer som
regel far representere patriarkale strukturer
og det tradisjonelle samfunnets kjgnnsrolle-
mgnster med spesielle roller for menn og
andre for kvinner. Men selv i det norske
samfunnet finnes tradisjonelle element.
Fgrst og fremst har Norge en lavere andel av
kvinner i hgyere stillinger enn av menn, og i
fglge en undersgkelse har bare cirka 50 pro-
sent av styrene i Norge kvinnelige medlem-
mer (Aftenposten 13/3-2002). I en religigs
sammenheng finnes det for eksempel kvin-
neprestmotstandere i den norske statskirken,
og mange andre registrerte trossamfunn enn
de muslimske godtar ikke kvinnelige religi-
@se foretredere.

Atislam er en statisk religion, er en annen
tanke som har slatt rot. Vi aksepterer at kris-
tendommen og jededommen har gatt
gjennom store forandringer i teologiske
spersmal savel som i den religigse praksisen
de siste hundre arene, men vi ser ikke at det
samme skjer i islam.

Hyvorfor blir muslimer «de andre»?

Det gjengse synet pa islam i Norge ‘er. forst
og fremst et resultat av at mange muslimske
land er involvert i internasjonale politiske
konflikter. Terrorismen, utfgrt i islams navn,
er en annen drsak til at islam kan fremstd

som en voldelig religion. I tillegg kommer
situasjonen pd hjemmearenaen, der resulta-
tet av innvandreres gjenforeningsmgnster og
flyktningestrgmmen pa 80- og 90-tallet er en
gruppe fgrstegenerasjonens innvandrere
som har vanskelig for 4 komme inn i det nor-
ske samfunnet p& grunn av mangel pé kun-
skap om det norske spriket og samfunnet.
Den stgrste innvandrergruppen i Norge, den
pakistanske, er den som per definisjon har
blitt «den muslimske gruppen», og det er
derfor ofte pakistanske kulturelle og religi-
gse uttrykk som fremstar som det «islam-
ske». Nar da pakistanske kjgnnsrelasjoner,
forhold mellom voksne og barn og sosiale
omgangsformer som star ganske langt fra de
norske, blir fortolket som «islam», blir reli-
gionen oppfattet som noe annerledes og
fremmed og vanskelig & forholde seg til.

Et annet aspekt er at i Norge er likestil-
lingsideologien mellom kjgnnene og demo-
krati- og menneskerettighetsideologiene
fundamentalt for innholdet i «norskheten».
P4 det praktiske planet er likestilling mellom
kjgnnene imidlertid langt fra oppnéadd i de
aller fleste samfunnsfzerene. Men bevissthe-
ten om det som ikke fungerer i det egne sam-
funnet, forsvinner om en retter seg inn pa
«den andre». I et sosialpsykologisk perspek-
tiv blir det lettere & forholde seg til egne feil
og mangler i kvinnespgrsmalet om andres
skavanker kommer i sgkelyset. Dette har
med ens selvaktelse & gjgre. I gruppedyna-
mikken mellom vi-og-dem blir det viktig &
styrke den egne identiteten gjennom & styrke
«vi-et», egengruppen, og dette gjgres pa
bekostning av «dem-et», fremmedgruppen
(Hinton 2000: 105-124).
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Etnosentrismen i det norske samfunnets
syn pa den muslimske kvinnen bygger pa at
«vart» syn og «vére» holdninger til kvinne-
spgrsmalet er det eneste rette. Muslimer har
ogsé et etnosentrisk perspektiv, men fordi
majoritetsdiskursen i et maktperspektiv er
definert av storsamfunnet, blir muslimers
etnosentrisme ufarlig.

Nedenfor skal to spgrsmal diskuteres for
pa den ene siden & illustrere hvordan per-
spektivet avgjgr debatten, og pa den andre
vise den reformtenkningen som pagar blant
muslimer.

Hvem er undertrykt?

Hva som er undertrykkelse og hva som ikke
er det, er pd samme mate som nesten alle
sosiale fenomen flytende; er en kvinne
undertrykt om hun selv velger 4 leve pa en
slik mate som storsamfunnet anser for &
vaere undertrykkende? La oss ta fenomet
hijab, det islamske kvinnelige hodeplagget,
som eksempel. I storsamfunnets perspektiv
er hijab det ytterste symbolet for kvinneun-
dertrykkelse. Det kan spekuleres pd hvorfor
det har fatt denne betydelsen, men en arsak
kan vere at kvinnelige hodeplagg i den
kristne tradisjonen eksplisitt har statt for
kvinnens underordning overfor mannen og
derfor har fatt en negativ konnotasjon. I Det
nye testamentet i Paulus fgrste brev til korin-
terne skriver han at «en kvinne fgrer skam
over sitt hode nar hun ber eller taler profe-
tisk uten & ha noe pa hodet». «Mannen», der-
imot, skriver Paulus videre, «ma ikke dekke
hodet, for han er Guds bilde og ®re. Men
kvinnen er mannens @re» (1. Kor 11, 5-7).
Kvinnefrigjgringen i Norge har vart en pro-
sess bade pa et verdslig og et religigst plan.
Kristendommens kjgnnsrollemgnster hadde
for mindre enn hundre ar siden lignende
strukturer som den islamske lovlitteraturens
med mannen som hovedforsgrger og
kvinnen som ansvarlig for hjemmet. Den
vestlige kvinnefrigjgringen bygger for en
stor del pd marxistiske tankeganger med
gkonomisk hovedargumentajon; en kvinne

kan frigjgre seg gjennom & bli gkonomisk
uvavhengig av mannen. Kvinnefrigjgringen
har derfor handlet om & bli kvitt dette tradi-
sjonelle kjgnnsrollemgnsteret, der mannens
makt over kvinnen er fremtredende.

I motsetning til Bibelens hint om et sam-
band mellom hodeplagg og mannens makt
eller kvinnen som mannens «a&re», pabero-
per ikke koranversene om hodeplagget man-
nens makt over kvinnen eller at mannen har
en sterkere stilling enn kvinnen. I prinsipp er
arsaken som gis i Koranen til at kvinnen skal
ha en heldekkende kledning den at de mus-
limske kvinnene skal gjenkjennes som mus-
limer og ikke sjeneres (Koranen 33: 59).
Videre settes den heldekkende kledning i
forbindelse med seksualmoralen; en mann
skal «dempe sine @yekast og holde sitt
kjgnnsliv 1 tgmme», mens kvinner skal gjgre
det samme og i tillegg «ikke vise sin pryd»
og de skal «trekke slgret over sine bryst»
(Koranen 24: 30-31)

Det er nok dette sistnevnte som gjgr at det
norske storsamfunnet i likestillingens navn
reagerer pa hodeplagget som kvinneunder-
trykkende. Nar muslimer blir spurt om hvor-
for kvinner skal ha hijab, er svaret ofte at en
kvinne skal skjule sin skjgnnhet for at man-
nen ikke skal «fristes». Ideen om kvinnen
som fristerinne finnes ogsa i den kristne tan-
kegangen og er en tanke som er nedfelt i
skriften; 1 Det gamle testamentet var det Eva
som fristet Adam ut i synden. Interessant
nok er historien om Adam og Eva annerle-
des 1 Koranen. Der er det ikke Eva som fris-
ter Adam, men der blir begge to fristet av
djevelen, symbolisert av slangen. Til tross
for dette har likevel kvinnens rolle som fris-
terinne blitt fremtredende i den islamske teo-
logien. Kvinnelige islamske feminister, som
for eksempel Rifat Hassan, hevder at dette er
en kristen tanke som ble tatt over av islam-
ske teologer til tross for at de islamske kil-
dene ikke har noen slike fordringer (Hassan
1990: 100-1).

Det som blir dpenbart, er at det i den mus-
limske argumentasjonen kun legges vekt pa

kvinnen som fristerinne og ikke mannen
som «frister». Men i Koranen fremstar jo
ogsd mannen som «frister» ettersom
kvinnen ogsé p& samme mate som menn skal
«dempe sine @yekast». Tanken om bare
kvinnen som fristerinne blir da ikke helt 1
overensstemmelse med den koranske tek-
sten. Mens muslimer sjelden tenker pa feno-
menet tildekking i et likestillingsperspektiv,
er det i storsamfunnets syn nettopp der pro-
blemet ligger; i den seksuelle frigjgringsin-
den er jo mannen like tiltrekkende for
kvinnen som kvinnen er det for mannen, si
hvorfor er det bare kvinnen som skal dekke
seg?

Et pressende spgrsmal er om hodeplagget
har en undertrykkelsefunksjon om kvinnene
selv velger 4 bere det? P4 den ene siden kan
svaret bli at ettersom det er mennene som
definerer det «islamske», fungerer det i prin-
sipp undertrykkende. Den mannsdominerte
islamske loven gir det mannlige perspektivet
som «Guds vilje», og kvinner som tar pa seg
sjalet, gjor da dette ut fra et mannlig formu-
lert krav om at kvinners religigsitet er bun-
det til hodeplagget. Kvinnen tar altsd pa seg
sjalet i hap om religigs perfeksjon, og ut fra
dette perspektivet kan sjalet ses som en del
av et undertrykkelsesmgnster. Men ser vi pa
hvordan mange norske unge jenter og
kvinner fglger de siste motetrendene, er
dette egentlig et lignende fenomen. Kriteri-
ene for hva som til en hver tid er moderne og
hva som ikke er det, er pa lignende mate som
det islamske definert av en liten elite. 1
dagens situasjon der «det moderne» for
kvinner har blitt & vise stgrre eller mindre
deler av mageregionen og hals og brystpar-
tiet, kan vi spgrre oss om det ikke fungerer
like undertrykkende & ha pa seg for lite som
for mye?

P4 den andre siden, om vi ser bost ifra
hvem som har definert grensene for hva
kvinner skal gjgre eller ikke gjgre, er det i
siste instans kvinnens valg som gjelder. Om
en norsk ikke-muslimsk kvinne velger a ga i
dypt utringet singlet eller i en t-skjorte som

slutter ti centimeter over navlen sammen
med en lavtskéret bukse som si vidt dekker
underlivet, er det hennes eget valg. PA
samme mate er det med hijaben. Ja, vi vet
alle at noen kvinner blir presset, indirekte
eller direkte av fedre, ektemenn eller av
andre kvinner, men det finnes ogsd eksem-
pler pd kvinner som setter pd seg sjalet og
derved gar mot foreldre og ektemenn som
ikke vil at de skal baere sjal. Nar det gjelder
hijab-spgrsmalet, har det nesten like mange
historier som det finnes kvinner som barer
det. Viktig er at mange kvinner som bearer
sjalet igjen og igjen hevder at de baerer dette
av egen fri vilje, og sa lenge de kjenner det
pa den méten blir det vel et fritt valg? Samti-
dig mener muslimske kvinner at de ikke blir
hgrt nér de fremfgr dette argumentet. Tan-
ken om hijaben som det ytterste symbolet pa
undertrykkelse har blitt den underliggende
antakelsen i debatten som det er vanskelig 4
rikke pa.

Det paradoksale er at nar kvinner med
sjal har vanskelig for a fa jobb i det norske
samfunnet, fordi det antas at de er under-
trykte, gar dette mot den norske debattens
hovedtese at det nettopp er kvinnens arbeid,
det vil si at hun blir gkonomisk vavhengig
av mannen, som regnes som midlet til at
kvinnen kan frigjgre seg. Ut fra ‘denne
logikken burde man tenke at hvis man
ansetter kvinner med sjal, kan disse bli fri-
gjort gjennom lgnnet arbeid. At det er net-
topp samfunnet som stopper denne utvik-
lingen, er i seg selv en selvmotsigelse. Det
er nerliggende & se pd fenomenet som etno-
sentrisme og kanskje pé grensen til rasisme,
ettersom nettopp sjalet har kommet til a bli
det tydeligste symbolet for islams nerver i
det skandinaviske samfunnet. Det endelige
spgrsmalet blir i prinsippet hvem det er som
undertrykker hvem.

Er det islamske budskapet foranderlig?

Muslimske kjgnnsroller som bygger pé det
tradisjonelle samfunnets verdier er utbredt i
store deler av den muslimske verden. Den
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gkonomiske utviklingen som denne regio-
nen har gatt gjennom, har imidlertid fgrt til
at flere og flere kvinner aktivt har begynt &
fa en plass 1 det offentlige rommet. Mens
mange muslimske land hadde f& offisielle
skoler pd 1950- og 1960-tallet, har skole-
gangen, bade for jenter og gutter, blitt obli-
gatorisk 1 de aller fleste land. Muslimske
kvinner har ogsa gatt inn i det hgyere utdan-
nelsesystemet, og dette pavirker kvinners
rolle i samfunnet. Parallelt med den endrede
sosiale og @konomiske utviklingen pégér
ogsé en endring i det teologiske systemet.
For at teologer kan bli troverdige ma de
kunne komme med lgsninger som passer
den aktuelle situasjonen, og med kvinners
voksende innflytelse har ogsé det kvinne-
lige perspektivet begynt & fa betydning i den
teologiske debatten. Dette er en utvikling
som har skjedd i kristendommen og i jgde-
dommen de siste to hundre érene, og en lig-
nende utvikling er pa gang i den muslimske
verden.

Ser vi pa de muslimske gruppene i Ves-
ten finnes det tre hovedtrender. Noen mus-
limer tar avstand fra eller stiller seg likgyl-
dige til det muslimske og det islamske og
assimileres mer eller mindre inn i det nor-
ske samfunnet. I andre grupper, sarlig
blant fgrstegenerasjonens innvandrere, fin-
nes det en tendens til & tenke i det tradisjo-
nelle samfunnets bane i spgrsmélet om
kvinnens rolle i samfunnet. Dette gjelder
serlig de som lever i isolasjon i innvandrer-
landet. De har gétt gjennom den muslimske
verdens skolesystem som ofte bygger mer
pé utenatlering enn pd egen selvstendig
tenkning. Samtidig som de ikke tar del i
forandringsprosessen i sine hjemland, er de
heller ikke med i forandringsprosessen i de
landene de bor i. Som medlem av en reli-
gigs minoritet finnes det en tendens hos
mange til & verne seg mot innflytelse fra
storsamfunnet, og resultatet kan bli en slags
dobbel tradisjonalisering; en reproduksjon
av hjemlandenes tradisjoner i tillegg til, i
opposisjon mot storsamfunnet, en avvis-

ning av moderniteten. Selv om denne tren-
den er vanligst hos fgrstegenerasjonens
muslimske innvandrere, finnes det ogsa
andregenerasjons innvandrere som har lig-
nende tanker og idéer. Det kan vere de lav-
utdannede, men det kan ogsa vere de som
kanskje har en hgy utdannelse, men som av
ulike arsaker ikke har klart & komme inn i
samfunnet.

En tredje trend er reformtenkning med
nytolkning av islams kilder, der disse kil-
dene tolkes i lys av det moderne samfunnets
holdninger og praksis. Seerlig er mange mus-
limer som lever i Vesten og har gatt
gjennom vestlige skolesystem aktive med i
denne nytolkningsprosessen. Disse opplever
andre problem enn deres foreldre og stiller
derfor andre spgrsmal og far andre svar enn
dem.

Det er serlig nér det gjelder kvinnens og
mannens rolle og relasjonen mellom dem
som muslimer revurderer tradisjonelle hold-
ninger. Er det for eksempel mulig for en
muslimsk kvinne & vere leder? Den norske
muslimske gruppen lot pragmatikken rade
nér de valgte den norske konvertitten Lena
Larsen til leder for det hgyeste muslimske
organet, Islamsk R&d Norge, i r 2000. Hun
var i den situasjonen det beste valget bade
ideologisk, fordi hun var kvinne, og prak-
tisk, fordi hun var en dyktig kandidat. Som i
mange andre situasjoner ble det den sosiale
virkeligheten som fikk bestemme den teolo-
giske retningen.

En lignende utvikling har skjedd i spgrs-
malet om hvem som skal forsgrge familien. I
Koranen finns et vers (4: 38/34) som nevner
at mannen er hovedforsgrger for familien. I
dagens situasjon er det pa flere steder i ver-
den ikke mulig & opprettholde en viss stan-
dard om ikke bade mann og hustru jobber.
Dagens teologer har tatt opp temaet om
kvinner og arbeide, og de legger vekt pa at
det ikke finnes noen tekst i de islamske kil-
dene som sier at en kvinne ikke kan jobbe
utenfor hjemmet, mens det i islamiske bgker
fra tidligere tider, og selv sd sent som pa 50-

og 60-tallet, var kvinnens arbeid i hjemmet
som ble vurdert som det ideelle (se for
eksempel al-Mawdudi 1972). Igjen er det
den sosiale virkeligheten, med endrede gko-
nomiske strukturer, som legger grunnen for
den teologiske utformingen.

Kvinners rett til skilsmisse er et annet
tema som nylig har fatt stor aktualitet i mus-
limske grupper 1 vest. I den tradisjonelle
loven var det vanskelig for kvinner & fa
skilsmisse mot mannens samtykke. I nytolk-
ningens &nd hevder reformatorene at om
man leser de islamske kildene, har en kvinne
rett til skilsmisse selv om det eneste hun kan
péstd om sin mann er at hun ikke liker ham.
Modellen med 4 gé tilbake til de opprinne-
lige kildene, og se bort fra tolkningene i den
tradisjonelle loven, har fungert frigjgrende
serlig for muslimske kvinner som lever i
Vesten, der man i nytolkningen tar hensyn til
de holdninger og tanker som eksisterer i det
samfunnet man lever i.

Sist, men ikke minst, har spgrsmélet om
kvinnens rett til & bestemme hvem hun skal
gifte seg med blitt aktuelt i kjglvannet av
zresdrap som har skjedd pa unge kvinner i
den muslimske verden sével som i muslim-
ske grupper 1 Vesten. Den gangen den islam-
ske loven ble til, var religionstilhgrighet vik-
tig for maktbalansen mellom de religigse
gruppene i samfunnet, og fordi barna fglger
pappaens religionstilhgrighet, skulle kvin-
nene gifte seg innenfor den egne gruppen. At
mannen giftet seg utenfor gruppen, var der-
imot positivt fordi dette, gjennom barna,
forte til en gkning av gruppens medlemmer,
selv om kvinnen ikke konverterte. I dagen
sekulere samfunn er det statsborgerskap
eller eventuell oppholdstilstand og ikke reli-
gigs gruppetilhgrighet som teller.

I prinsipp gjelder den religigse loven for
de som velger & forholde seg til den. De
kvinner som velger det kan jo faktisk-gifte
seg med hvem de vil, fordi den islamske
loven ikke har offentlig status i Norge. I
praksis er dette en mer alvorlig sak fordi
unge jenter som er sosialisert inn i en ®res-

kulturtankegang, med eller uten press, ofte
fglger familiens vilje i spgrsmal om gifte-
mél. En muslimsk kvinnes giftemal med en
ikke-muslim er et kontroversielt spgrsmal
fordi det involverer et helt tankekompleks
omkring det muslimske synet pa familien,
der @resbegrepet ofte har en sterk stilling.
De koranske versene, som er benyttet for §
hevde at en muslimsk kvinne ikke kan gifte
seg med en ikke-muslimsk mann, kan i
prinsipp 1 en norsk kontekst f& en helt
annen betydning enn i det tradisjonelle
samfunnet, men det gjenstir 4 se om mus-
limske nytolkere i Norge tar steget fullt ut i
denne saken.

De islamske kildene gir muligheter til
nytolkning i lys av tid og sted. I gruppen av
andre- og tredjegenerasjonenes muslimske
innvandrere finnes muligheter til og gnske
om forandring, serlig blant de som béade har
et religigst engasjement og en relevant
utdannelsesbakgrunn, og fremtiden vil vise
hvilke resultater de kommer frem til.
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Turid Smith Polfus:

Strategier i folkelig
muslimsk apologetikk

Islam og muslimer lever i dag under et umenneskelig press i vestlige samfunn. Den islam
o0g de muslimer som presenteres i vestlig media er langt fra den islam de fleste muslimer
er stolte av d tilhgre. For de fleste muslimer er islam synonymt med rettferdighet, godhet,
fromhet og fred. I vestlige media mgter de derimot islam som urettferdighet, undertryk-
kelse, krig og terror. Dette misforholdet kan i noen grad forklare den iver mange viser i
apologetisk oppfinnsomhet. Det faktum at islam er en viktig identitetsmarkpr for muslimer
i den moderne verden gjor dessuten apologetikken maktpaliggende for store grupper. De
vil gjerne forklare oss hvor fantastisk islam er og derved, indirekte, at det ikke er noen
grunn til d stemple muslimer som bakstreverske, umoderne eller fanatiske.

Muslimsk apologetikk er en gammel intel-
lektuell virksomhet. Her skal vi imidlertid
forholde oss til den type apologetikk som er
vanlig 1 ungdomsmiljger i de problematiske
rom som mgtet med moderniteten og det
teknologisk overlegne Vesten kan skape. Jeg
har valgt & typologisere apologetikk i tre
kategorier; asymmetrisk komparasjon, det
moralske argument og diskusjonen om his-
torisk opphavrett.

Asymmetrisk komparasjon

Sammenligning er en risikosport i alle hen-
seender. A sammenligne Norge eller Vesten
eller den kristne verden generelt med mus-
limske land slik situasjonen er i dag vil
knapt falle til islams fordel p& noen omrader.
Derfor er det heller ikke en apologetisk stra-
tegi. Tvert imot sammenlignes derfor et pro-
blemfelt slik det fremstar i det vestlige sam-
funnet 1 dag med et tenkt islamsk ideal. Det
er svart typisk for muslimsk apologetikk at
islam slik den faktisk fremstar i denne ver-
den overhodet ikke tas i betraktning. I fglge
apologeten er det nemlig ikke sann og rett
islam som praktiseres i den muslimske ver-
den, men tvert imot ikke-islam eller i beste
fall en feiltolkning. Kristendom derimot

kjennetegnes av den aktuelle situasjonen her
og nd; hvordan kristne oppfgrer seg generelt
og tilstanden i kristne land spesielt.

Denne type asymmetrisk komparasjon er
giennomgdende. Mest vanlig er 4 sammen-
ligne Vestens umoral, normopplgsning og
mangelen pa omsorg for gamle osv. med et
idealisert muslimsk samfunn som ikke fin-
nes i denne verden.!

P4 den annen side kan sdkalt euro-islam,
muslimsk teologi utarbeidet i muslimske
miljger 1 Europa, g langt i & hevde at det er
Europa som er dar al-islam (islams hus),
altsd stedet der islam praktiseres. I fglge
dette argumentet er det i Europa man i prak-
sis ser de muslimske idealer om frihet, likhet
og solidaritet med de fattige og de som faller
utenfor gjennom velferdsstatssystemet. Selv
om stastedet til disse to argumentene er gan-
ske forskjellige, er de enige om at sann islam
er noe annet enn det som praktiseres 1 mus-
limske samfunn i dag.

Det moralske argument
En variant av asymmetrisk komparasjon er
det vi kan kalle det moralske argument.
Mens euro-islam sgker 4 integrere sentrale
europeiske verdier som muslimske verdier,

bygger gjerne det moralske argument pa en
motsatt holdning. Her presenteres gjerne en
person eller situasjon fra Vesten med en fra
et muslimsk samfunn. Sammenligningen vil
ogsd her veere asymmetrisk fordi den typisk
vil ta et «worst case scenario» fra Vesten og
stille det opp mot det beste fra et eksiste-
rende eller idealisert muslimsk samfunn. Det
kan vere elendighetsbeskrivelser fra media
som sammenlignes med en typisk velfunge-
rende muslimsk middelklassefamilie hvor
alle oppfgrer seg etter konvensjonene og alle
tar vare pa hverandre.

Offentlighet om vart eget samfunns elen-
dighet kan vare en stor utfordring for inn-
vandrere som kommer fra land uten fri
presse og hvor sosiale problemer er omslut-
tet av tabuer. S@rlig gjelder det nyankomne
eller personer som har liten kontakt med det
norske samfunnet. De kan lett miste tilliten
til sykehus, rettsvesen og statsmakten for
gvrig ndr den frie presses sgkelys blir satt p&
systemene. En av mine elever pa et norsk-
kurs, en godt voksen mann, uttalte da vi som
vanlig i fgrste time leste avisen og alvorlige
sykehustabber var tema: «Jeg vil aldri tgrre &
komme pé sykehus i Norge. I mitt hjemland
gjgr legene aldri feil.»

I og med at &penheten i vestlig presse er
sapass stor om alt fra incest og voldtekt til
spkelys pa barnevernets arbeid, kan det fgre
til at muslimske samfunn lett kan fremsta
som mer moralske. Dette gjelder bade for
muslimer som lever i Vesten og for dem som
lever i den muslimske verden.

Demokrati og menneskerettigheter.
Hvem var fgrst?

Den globale diskusjonen mellom islam og
Vesten handler i alt vesentlig om demokrati
og menneskerettigheter. Mens muslimske
reformatorer for godt og vel hundre &r siden
var opptatt av & lere av Vestens teknolo-
giske, gkonomiske, politiske og sosiale
nyvinninger, har senere generasjoner vert
mer opptatt av & sgke tilbake i den muslim-
ske historien for & gjenopplive en tapt ®ra

hvor islam representerte fremskrittet bade
nar det gjaldt vitenskap og kunst. Utfor-
skingen av egen historie er viktig og nyttig
og mye solid akademisk arbeid pagér. Min-
dre serigse apologeter kan ogsé nyttiggjgre
seg denne kunnskapen i sitt forsgk pa &
tilbakevise at den muslimske sivilisasjonen
ligger tilbake for Vesten. Hovedfokus for
den muslimske apologet vil her ligge i spgrs-
maélet om hvem som var fgrst ute med ideen,
ikke hvem som praktiserer dette pa en noen-
lunde anstendig mate i samtiden. Derfor kan
man mgte argumenter som dette: «Vesten
formulerte menneskerettigheter fgrst i 1948,
det er 1400 ar etter at Koranen formulerte
dem.»

Nér det gjelder demokrati er det et mer
sérbart punkt. P& menneskerettighetsomra-
det kan man nemlig lettere slippe unna med
vage formuleringer. Demokrati vet imidler-
tid alle hva er. Et angrepspunkt for den mus-
limske apologeten er den utbredte forestil-
lingen om at Vesten har tatt patent pa demo-
kratibegrepet begrunnet med at Vesten var
fgrst ute med fenomenet. Det gjelder da for
den muslimske apologeten 4 gjendrive ideen
om at det moderne demokratiet er et direkte
resultat av antikkens demokratia for si &
introdusere pastanden om at demokrati ble
praktisert i islam lenge fgr det ble praktisert
1 Vesten. Her kan eksemplene variere, men
det mest vanlige er trolig rddslagningen
(shura) i Medina etter Profeten Muhammads
dgd i &r 636 om hvem som skulle bli hans
etterfglger. Denne episoden eller andre fra
islams formative periode — alternativt et
skriftsted, kan da lanseres som (det sanne)
demokratiets vugge. Islam eksisterte jo ikke
i antikken og derfor er det viktig & bryte tan-
ken om en ubrutt linje fra antikkens demo-
kratia til det moderne vestlige demokrati. At
denne linjen i liten grad oppfattes som ubrutt
av vestlige demokrater og at den muslimske
apologeten her slar inn &pne dgrer er si sin
sak. Poenget er at eierskap til moderne feno-
mener som demokrati, menneskerettigheter
og godt styresett spkes etablert ved & pavise
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farskap, ikke ved bidrag til utviklingen av
demokratiske praksiser lokalt og nasjonalt
eller ved akademisk teoretisering rundt
begrepene.

Som nevnt i innledningen ser vi en ten-
dens i europeisk islam til at demokrati og
menneskerettigheter integreres som muslim-
ske ideer. I sin bok Hva er galt med islam?
oppfordrer forfatteren Irshad Manji musli-
mer til & legge bort de totalitere praksisene
av islam og heller nytolke islam slik at dens
(egentlige) innebygde toleranse kan fa
blomstre. Ogsé hos Manji er det en selviglge
at islam allerede inneholder alle de elemen-
ter som skal til for & bli en demokratisk og
tolerant tradisjon som respekterer bade men-
neskerettighetene og demokratiske friheter
for alle.

Islam og moderne vitenskap
Nar det gjelder forholdet mellom den mus-
limske verden og Vestens store vitenskape-
lige fremskritt, er det et punkt som krever
kommentarer fra apologeten. Det er gjerne
to beslektede argumenter som gar igjen i dis-
kusjonen om disse spgrsmal. Det ene er
péastanden om at islam kjente til dette fgr
" moderne vitenskap og derved har opphavrett
til ideen. Den andre versjonen av dette argu-
mentet er pastanden om at moderne viten-
skap bekrefter islam. Det er da szilig vers
fra Koranen som tolkes i moderne viten-
skaps nye lys.

Onsket om & vise at islam var fgrst ute
gjelder ogsé pa vitenskapens omrade. P& Det
islamske universitetet pd Gazastripen traff
jeg en ung kvinne som var i gang med sin
masteroppgave. Hun ville vise at gkologi/
naturvern ikke var en vestlig ide, men tvert
imot en av grunntankene i islam. For &
bevise dette gikk hun igjennom de omtrent

13 000 hadithene som omfattes av den sun-
nimuslimske kanon for & finne utsagn fra
profeten som kunne underbygge hennes
tese, eller handlinger han gjorde som pekte
mot samme konklusjon. Hun hadde gjort
flere funn i materialet forklarte hun. Blant

annet fortalte hun om en hadith hvor Profe-
ten sa at man ikke skulle tisse i stillestdende
vann som senere skulle brukes i hushold-
ningen. Dette tolket hun som et bevis pé at
vestlig vitenskap ikke hadde opphavrett til
tanker om miljgvern siden de faktisk (pavi-
selig) ligger latent i islams hellige tekster.
De siste drene har det blitt skrevet et utall
liknende oppgaver i den muslimske verden
og i Buropa. Det er imidlertid ikke spesielt at
gamle tradisjoner som lever nart naturen
gjennomsyres av denne type konvensjonell
visdom og ordtak. Det har imidlertid lite
med moderne gkologi a gjgre.

Nar det gjelder den andre varianten av
dette argumentet, nemlig den at moderne
vitenskap bekrefter islam, er det vel i bunn
og grunn det samme som ovenfor. Det har
likevel et litt annet utgangspunkt, og hensik-
ten er & vise at Koranen er ufeilbarlig og
guddommelig siden den bekreftes av
moderne forskning som ikke var kjent i den
tiden den var skrevet. Man tar altsd utgang-
punkt i vitenskapens oppdagelser og sgker &
vise at dette bekrefter Koranens evige gyl-
dighet og beviser derved at islam er den
sanne religion. Ett eksempel er sure 96:»Han
som skapte, skapte mennesket av en blod-
klump!» Né er det vel ikke klart at blod er
det fremste kjennetegnet ved det «frget»
som skal bli et menneske. Jeg har likevel
mg@tt unge muslimer som ved henvisning til
noe obskur modeme forskning har sgkt &
vise at koranverset er en eksakt biologisk
beskrivelse av nettopp det.

Kvinners stilling

Kvinner symboliserer gruppen og markerer
dens grenser. Kvinner er derfor et viktig
symbol i alle samtidige muslimske diskusjo-
ner. Kepel (2004) hevder at det for tiden
pégér en kamp om islams sjel. Her kjemper
tradisjonalister, islamister og jihadister om
makt til 4 definere hva islam er og hva det
skal veere. Denne kampen innad i muslimske
miljger reflekterer etter mitt syn modernis-
mens individualiserende effekt. Det er ikke

lenger islam som definerer individet, men i
gkende grad individet som definerer islam.
Diskusjonen om hvem som representerer
sann islam gir seg ogsd utslag i apologetisk
virksomhet.

Store deler av den litteratur som Kkalles
muslimsk feminisme eller kvinner i islam-
debatten kan ogsa ses som apologetisk litte-
ratur. Fatima Mernissi (1991) skriver fgrst og
fremst for et ikke-muslimsk publikum. Det
samme gjelder flere av de andre. Denne litte-
raturen har imidlertid ogsé etter hvert blitt
plukket opp 1 muslimske miljger, enten som
akseptert og brukbar eller for 4 gjendrives.

Denne litteraturen har noen felles
grunntrekk. I hovedsak presenterer den
folgende argument: Koranen rett forstatt
er ikke kvinnefiendtlig. De fleste vers
fremstiller menn og kvinner som like for
Gud og likestilte i alle viktige religigse
anliggender. De vers som er ufordelaktige
for kvinner er svert f4 og mé tolkes pa
bakgrunn av den kulturelle situasjonen de
er talt inn 1. Totalt sett representerte islam
og Koranen et langt skritt framover for
kvinners stilling i samfunnet. Nar det gjel-
der hadith-litteraturen (fortellinger om det
profeten Muhammad sa og gjorde) sgkes
det pavist at de hadither som er negative
for kvinner ikke er palitelige nok til &
kunne vare basis for lover og regler.2 Ut
fra dette resonnement, nemlig at Koranen,
hadith og profeten (egentlig) var positive
til kvinner gér man s lgs pa historien som
i hovedsak tolkes som et eneste stort fra-
fall fra sann egaliter islam. Konklusjonen
blir da at bdde Gud, Koranen og Profeten
er positive til kvinner. Problemet ligger et
annet sted, nemlig i det faktum at disse
tekstene i 1400 ar har vert forvaltet og tol-
ket av menn som ikke hadde innsikt nok
eller som rett og slett ikke hadde vilje til &
holde sann islam i hevd. De lot seg
pavirke, ikke av det revolusjonerende
islamske budskapet, men av ikke-islamsk
kultur og tradisjon, noe som fgrte til at
kvinner aldri fikk den plass og den innfly-

telse som rettmessig var deres i det mus-
limske fellesskapet.

I dette resonnementet beskyttes den hel-
lige teksten fra kritikk, noe som vel er vik-
tig i en tradisjon hvor teksten har status
som dpenbaringens kjerne og derfor som
evig og ufeilbarlig. Det er dessuten utenke-
lig og livsfarlig i mange miljger 4 kritisere
Koranen eller Profeten. P4 denne méten
bevares diskusjonen innenfor det muslim-
ske fellesskapet i bred forstand. Og nivéet
pa bidragene heves ettersom denne reform-
tankegangen far stadig nye tilhengere. Ikke
minst er det interessant & se bidrag fra aka-
demikere utdannet i Vesten som enten er av
muslimsk bakgrunn eller som har konver-
tert som Amina Wadud-Muhsin (1992) og
Asma Barlas (2002). Sannsynligvis kan vi
forvente at med gkende kunnskap og inn-
sikt vil dette reformarbeidet sette dype spor
og vere med a pavirke hvordan islam prak-
tiseres.

Apologetiske argumenter virker nemlig
ikke bare overfor «de andre,» men kan
ogsad i betydelig grad bidra til & styrke
troen og stoltheten over & vere muslim i
egne rekker. Ikke minst kan for eksempel
argumenter fra sakalt muslimsk feminisme
vere med pd & bringe velutdannede
kvinner tilbake til islam. Dette gjelder
serlig dem som i skuffelse over misogy-
nistisk [av misogyni = kvinnehat, red.
anm.]praksis mer eller mindre har distan-
sert seg fra islam. Nar de far presentert
islam som (egentlig) kvinnevennlig og
velger denne tolkningen kan de, slik vi
ofte hgrer vitnesbyrd om, stolt presentere
(egentlig) islam som kvinnevennlig. De
ser noe vi andre ikke ser. Mens «vi» gjerne
fester oss ved hvordan islam praktiseres
gjennom diskriminerende lovverk og sosi-
ale praksiser i muslimske land, ser «de»
islam slik det (egentlig) er — og de arbeider
for at det de ser som sann islam skal bli
praksis.

Til tross for at reformtenkning p&4 mange
omréader gjgr muslimer lettere i stand til &




mote den moderne verden, er for eksempel
sikalt islamsk feminisme konservativ pd
mange omrader. Den blandes ofte med bio-
logisk determinisme. Derfor presenteres
gjerne morsrollen som kvinnens viktigste
oppgave. Man kan ogsd mgte biologiske
argumenter, ofte ledsaget av bevismateriale
fra vestlig vitenskapelig forskning, som
begrunner at kvinner ikke bgr ha ledende
stillinger som president eller imam. Essen-
sielle tanker om kjgnn gjgr ogsa at kvinner
oppfattes & ha lettere for 4 handle ut fra
fglelser enn mannen som presenteres som
en rasjonell tenker. Apologeten kan derfor
uten 4 rgdme hevde at islam gir kvinner
mulighet til & utfolde seg i overensstem-
melse med sin gudgitte biologi. Med direkte
henvisning til kvinnedebatten i Vesten fort-
setter argumentasjonen gjerne med at islam
ikke presser kvinner til & bli en utbrent dob-
beltarbeider. Ved at sharia faktisk garante-
rer kvinner retten til & bli forsgrget ligger
islam derfor opp et system tilpasset
kvinnens natur. Slik @rer islam kvinner,
mens man i Vesten utnytter kvinner, i hen-
hold til apologeten. Her ser vi at i kvinnede-
batten brukes alle de nevnte typer apolo-
giske argumenter.

Diskusjoner om kvinners rettigheter kan
ta mange former. For en tid tilbake kom jeg
i en diskusjon med en ung muslimsk mann
som akkurat hadde presentert sin religion i et
foredrag i en moske i Norge. Han hevdet at
islam hadde mye a tilby oss nordmenn, blant
annet pekte han pa den sentrale plassen kjer-
nefamilien har i islam. Jeg innvendte da at
kjernefamilien bygger pa ideen om at mor
og far (i alle fall tilnzermet) har like rettighe-
ter og plikter, mens kjernefamilien pa den
annen side ikke har juridiske plikter overfor
foreldre og sgsken til noen av ektefellene.
Jeg hevdet videre at kjernefamilien ikke
eksisterer i sharia. Han fortsatte & pésté dette
og vi diskuterte kvinners (manglende) rettig-
heter overfor barn og ektefelle slik det er
praktisert i alle versjoner av sharia. Hans
argumentasjon brast fordi han tydeligvis

ikke visste at det er viktige juridiske for-
skjeller pa et storfamiliesystem og et lovverk
som legger til rette for kjernefamilier.

Til slutt hevdet den samme unge mannen
at islam gir kvinner flere rettigheter enn nor-
ske kvinner har. Dette begrunnet han med at
norske kvinner bare har én rettighet overfor
sin mann nemlig at de skal ha like rettigheter
som ham, mens kvinner i sharia har flere ret-
tigheter. Na kunne han ikke i serlig grad
gjgre rede for de mange rettighetene kvinner
har i sharia annet enn den nevnte retten til &
bli forsgrget, men sto likevel hardnakket pé
sin pastand om at sharia gir kvinner flere ret-
tigheter.

Etter mitt skjgnn er det viktig 4 ta denne
typen diskusjoner, s@rlig med muslimer som
ytrer seg offentlig. Det er likevel viktig &
huske at muslimer er i en svert sérbar posi-
sjon i Vesten i dag. Diskusjoner og dialog
m4 la minoriteten slippe til, men i @rlighe-
tens navn er det ingen grunn til at norske
muslimer skal slippe lettere unna den religi-
onskritikk som i tir mgtte kristne apologe-
ter med tiln®rmet samme argumenter som
muslimer i dag hevder.
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Noter:

1 Det var denne strategien Carl I. Hagen brukte
sommeren 2004 da han sammenlignet Jesu
ord «La de sma barn komme til meg og hindre
dem ikke for Guds rike hgrer barna til» med
noen fa ytterliggdende muslimers rekruttering
av barn til krigfering i dag. Jesus ordet har pa
ingen mate vart det mest typiske for den
kristne kirkes holdning til barn, like lite som
rekruttering av barn til selvmordsbombere
eller lignende er typisk for det muslimske
samfunnets holdning til barn.

2 Her gjenoppliver faktisk leerde feministteolo-
ger en gammel teologisk disiplin, nemlig
hadith-vurderinger. Det var en grunnleggende
ide i tidlig muslimsk tid om at usikre hadither
ikke skulle brukes som grunnlag for lovgiv-
ning (utviklingen av sharia). Distinksjonen
mellom pélitelige og mindre troverdige hadit-

her er altsd igjen blitt viktigere. Det gjenstér
imidlertid & se hvilket gjennomslag dette
argumentet far hos de som sitter med makten
til & definere lover og regler i muslimske land.
I Europa hvor muslimer er friere til 4 legge
premissene for sin muslimskhet kan dette bli
sveert viktig i utformingen av en ny euro-
islam. Fra Europa kan si tanker og praksis
spres tilbake til den muslimske verden.
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Jan Opsal:

Vi ma skille mellom religion
og kultur... eller?

— Vimd skille mellom religion og kultur. Det har veert universallpsningen fra flere hold nir
religionskritiske spgrsmdl har veert reist i den offentlige debatten. Mange av, men ikke alle
disse spprsmdlene har hatt med islam d gjore, som for eksempel ceresdrap og kjpnnlemles-
telse (omskjcering av kvinner). Dette grepet er blitt tatt av bide muslimer og ikke-muslimer,
og det d skille mellom religion og kultur har i mange sammenhenger blitt etablert som en

dyd av ngdvendighet.

I denne artikkelen vil vi fokusere pé spgrs-
maélene som gjelder islam, og problematisere
denne méten 4 skille mellom religion og kul-
tur pa. Vi vil gjgre dette gjennom en drgfting
av en islamsk selvforstéelse og en antropolo-
gisk kulturforstaelse, aktualisert pd nettopp
de to kontroversielle temaene som er antydet
ovenfor, @resdrap og kjgnnslemlestelse.

. Selv om den konkrete drgftingen er knyttet
til islam, vil mange av perspektivene vere
relevante ogsd for andre religioner. Vi har
imidlertid funnet det fruktbart & gjennomfgre
resonnementet med et tydelig fokus pa islam.

Antropologisk skille

mellom religion og kultur?

Den norske professoren i sosialantropologi
og samfunnsdebattanten Unni Wikan har
flere ganger tatt til orde for & skille mellom
religion pd den ene siden og kultur eller
tradisjon pd den andre siden. Vi har
hentet et eksempel fra Verdens Gangs
spalte Tett pa nett, hvor Wikan etter utgi-
velsen av sin bok om drapet p& Fadime
Sahindal (Wikan 2003) mgtte VGs lesere
(http:/finteraktiv.vg.no/tett_paa_nett/html/9
8wikan.html lest 06.09.05).

P4 den ene siden kan en innvende at
utsagnene i en slik «samtale» ikke blir s
veloverveide og nyanserte som en forsker
ville formulere dem i en annen sammen-

heng. P4 den annen side kan en hevde at
denne konteksten nettopp er representativ for
den offentlige diskursen om slike spgrsmal
som Wikan har vert en flittig bidragsyter til,
og kanskje med litt mer tid til refleksjon over
tastaturet enn foran mikrofon og kameralinse.

I lgpet av sin kveld «tett pa nett» gjentok
Wikan flere ganger at en ma gjennomfgre et
slikt skille, og understreker at «det er tradi-
sjon heller enn religion som iblant fgrer til
gresdrap.» En muslimsk jente skriver: «Du
har helt rett i at ®res drap har ingenting med
religionen Islam & gjgre... Men kan dette
skyldes kultur/ tradisjoner?» Til dette svarer
Wikan: «Ja, det skyldes kultur/tradisjon,
ikke religion. Jeg er helt enig med deg.»
Dette svaret forutsetter klart at en ma kunne
gjennomfere et skille mellom kultur/tradi-
sjon og religion.

Wikans egen tilretteleggelse kommer fram
i denne kommentaren: «Jeg mener at det ikke
bare er muslimer som begér eresdrap, men at
ogsd mennesker av annen religion gjgr det,
og at de fleste muslimer aldri gjgr det. Ares-
drap er unntak. Selv nir muslimer begér
@resdrap, som f. eks. Fadimes far — han var
muslim — 4 kan vi ikke si at religionen var
utslagsgivende. Det handler om tradisjon og
gruppepress i enkelte miljger.»

Dersom noen muslimer skulle se en annen
kobling mellom islam og @resdrap, er dette

ifglge Wikan misbruk av religionen:
«Enkelte misbruker islam til & forsvare eres-
drap,» skriver hun i Tett pa nett-spalten.

Det er grumn til 4 stille flere spgrsmal til
Wikans tilnzrming til religionen her. For det
fgrste har antropologien en lang faglig tradi-
sjon for & studere religion som et integrert
kulturfenomen (Geertz 1973). Da blir kultu-
ren et fenomen som inkluderer religion sam-
men med andre kulturfenomener. Men da blir
det 0gsa problematisk for antropologen & inn-
fgre et skille mellom religion og kultur/tradi-
sjon 1 andre omgang. For det andre kan det
virke som om Wikan bare vil betrakte et feno-
men som religigst dersom det springer ut fra
et klart normativt pabud i religionen som blir
etterfulgt av alle som hgrer til den. Men med
slike kriterier ville for eksempel sufismen i
islam eller klostervesenet i kristendommen
matte regnes som et ikke-religigst fenomen.

Enda et problem kommer til uttrykk nér
Wikan tar stilling til muslimer som motive-
rer @resdrap ut fra islam, da handler det om
misbruk av religionen. Men nar Wikan tar
stilling til muslimsk uenighet om et religigst
spgrsmal, gar hun ikke da ut av antropolo-
gens deskriptive rolle og tar normativ stil-
ling p& islams vegne i et lerespgrsmal?

Skille mellom religion og kultur i islam?

I egensskap av pressetalskvinne for den profi-
lerte moskeen til World Islamic Mission i Ake-
bergveien i Oslo ble Amber Khan intervjuet av

avisen Ny Tid, og uttalte: «Visse ting, slik som
tvangsekteskap og kjgnnslemlestelse, er kul-
turrelatert og har ingenting med islam 4 gjgre.»
Videre het det i oppslaget: «Problemet, mener
hun, er at folk ikke klarer & skille religion fra
kultur. — Omskjering av jenter er en tradisjon i
noen afrikanske land som ikke har noe med
islam & gjgre.» (Ny Tid 15.11 2003)

Den muslimske pressetalskvinnens gnske
om skille mellom religion og kultur kommer
i spenning i forhold til et annet synspunkt
som ofte fremmes av muslimske leerde. Ghu-
lam Sarwars lerebok for britiske ungdoms-
skolelever er antakelig den mest utbredte
muslimske bok som er skrevet i Europa, med
mer enn en kvart million i opplag pé atte
utgaver til nd. Boka begynner med setningen:
«Islam is a complete way of life.» Videre
heter det at islam «covers all the things peo-
ple do in their lifetime» og «shows us the
best way to conduct our private, social, poli-
tical, economic, moral and spiritual affairs of
life.» (alle sitater fra Sarwar 2004:13)

P4 denne bakgrunnen ma vi spgrre om
hvordan en skal kunne definere et skille
mellom religion og kultur i det hele tatt.
Tvert om tegnes bildet av islam som et over-
gripende fenomen som ogsa omfatter kultu-
ren, ettersom «it covers all the things people
do in their lifetime.»

Kultur

Men dersom islam virkelig omfatter hele
livet, kan en ikke i andre omgang skille ut
«kultur» som et omrade som ikke har noe
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med «islam» & gjgre. Det finnes riktignok en
sekularistisk utgave av islam som avgrenser
islam pa den miten, men det er en fortolk-
ning som har svert liten stgtte i den muslim-
ske verden (Opsal 1994:218ff). Meg bekjent
har ingen muslimske trossamfunn i Norge
gitt sin stgtte til en slik sekularistisk ideologi.
Mange har forsgkt & bruke en bestemt
spraklig nyansering mellom «islamsk» pa
den ene side og «muslimsk» pa den annen
side for a lgse dette. «Islamsk» betegner da
det som er normativt og forpliktende for alle
muslimer, og derfor «egentlig» islam.
«Muslimsk» betegner det som muslimer
faktisk gjgr uten at det er forankret i norma-
tive utsagn eller pdbud. Det som er «mus-
limsk kultur» er dermed ikke «egentlig
islam». Selv om det kan vere nyttig 4 ha en
distinksjon i bruken av adjektivene
«islamsk» og «muslimsk», s& duger ikke
dette til & 1gse det problemet vi drgfter her.
Prosjektet strander pa at det representerer en
radikal sekularisering som ingen representa-
tive muslimske miljger i Norge gér inn for.

Ulike muslimske kulturer

Men det er likevel et faktum at det finnes
mange ulike muslimske kulturer i verden. Det
som er et klart muslimsk uttrykk i en sammen-
heng, ser helt forskjellig ut i en annen. Det kan
gjelde fargenes symbolsprak i kunsten, mate-
rialer, arkitektur og utsmykning av moskeen
eller utformingen av den muslimske manns-
drakten, for & nevne noen lite kontroversielle
eksempler. Men ingen vil hevde at moskeen i
Djenne i Mali ikke har noe med islam & gjgre
fordi den representerer en moskétradisjon som
pa en rekke punkter skiller seg ut fra andre
mater 4 bygge moskeer pa.

Det finnes en méte & legge dette til rette pa
som tar utgangspunkt i en bestemt prosess i
utviklingen av islamsk jus, nemlig i forsti-
elsen av termen sunna (sedvane) og den rol-
len prinsippet om sunna fikk innen islam. I
den fgrislamske arabiske kulturen hadde eta-
blert sedvane (sunna) en sterk juridisk posi-
sjon. Enkelt sagt kan vi si at Muhammad

viderefgrte arabisk sedvane pa de punktene
han ikke tok avstand fra den. Dermed fikk
sedvanen en sterk posisjon ogsd i tidlig
islamsk tradisjon. Sedvaneprinsippet var kul-
turelt konserverende, men ikke statisk. Lang-
somme og umerkelige endringsprosesser
gjorde det mulig & tilpasse seg endringer i
samfunnsforholdene. Innen et omrade som
utgjorde en naturlig helhet med nere relasjo-
ner ville slike endringer oppfattes som en
logisk viderefgring av tradisjonen.

Men etter som det islamske riket vokste,
skulle tradisjonene viderefgres ogsa i fjernt-
liggende omréader som fikk sine egne sentra
for tolkning og bearbeiding av sedvanen og
de lzremessige og juridiske konsekvensene
av den. Etter hvert som sprikende sedvaner
ble etablert i ulike deler av det islamske riket,
ble dette problemet mer og mer patrengende.
Den som Igste dette problemet, var fgrst og
fremst ash-Shafi (d. 820) som fikk tilslutning
til sitt forslag om & knytte sedvaneprinsippet
til Muhammad og dermed legge profetens
egen sedvane (sunna) til grunn for islamsk
leere og jus. Med samlingen av Hadith-littera-
turen det neste hundredret ble det mulig &
kvalifisere og avgrense innen sunnittisk islam
hva som kunne regnes som Muhammads sed-
vane. Riktignok endte sjia-islam opp med sin
egen versjon av Hadith-litteraturen som ogsé
fikk en noe annen rolle enn innen sunnittisk
islam. Men i forhold til vért perspektiv er ikke
forskjellene pa dette punktet store.

Men grepet med Muhammads sunna
forte ikke til at de regionale og lokale sed-
vanene forsvant, de fikk bare ikke split-
tende kraft. I arhundrene som fulgte, fort-
satte ulike lokale tradisjoner & utvikle seg i
den muslimske verden, parallelt med
utbredelsen av en normativ lere og jus
basert pd Koranen, Muhammads sunna,
enighet mellom de lerde og analogiprin-
sippet, som var de fire kildene for loven
som ash-Shafi hadde lansert (Opsal
1994:158f). De lokale sedvanene kunne
utfylle Muhammads sedvane pd en méte
som ble betraktet som helt uproblematisk,
eller de kunne st i et klart spenningsfor-
hold til hverandre, som nar det gjaldt vin-
kulturen pa Balkan. Vi kan enkelt skissere
forholdet mellom disse to sedvaneperspek-
tivene pa denne méten: (Se tabell)

Framstillingen her er knyttet konkret opp
mot et sentralt konsept 1 arabisk og muslimsk
tradisjon. En lignende méte & profilere disse
to perspektivene i forhold til hverandre finnes
i Tove Stang Dahls klassiske studie av mus-
limsk familieliv i Kairo (Dahl 1992:19-33).

Et sentralt poeng i vart resonnement her er at
de lokale sedvanene ble i ulike lokale kontek-
ster oppfattet som integrerte og autentiske
uttrykk for islam. Og det ble ikke oppfattet noe
skille eller noen motsetning mellom Muham-
mads sunna og lokalsamfunnets sunna.

~ Muhammads sunna

- Den store sunna

. Hadit " ‘som— kﬂde o

Heller ikke faglig er det mulig & gjgre
noen skarp distinksjon mellom disse to per-
spektivene. Ulike lokale sedvaner kan vare
forankret i ulike tekster i Hadith. Det kan
ogsa eksistere lokale sedvaner som av
lokale ledere blir begrunnet med Koranen
eller Hadith, selv om de aktuelle sedvanene
ikke har stgtte i islams normative tekster.
Men for de muslimene som ikke har anled-
ning til & undersgke selv, ma det fortone seg
som om det her dreier seg om islams store
sunna.

Vi skal ogsa vere oppmerksom pd mang-
foldet som finnes innen det vi her kaller den
store sunna. Hadith-litteraturen rommer
tusenvis av fortellinger om Muhammads
sedvane, noen av dem er viktige i én kon-
tekst, andre i en annen. Det samme materia-
let kan ogsé tolkes pa ulikt vis, uten at religi-
onsvitenskapen har dekning for & si at den
ene tolkningen er korrekt og den andre et
misbruk av religionen.

Men til tross for disse momentene mener
vi at distinksjonen mellom den store og den
lille sunna gir oss et nyttig verktgy for & for-
holde oss til mangfoldet av muslimske kul-
turer. Ved dette grepet far vi fokus pa et helt
vesentlig poeng, nemlig at de forholdene
som vi her plasserer innen den lille sunna, av
de lokale muslimene selv oppfattes som
genuine uttrykk for islam.

Lokalsamfunnets sunna

Den lille sunna

| Hlstonsk kontekst somkllde
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Vér posisjon blir altsd at det er de mus-
limske aktgrene selv som ma definere hvor-
vidt en skikk hgrer til innen deres form for
islam eller ikke. Dersom en gitt praksis blir
oppfattet som et uttrykk for islam av dem
som praktiserer den, ma vi legge til grunn at
dette faktisk er en del av deres islam. Men
det innebeerer ogsa at vi stiller kritiske spgrs-
mal til de ulike formenes representativitet i
forhold til den muslimske verden for gvrig.
Dette blir ekstra synlig der hvor en skikk er
omdiskutert og blir dpent kritisert av musli-
mer som hgrer til andre tradisjoner.

Fglgen av vart grep blir altsé at en ma tale
om mange former for islam heller enn 4 for-
sgke pd en ugjennomfgrlig distinksjon
mellom det som er «egentlig islam» («reli-
gion») og det som ikke har noe med islam a
gjore («kultur»). La oss aktualisere dette gre-
pet gjennom eksemplet med kjgnnslemles-
telse eller omskjeering av kvinner. Dette er et
annet fenomen som har veart forsgkt definert
som «kultur» i motsetning til «religion».

Islam og omskjering av kvinner

Det er et faktum at ulike former for
omskj®ring av kvinner (kjgnnslemlestelse)
finnes i en rekke samfunn over store deler
av verden, og ikke bare i muslimske folke-
grupper. Det er videre et faktum at skikken
fantes fgr islam, det mest omfattende inn-
grepet (infibulasjon) kalles ogsd faronisk

ettersom vi kjenner dette inngrepet fra det
gamle Egypt. P4 dette grunnlaget hevder
mange at skikken ikke har noe med islam 4
gjore.

Men for mange muslimer som oppretthol-

der skikken er ikke dette s& enkelt. Det fin-
nes en fortelling 1 Hadith om at Muhammad
hadde pélagt en kvinne som omskar jenter &
begrense inngrepet (Sunan Abu Dawud
1984:1451, chapter 1888, hadith nr. 5251).
Denne henvisningen tolkes av mange musli-
mer som en legitimering av skikken, til tross
for at Abu Dawud selv karakteriserer denne
hadithen som svak. Men shafi-skolen har
lagt s& mye vekt pa dette at skikken er
betraktet som obligatorisk. Maliki-skolen og
hanafi-skolen har betraktet skikken som
anbefalt, det vil si at den har en positiv verdi,
men at en ikke er ngdt til & fplge den. Det
begrensete inngrepet kalles ofte sunna
omskjeerelse, nettopp pa denne bakgrunnen
(se for eksempel:
http:/len.wikipedia.org/wiki/
Female_circumcision, lest 12.09.05)
I tillegg skal Muhammad ha omtalt samleie
ved 4 vise til at «de to omskérne» (kjgnnsde-
lene) mgtes, og dette blir ogsa regnet som en
implisitt aksept i forhold til skikken. Dersom
en da legger til grunn at Muhammad aksep-
terte det som han ikke gikk mot, blir skikken
dermed bekreftet av Muhammads sedvane
(sunna). 1 en omfattende diskurs om dette
emnet innen islams historie og samtid er det
ikke vanskelig & finne islamske lerde som
stgtter opp om et slikt syn (Abdu’r-Razzaq
1998)

I nyere tid er det kommet flere muslimske
uttalelser som tar avstand fra skikken, noe
som viser at skikken er blitt kontroversiell
innen islam. Og i store deler av den muslim-
ske verden er skikken ukjent. Det er derfor
ikke rart at mange muslimer er frustrerte og
uforstéende til at skikken blir omtalt som
islamsk, ettersom den ikke hgrer hjemme i
deres form for islam.

Men for eksempel i Egypt har radikale
muslimer kjempet for & opprettholde ret-

ten til & foreta inngrepet, nettopp fordi
de betrakter skikken som islamsk. Det er
ikke tilfeldig at dette skjer innen det
omradet som domineres av shafi-skolen.
I tillegg til Egypt kan vi nevne muslimske
land som Sudan, Somalia og Indonesia
der shafi-skolen star sterkt, og det er
ogsd her skikken er mest utbredt i en
eller annen form innen den muslimske
verden.

P& denne bakgrunnen kan vi ikke konklu-
dere annerledes enn at skikken er en del av
konkrete former for islam som vi finner for
eksempel 1 Egypt, Sudan, Somalia og Indo-
nesia, alle disse er omrader der shafi-skolen
star sterkt. Men den finnes ogsé en del andre
steder i den muslimske verden, for eksempel
1 Vest-Afrika der maliki-skolen dominerer.
Dermed finner vi at skikken praktiseres i
store deler av den muslimske verden med en
klar religigs motivasjon, og til dels med
anbefalinger eller pélegg fra de islamske
lovskolene.

Pa samme mate ma vi si at nar etiopiske
ortodokse kristne kan foreta det samme inn-
grepet pa sine unge kvinner i Faderens og
Sgnnens og Den hellige ands navn, sd ma vi
regne denne skikken som en del av etiopisk
ortodokse kristendom. Dette er en ngdven-
dig konklusjon si lenge skikken praktiseres
og legitimeres som en religigs skikk i denne
konteksten.

Mangfoldig islam
Virt resonnement forutsetter at det er musli-
mer selv som definerer hva islam er. Men
det er klart at muslimene ikke forstér islam
likt og at de praktiserer religionen pa ulike
miéter, slik for eksempel antropologen Clif-
ford Geertz viste i sin studie Islam observed
fra Marokko og Indonesia (Geertz 1968). En
fplge av vart resonnement er derfor at vi blir
ngdt til & omtale islam som en mangfoldig
stgrrelse.

Vimener dette er mest redelig ettersom vi
da regner som islam det som muslimer selv
regner med 1 sin religion. Vi tar dermed

ikke stilling til hvem som har rett i de
mange indre diskurser og debatter innen
islam om hvordan religionen skal forstis og
praktiseres.

Men dette forutsetter ogsa at vi er i stand
til en saklig nyansering i offentlig omtale av
islam. Det passer kanskje darlig innen de
mest tabloidiserte media, men vi mé likevel
kunne kreve sapass av bade akademikere og
religigse ledere som star fram pa vegne av
sitt trossamfunn og sin religion.

Her handler det om flere skiller enn skillet
mellom sunni og shia innen islam, slik at det
er en folkepedagogisk oppgave & fa fram
dette mangfoldet pa en méte som er begripe-
lig for folk flest. Men ndr vi innser at av
150 000 muslimer 1 Norge, er om lag 80 000
organisert i ner 100 moskeer og organisa-
sjoner, sa burde de fleste skjgnne at vi ikke
kan forstd denne delen av Norges befolkning
uten 4 ha en nyansert kunnskap om religio-
nen (Opsal 2005, kap 18)

Utskilling eller stillingtagen?
Hvordan kan sd muslimer og andre forholde
seg til disse skikkene vi har drgftet i denne
artikkelen? Vi har tatt avstand fra det hyppig
brukte utskillingsgrepet, og pekt pa at et slikt
skille er problematisk béade i forhold til kul-
turbegrepet og i forhold til det religionsbe-
grepet de fleste muslimer har.

Derimot vil vi utfordre til & ta stilling til
de aktuelle skikkene. For muslimers del
handler det om at dersom islam omfatter
hele livet, ma dette demonstreres ved & ta
stilling til slike skikker.

Det er ikke tilstrekkelig & sla seg til ro
med at kjgnnslemlesting av kvinner i soma-
lisk kontekst ikke har noe med islam & gjgre,
nér skikken har vert sett pa som obligatorisk
1 shafi-skolen, ndr somaliske muslimer selv
oppfatter skikken som islamsk og ikke minst
néar islam har vert somaliernes religion i
hundrevis av ar.

Her er prinsippet at likesom det er mus-
limene i en aktuell kontekst som definerer
sin form for islam, s& kan de samme mus-
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limene omdefinere sin form for islam slik
at den endrer seg, for eksempel ndr det
gjelder kjgnnslemlestelse og eresdrap.
Dersom de ikke gjgr det, har de implisitt
eller eksplisitt akseptert at den aktuelle
skikken forblir en del av deres form for
islam.

For antropologene ligger utfordringen pa
et annet plan. Antropologien har tradisjonelt
regnet seg som en kulturrelativistisk disi-
plin, som ikke kan ta stilling til om en kul-
tur(ell tradisjon) er bedre eller dérligere enn
en annen. Selv om dette kan forundre den
som har hgrt antropologiprofessorene Unni
Wikan og Thomas Hylland Eriksen i den
offentlige debatten, er denne kulturrelativis-
men en del av antropologifagets ryggmargs-
refleks.

Utfordringen gér til antropologene om &
klargjgre det faglige grunnlaget en mdtte ha
for 4 ta stilling til kulturelle verdier og tradi-
sjoner. Dette er pakrevet ettersom fremsta-
ende fagfolk faktisk tar stilling til slike
spprsmal i den offentlige debatten der deres
antropologifaglige kvalifikasjoner blir brukt
for & gi synspunktene deres tyngde.

Dernest ser det ut til at det ogsd er behov
for en klargjgring av hvordan en bruker ter-
mene «religion» og «kultur», og hvilke for-
tolkninger av religion og religigse tekster
som antropologene kan foreta.

Konsekvenser i klasserommet

I religionsundervisningen i den viderega-
ende skole ma for det fgrste religionskritiske
spgrsmal drgftes. Dette skal elevene ha noe
erfaring med fra ungdomsskolen, og pa slut-
ten av videregéende skole bgr kompetansen
til slik drgfting utvikles videre.

Den religionskritiske drgftingen bgr aktu-
aliseres pé flere ulike religioner, og ikke
bare konsentreres om islam, som denne
korte artikkelen har hentet mesteparten av
sitt eksempelmateriale fra.

Denne artikkelen har hatt som hovedan-
liggende & problematisere det & skille
mellom religion og kultur, som mange

debattanter har gjort for & svare pa religion-
skritiske spgrsmal. Dette innebzrer en utfor-
dring til & arbeide med definisjoner og
begrepsforstdelse i klassen, slik at en blir i
stand til 4 gjgre rede for hva en legger i de
termene en bruker.

Til sist er utfordringen & planlegge og
gjennomfgre en nyansert undervisning om
bade islam og andre religioner slik at ele-
vene ikke ser dem som statiske, enhetlige
systemer, men som mangfoldige og levende
prosesser.
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DEBATT

Ronnie Johanson:

Kritikk av kritikk
av religionskritikk

1 Religion og livssyn nr. 1-2005 har Svein
Olaf Thorbjgmsen, fgrsteamanuensis ved
Menighetsfakultetet, en artikkel han kaller
«Vulger religionskritikk i Norge — noen
synspunkter». Ettersom undertegnede nev-
nes som en hovedeksponent for denne tvil-
somme kritikken, vil jeg gjerne fa komme
med noen synspunkter p& Thorbjgrnsens kri-
tikk-kritikk. Jeg ordner dem under overskrif-
ter som gjengir hovedpéstander/-ankepunk-
ter hos Thorbjgrnsen.

Malgruppen for kritikken
er «alle religigse mennesker»
Dette er en vanlig misforstaelse. Men
hovedmalgruppen for det Thorbjgrnsen kal-
ler den «vulgzre» kirkekritikken er faktisk
ikke de troende. Mélgruppen er det flertall
av statskirkemedlemmer som ble innmeldt
fgr de kunne si et eneste ord, som ikke tror
pa Jesus som sin frelser, men som blir sti-
ende i kirken bl.a. fordi de som barn ble inn-
podet med en enorm respekt for kristendom-
men. Denne respekten prgver vi & bryte ned,
i den grad den bygger pd halvsannheter og
desinformasjon. Og to halvsannheter blir
aldri en sannhet, pussig nok. En mindre vul-
ger religionskritiker med en annen mal-
gruppe, den kjente teologen Hans Conzel-
mann, har uttalt at «Kirken lever av at resul-
tatene av den vitenskapelige Jesu-liv-forsk-
ning ikke blir gjort alment kjent.»

Vi er altsa ikke ute etter «i ta troen fra
folk», slik det ofte péstds. Men vi diskuterer
gierne med de troende, selv om fa fagfolk

har tatt imot utfordringen. Thorbjgmsen og
bre¢drene Lgnning er blant de hederlige unn-
tak.

Manglende respekt for menneskets
integritet, herunder personlig frihet

Jeg respekter fullt ut kristnes og andres rett
til & mene og tro hva de vil, til & gi uttrykk
for dette (f.eks. for 4 prgve & vinne proselyt-
ter), og til fritt 4 organisere seg, f.eks. i tros-
samfunn eller partier. Dette anser jeg som
helt grunnleggende rettigheter, og det har
jeg ofte gitt uttrykk for.

Men jeg har ingen respekt for mye av det
religigse mennesker tror pd. Man kan gjerne
kalle noe for «hellig», men man kan ikke
dermed vente at andre skal la det vaere hevet
over kritikk. I dette ligger det intet gnske om
& sére. Ogsi humanister som meg kan bli
saret ndr vart livssyn blir angrepet, men
humanister har aldri krevd spesialbehand-
ling eller noe a la blasfemiparagrafer av den
grunn. Ytringsfrihetens pris er at man ma
tale det man liker darligst & hgre.

Men jeg innrgmmer gjerne at religionskri-
tikere kan ha gatt over streken i angrep pd
enkeltpersoner. Ekstremister kan man finne i
alle leirer, og enkelte episoder pa syttitallet
burde veert unngatt.

«I stor grad er sitatene

tatt ut av sin sammenheng»

Thorbjgmsen sikter her til mine sitatbgker
Guds lille brune, Luthers lille brune og Allahs
lille brune. At sitatene er tatt ut av sammen-
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hengen, er noe jeg ofte har fatt hgre. Jeg ber i
slike tilfeller alltid om & fé pavist et sitat som
jeg har presentert pa en slik méte at meningen
er blitt forvrengt, men sd har ennd ikke skjedd.
Heller ikke under den debatten jeg hadde med
Inge Lgnning i Klassekampen i desember.
Thorbjgrnsen har selvsagt rett i at «I
omgang med gamle skriftlige kilder er det
viktig & ha kunnskap om tiden de ble til i og
a vite noe om hvilken funksjon de hadde i
sin samtid.» Han nevner serlig sitatene fra
GT. Men hvilken bibelutgave gir leseren
slik kunnskap? Skulle jeg se dette som min
oppgave, nér ikke Bibelselskapet gjgr det?
Men jeg nevner i innledningen til Guds
lille brune at «Problemet med & betrakte
Bibelen som hellig, er at den kan brukes til &
begrunne nar sagt hva som helst...» Folke-
mordet i Rwanda ble begrunnet med sitater
fra GT. Samme bok brukes som legitimering
for israelsk okkupasjon av palestinsk land;
dagens stgrste trussel mot verdensfreden.

«En henter frem sitater om etiske
forhold som definitivt hgrer den tid og
den samfunnsform til»

Ingen vil oppfatte GTs regler for f.eks. sla-
vehold som serlig aktuelle for dagens
Norge. Men personlig syns jeg det er inter-
essant at man fortsatt bade kan tro pé og
sette sin lit til en gud som visstnok skal ha
befalt at slaver skal gis fri etter seks ar, med
unntak for sexslaver:

«Néar en mann har solgt sin datter som
slave, da skal hun ikke gis fri». Unntaket er
«hvis hennes herre har inngétt forbindelse
med henne men ikke liker henne». (2. Mos.
21.7f) Det gjgr ikke lovgiveren mer sympa-
tisk at slike lover ikke gjelder lenger. Eller
vil man forklare denslags med at det var
Moses som stod bak de delene av Moselo-
ven man ikke liker, mens Gud har ansvaret
for det man liker, som De ti bud?

Forklaringen kan jo ogsa vere slik en av
mine store forgjengere blant vulgere religi-
onskritikere, Robert Ingersoll, har antydet:

«Vi blir fortalt at Gud gjorde sitt beste, at

hans egentlige hensikt var & lede jgdene lang-
somt pé rett vei, slik at i Igpet av noen &r ville
de kunne forstd at polygami og slaveri ikke
var bra. Jeg antar at dersom vi i dag gnsket &
venne en kannibal av med den slemme uvanen
4 spise misjonzrer, s ville vi i fgrste omgang
a4 ham til & koke dem. (...) Etter noen ar kunne
man koke litt firekjgtt sammen med misjonz-
ren, og ar for ir kunne s mengden av farekjgtt
pgkes og mengden av misjon®r minkes. I
tidens fylde ville retten bare besta av farekjgtt,
og misjonarene kunne vere helt trygge.»

«..fremfor alt er det sitater som

beskriver en hevnende og voldelig Gud»

Er det ikke den samme guden det dreier seg
om i GT og NT? Gir ikke GT oss rullebladet
hans?

NT beskriver en «utvikling i apenba-
ringen av hvem Gud er» sier Thorbjgrnsen.
Etter min mening er det menneskers oppfat-
ning av guden som har utviklet seg. F.eks.
har han ikke noe helvete & true med i GT.
Utviklingen er altsa til det verre. Uendelig
mye verre.

«Det spgrres ikke om dette

(helvete) dreier seg om billedsprak»

Jo, jeg besvarer faktisk dette spgrsmaélet i
Guds lille brune. Jeg siterer Matteus 13, der
Jesus fgrst forteller en lignelse om ugresset i
hveten, og deretter forklarer den:

«Og slik ugresset blir sanket sammen og
brent pé ilden, slik skal det g& ved verdens
ende: Da skal Menneskesgnnen sende ut
englene sine, og de skal sanke sammen og
fgre ut av hans rike alt som far folk til &
synde, og alle som gjgr urett. Sa skal de
kaste dem i den brennende ovnen, der de
skal grite og skjere tenner. Da skal de rett-
ferdige skinne som solen i sin Fars rike. Den
som har grer, hgr!»

Dette kommenterer jeg med: «Jesus forkla-
rer selvsagt ikke en lignelse med en ny lig-
nelse. Den evige pine i et brennende helvete
skal altsa oppfattes bokstavelig, og ikke bare
som ‘fortapelse’. (‘Ovnen’ er en metafor for

Gehenna; pé norsk helvete. Ordet Gehenna
kommer egentlig av Hinnoms dal; stedet sgr
for Jerusalem der sgppel ble brent, men betyr
i Jesu lere et torturkammer hinsides.)»

«Hva er det egentlig en kritiserer?

...er fortapelsen og helvetet slik

kritikerne pdstdr at det er, med utgangs-
punkt i bibelske sitater?»

N4 er det ikke vi kritikere som pastdr at det
venter 0ss en evig pine, det er Den norske
kirke! Derfor har Luthers lille brune et til-
legg med sitater fra kirkens bekjennelses-
skrifter, fgrst og fremst Augustana. Her
finner vi kirkens presise tolkning av Bibe-
len, slik alle norske prester har lovt 4 for-
kynne den (at de ferreste fortsatt gjgr det, er
for sd vidt et fremskritt, selv om det beror pa
hykleri.) Om den «dommen» det alltid tales
om ved bisettelser, mener Kirken faktisk at
«Ved verdens ende skal Kristus komme for &
dgmme, og han skal vekke opp alle de dgde.
De troende og utvalgte skal han gi evig liv
og evige gleder; men de ugudelige mennes-
ker og djevlene skal han fordgmme til a
pines uten ende.» (Augustana XVII).

«..0gsd i GT finnes tilknytningspunkter
Jor en forstaelse av Gud som kjeerlig og
omsorgsfull. Kritikerne synes ikke a gnske
d ga inn i en vurdering der ogsa slike
momenter tas med i bildet.»

Jo, det kan jeg da gjerne gjgre. GTs gud er
skapt i menneskets bilde, og ligner mest av
alt pa en orientalsk despot, korrumpert av
makt. Men ogsé despoter og psykopater kan
av og til opptre kjerlig og omsorgsfullt;
dette er en velkjent hersketeknikk.

«Er det god grunn til a tro at Luthers
bordtaler er det beste sted d ga for d hente
religionskritisk ammunisjon?»

Nei, og derfor er det meste av sitatene hentet
fra hans egne skrifter (bordtalene er som
kjent nedtegnet av tithgrere; mindre kjent er
det at det samme gjelder mange av preke-
nene). Men som jeg sier i forordet:

Enkelte lutherapologeter har hevdet at de
groveste uttalelsene hans ved bordet er lagt
ham i munnen av dem som skrev dem ned.
Men hvorfor skulle de nd det? Forskere som
E. Kroker og N. Paulus mener at forholdet er
sannsynligvis det motsatte; de har neppe
notert alt det groveste. Videre finner man
mengder av uttalelser av samme kaliber ogsa
fra Luthers egen hénd. Nar han kunne skrive
denslags, er det ikke usannsynlig at han sa
lignende ting ved bordet.

Sitatsamlinger er mindre

arbeidskrevende enn nyansert drgfting
Samtlige luthersitater har jeg gravd fram fra
hans samlede verker i hundre svare bind,
uten register (Weimar Ausgabe). Biblioteka-
rene ved MF og TF kan sikkert bekrefte at
jeg har tilbragt flere ar av min pensjonisttil-
varelse pd lesesalene deres. Na foreligger
sitatene pa norsk, og jeg drgfter dem gjerne
med dem som har betalt for denslags.

Kritikken tilfredsstiller ikke

«visse krav til form og sprak»

Dette er fgrste gang jeg er blitt kritisert for
manglende sans for form og sprak, etter 35
ar som skribent. Da kunne det veert nyttig &
fa et par eksempler, men jeg kan ikke se at
Thorbjgrnsen gir ett eneste. At han ikke liker
formen, blir mer subjektivt. Men grunnen til
at jeg presenterer mange av sitatene med en
spydig overskrift, er at dette kan vere effek-
tivt for & fA fram hva som egentlig er
meningsinnholdet i tekster vi er vant til &
betrakte med @refrykt.

Evangeliene stemmer

ikke overens — «er det viktig»?

Ja, sveert viktig. To hundre ars Jesu liv
— forskning bygger i hgy grad pa forskjel-
lene og likhetene mellom evangeliene. Det
vet man ogsd ved MF. Men Thorbjgrnsen
avfeier dette slik: «Ett evangelium sier at
Jesus dgde ved den 3. time, et annet at han
pa dette tidspunkt var i forhgr hos Pilatus.
Er det viktig? Er ikke poenget at Jesus
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dgde og at Gud er verdens skaper selv om
dette fortelles noe forskjellig...?»

En underlig innstilling hos en forsker: Han
gjor tekstens poeng til sitt eget! Eller rettere
sagt: Thorbjgrnsen ser ut til & gjgre Bibelens
syn til sitt eget uzgangspunkt for bibellesning.
Greit nok som kristen, men ikke som forsker
(og dermed har jeg ikke sagt at en bibelforsker
ikke kan vere kristen. Dagens ledende jesus-
forsker, John Dominic Crossan, er katolikk.)

Det var for gvrig en viktigere uoverensstem-
melse enn tidspunktet fgr Jesu dgd jeg trakk
fram i Guds lille brune, nemlig beretningen om
kvinnene som finner graven tom. Hos Matteus
er de gyenvitner til at stenen blir rullet til side,
hos Lukas er stenen allerede rullet til side nar
de kommer. Fglgelig tar enten Lukas eller
Matteus feil — eller begge! Selv pa et sa senralt
punkt tar Bibelen altsa beviselig feil.

Spersmélet (som jeg streifer i boken) blir
da: Hva ligger bak evangelienes beretninger?
J. D. Crossan mener at oppstandelses-
beretningene ikke har noen historisk kjerne
overhodet. Disiplene hadde flyktet, og det
eneste de visste, var at deres leder var henret-
tet. Fortvilet lette de i Skriften etter forklaring,
og de fant en del skriftsteder som de tolket
som spadommer om Jesus og hans skjebne.
Dette ble bygd ut til en hel oppstandelses-
beretning, som utviklet seg til flere versjoner
innen de ble nedtegnet flere tiér senere.

Jeg nevner ogsé to andre mulige forkla-
ringer pa oppstandelsestroen: Hallusinasjoner
av den avdgde, noe som er ganske vanlig under
sorgbearbeidelse. Samt en svak mulighet for at
Jesus ikke var dgd da han ble tatt ned og fort
vekk av sin hemmelige disippel Josef fra Ari-
matea. (Lansestikket i siden nevnes bare 1
Johannesevangeliet, som av moderne teologer
regnes som det minst pélitelige. Hverken
Johannes eller de andre evangelistene var
gyenvitner til noe av det de beretter om.)

Mannen som av mange regnes som forrige
arhundres stgrste teolog, Rudolf Bultmann,
mente at «vi i dag praktisk talt ikke kan vite
noe om Jesu liv og personlighet» (sitert etter
Philip Houm). Og hva vet vi egentlig om hva

han sa og lerte? I 1993 ga mer enn 200
ledende bibelforskere i fellesskap ut boken
The Five Gospels, hvor de kom til at godt
under hundre av evangelienes mange hundre
jesusord kan regnes som noenlunde sikre.
Resten stammer fra de fgrste kristne menig-
hetenes forsgk pa 4 legitimere sin lere ved &
legge Jesus ord i munnen.

«Slike holdninger og krenkende stemp-
linger av andre troende kan (...) i forbin-
delse med islam skape en fremmedfrykt (...)
Onsker en virkelig dette?»

Nei, hvorfor i all verden skulle min medfor-
fatter av Allahs lille brune, muslimen og
eksil-irakeren Walid al-Kubaisi, gnske dette?
Det som er viktig, er at vi ikke overlater
islamkritikken til rasistene. Gjgr vi det, far
fordommer og fremmedfrykt fritt spillerom.

Er vare sitater fra islams hellige skrifter,
Koranen og Hadith, et «bidrag til & forsterke
fordommer»? Fordommer bygger pa desin-
formasjon og misforstéelser, ikke pa kunn-
skap. Det boken viser, er hva islamistene har
hatt & spille pd som grunnlag for sin ekspan-
sjon siden syttitallet. At massemedia stadig
omtaler jihadisme som «blind terror», viser
at slik kunnskap kan trenges. F.eks. skriver
Dagbladet pé lederplass etter terroren i Lon-
don om «et blindt hat som ikke har noe annet
program enn & drepe og gdelegge», Aftenpo-
sens lederskribent om «gudlgse selvmords-
bombere». Det skulle altsd dreie seg om
ateister eller agnostikere?

Det er kanskje ikke si rart at man blir for-
virret. Jihad (hellig krig) betyr bare «anstreng-
else for religionens sak», har eksperter som
Kari Vogt fortalt norsk offentlighet. (Ordet
kommer av al-jahd, som ganske riktig betyr
‘anstrengelsen’. Men begrepet «den store
jihad» — den enkeltes kamp mot sine onde til-
bgyeligheter — er flere hundre & yngre enn
Koranen og dens oppfordring til Jibad.)

Det er bra at sunnimuslimske ledere i Stor-
britannia distanserer seg fra terroristene, og
forstielig ndr de hevder at disses ideologi ikke
har noe med islam & gjgre. Men dessverre har

den nok det. Islamistene har nok av krigerske
koranvers holde seg til, allikevel er dagens
islam stort sett fredelig — som dagens kristen-
dom. Det er altsd mulig for religioner & utvikle
seg, og det er skarp religionskritikk fra utvik-
lingstiden av som har fgrt kristendommen i
human retning. Islam har en enda lengre vei &
g8, og trenger ogsa kritikk pa veien.

En sluttbemerkning: Det er forstaelig at
Thorbjgrnsen ikke liker min form for religi-
onskritikk — den er bevisst provoserende.

Men han kunne kanskje allikevel ha kostet
pa seg & nevne at de aller fleste av mine sita-
ter fra Luther og al-Kubaisis sitater fra
Hadith (tradisjonen om Muhammed) her
kommer pé norsk for fgrste gang.

Svein Olaf Thorbjornsen:

Vulgeer religionskritikk

— kommentar til innspill fra
Ronnie Johanson

Ronnie Johanson har reagert pd min kritiske
vurdering av en vulger religionskritikk (se
artikkel i dette nummer av Religion og livs-
syn). Det er forstdelig. Han er en av de frem-
ste representanter for den slags kritikk 1
Norge og har redigert tre sitatbgker som spilte
en viktig rolle som kilder i min vurdering (Se
Religion og livssyn 17 (2005), nr. 1, 19-26).
Hvorvidt en samtale mellom oss virkelig kan
bringe noe nytt og fruktbart, er jeg usikker pa.
Jeg skal imidlertid forsgke & kommentere
noen av de poenger som han fremfgrer.

Etter Johansons mening skulle kirke og teo-
logi brukt mer tid pa 4 lytte til religionskritikk,
ogsa kritikk av den mer vulgere type. Nettopp
en slik kritikk har gjennom &rhundrene bidratt
til at kristendommen har beveget seg i human
retning. Denne konstatering og arsaksforkla-
ring er definitivt ikke uomstridt. Generelt ma
det likevel gjelde at en &pen og saklig dialog
med kritikere kan gi nye perspektiver pa inn-

grodde meninger og praksis. Jeg har imidler-
tid vanskelig for & tro at Johansons form for
kritikk yter vesentlige bidrag i den retning.
Johanson er opptatt av & presisere hvem
som er kritikkens malgruppe. Det er ikke
de troende, men de som er dgpt, som ikke
tror pa Jesus som sin frelser og som bare
blir stdende i kirken fordi de som barn ble
innpodet med en enorm respekt for det kir-
ken star for. Malet er altsd a4 vekke de
slgve, de som har et forhold til kirken byg-
get pd halvsannheter og desinformasjon.
Med hvilken rett kan Johanson gi seg selv
den oppgave & bryte ned denne respekt?
Hva vet han om at det dreier seg om halv-
sannheter og desinformasjon? Hva vet han
om tro og ikke-tro hos disse mennesker?
Sveart lite. Innebarer ikke nettopp et slikt
prosjekt & krenke mange menneskers inte-
gritet? Néar et menneske har respekt for
noe, s fordrer det at andre tar dette pa
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alvor og ikke gjor seg selv til en overdom-
mer som sier: Denne respekten bygger pa
halvsannheter og desinformasjon og skal
derfor ikke respekteres!

Jeg har liten tro pa at en vulger kritikk
virkelig vekker mennesker og skaper foran-
dring. Det vulgzre (jfr. grunnbetydningen:
tarvelig, forsimplende, billig) og harsele-
rende kan skape det Johanson sier han
gnsker 4 unnga, at mennesker blir saret. Der-
nest tror jeg dette ogsa skaper motforestil-
linger og negative reaksjoner, serlig fordi
kritikken angdr menneskets dypere livs-
sporsmal. Det siste er definitivt et sunnhets-
tegn. Slike spgrsmal er ikke unndratt kritikk
og innvendinger, men nettopp fordi dette er
spgrsmal som er avgjgrende viktig for andre
mennesker, skal de behandles med respekt.
Samtalens og drgftingens form ma avspeile
disse forutsetninger. Johanson har valgt en
strategi som etter min mening ikke fgrer til
det mal han har satt seg. Den stgter an mot
den fglelse og respekt som mennesker har
for hverandre i livssynsspgrsmal, tross
vesentlige livssynsmessige forskjeller.

En vesentlig uenighet mellom Johanson
og meg er knyttet til sitatbruk og ulike her-
meneutiske idealer. Jeg respekterer selvigl-
gelig at hans arbeid med de tre sitatbgker er
noe han har brukt mye tid pa. A lete etter
egnede Luther-sitater ved a lese gjennom
hele den vitenskapelige utgave av Luthers
skrifter (uten register) er arbeidskrevende. Pa
den annen side er bare halve jobben gjort
med slike funn. Bruk av et sitat fordrer at det
settes inn i en sammenheng og inngér i en
drgfting. Bare slik kan en f frem sitatets inn-
hold og tyngde. Jeg har inntrykk av at Johan-
son har tatt lettere pd den siden av saken.
Sitater ma relateres til sin sammenheng.
Dette gjelder badde den nzre og den store
sammenheng. Tar en frem et sitat fra Luther
sd ma det relateres til sitatets nare kontekst,
for eksempel at det hgrer til blant bordtalene,
men ogsé til den store kontekst som hele Lut-
hers forfatterskap representerer. Det siste
inneberer ofte vurderinger av i hvilken grad

dette er representativt og hvilken vekt det
derfor er grunn til & gi det. Eller for 4 bruke et
annet av Johansons eksempler: @nsker en a
si noe om den kristne forstdelse av forta-
pelsen, sa ma en fgrst, ngyere enn det Johan-
son gjer, undersgke hva som egentlig menes
med Gehenna i en bibelsk kontekst. Er det
bare & si at dette i Jesu lere er et uttrykk for
et torturkammer? Eller ma spgrsmalet om
Gehenna ogsa vurderes ut fra andre perspek-
tiver? Faglig sett er det viktig & konstatere at
Gehenna er et sted utenfor Jerusalem, utenfor
stedet der fellesskapet med Gud finnes. Et
slikt faglig poeng gir en ganske annen forsta-
else av fortapelsen enn det som kommer frem
hos Johanson. I neste omgang ma dette ses i
sammenheng med hele Bibelens tale om for-
tapelsen og med betydningen av bruken av
bilder for & uttrykke det ingen hadde sett eller
kunne forestille seg.

Ogsa 1 mer generell forstand er det van-
skelig & fortsette den hermeneutiske samtale
med Johanson. Johanson forsvarer sin
manglende plassering av sitater i sin
sammenheng og drgfting av deres innhold
med & si at dette skjer heller ikke i Bibelsel-
skapets bibelutgaver. De gir heller ikke lese-
ren slik kunnskap. Hvordan kan det da kre-
ves av ham? Det skal ikke stikkes under stol
at det ogsa i kristne sammenhenger finner
sted en bibelbruk der bibelsteder tas ut av sin
sammenheng. Dette kan lgpe helt galt av
sted. Slike burde det ikke vare. Bade til
kristne som utlegger og bruker Bibelens tek-
ster og til Johanson stilles det krav om at at
de arbeider med de hermeneutiske spgrsmal
som reiser seg i mgte med tekstene. A unn-
dra seg dette er like problematisk for en
prest som det er for Johanson. Begge gnsker
4 formidle et budskap pa basis av tekster
som stér i en spesiell sammenheng og som
hgrer hjemme i en helt annen tid enn var,
riktignok med noe ulike utgangspunkt.

Vanskeligheten med & kommunisere
omkring hermeneutikk vil jeg ogsa eksempli-
fisere pa en annen mate. Johanson avviser
min pastand om at ogsa i GT fremstilles Gud

som kjeerlig og omsorgsfull, i tillegg til at han
er hellig og «krigersk». Ifplge Johanson er
dette ikke noe annet enn forestillinger som er
skapt av mennesker. Slik skapes Gud i men-
neskets bilde. Der jeg forsgker & hente frem
det som er helheten i GTs gudsbilde, har
Johanson en pé forhand gitt fasit som passer
med hans kritiske anliggende. Til Johanson
kan i tillegg fplgende spgrsmal stilles: Hvor-
for er ikke ogsa det krigerske bilde av Gud
noe som kan marginaliseres ut fra den samme
tankegang? Er det fordi det passer bedre inn i
Johansons overordnede strategi og ideologi?

Mot slutten av sitt innlegg reiser Johanson
spersmalet om’' manglende overensstem-
melse i evangelienes beretninger. I forleng-
elsen av dette pastir han at som jeg gjor &
nedtone forskjeller mellom evangelienes
beretninger gar pa min forskningsmessige
integritet lgs. Det var svaert! Med utgangs-
punkt i dette bringer han ogsa mye gammelt
nytt til torgs: Oppstandelsesberetningene har
ikke noen historisk kjerne, men er skapt av
menighetene. Disiplene innbilte seg at de sé
Jesus, eller de sd en Jesus som bare var
skinndgd. Johansons @rend er & nedbygge
evangelienes troverdighet. Kirken holder
noe for sant som langt fra er det.

Men er det slik? Heller ikke kirken har
noen fasit: slik skjedde det. Fglgende forhold
ma likevel tas i betraktning: Det fantes gyen-
vitner til det som hadde skjedd, ogsd nar
beretningene ble nedskrevet. I tillegg vet vi at
de muntlige, fortellende overleveringer om
dette tidlig ble bevart gjennom en innarbeidet
praksis med utenatlering. Denne praksis kan
ikke sammenlignes med dagens haltende sko-
lepraksis for utenatlering, ei heller med leken
om 4 si videre det du hgrte fra sidemannen.
Overleveringene ble bevart pa en troverdig
maéte. Endelig er det ogsd grunn til & minne
om at det knapt finnes noe annet antikt skrift
som er s godt skriftlig bevitnet som NT.

Spgrsmélet om  uoverensstemmelser
mellom evangelienes beretninger behgver
heller ikke & forstds i den kritiske retning
som Johanson forstdr dem. Hvorfor ble ikke

de uoverensstemmelser som fantes justert og
harmonisert? Ville det gitt stgrre troverdig-
het? Jgdene hadde en enorm respekt for det
som var overlevert. Istedenfor altsa & proble-
matisere troverdigheten blir uoverensstem-
melsene i sannhet et argument bade for
beretningenes ekthet (en vanskeligere lese-
mate er mer troverdig enn en som er glattet
og harmonisert) og for troverdigheten i det
som virkelig er anliggendet i evangeliene.
Pa de avgjgrende punkter er det samstem-
mighet. Spgrsmaélet om hvorvidt steinen
foran graven var rullet til side fgr eller etter
at kvinnene kom dit, er ikke avgjgrende. Det
avgjerende budskap i begge tekster er at
Jesus er sttt opp. At Lukasteksten skulle
indikere et likrgveri eller liknende, om det er
i den retning Johanson tenker, har overhodet
ikke noe grunnlag i Luk 24.

Johanson liker ikke at jeg antyder at sita-
tene fra Koranen kan bidra til fordommer.
Motivasjonen for 4 hente frem sitatene er 4
hindre at islamkritikken overlates til rasis-
tene og 4 vise at Koranen inneholder ressurs-
tekster for islamistene i form av krigerske
koranvers. Jeg kan se at det her finnes en
oppgave, 1 folkeopplysningens navn. Spgrs-
malet mitt er om dette er en balansert frem-
stilling. Her vektlegges det som islamistene
plukker ut, uten at det settes i sammenheng
med noe annet. Hvordan vil dette bli for-
statt? Vil det bli forstatt som noe marginalt
eller vil det bli oppfattet som noe sentralt i
Islam? Jeg er ikke sikker. Derfor antydet jeg
at det kunne skape fordommer.

Jeg konstaterer for gvrig at Johanson ikke
nevner mine kommentarer til bgkenes
«brune» titler. Kanskje det ideologiske var
alvorlig ment?

~ Svein.Olaf Thorbjornsen,

_ professor i systematisk teologi,
 Menighetsfakultetet. .
_ Svein.Olaf.Thorbjornsen@mf.no
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Forts. fra side 6
il skole. Lerebokforfatterne star ogsé fritt til & plassere stoffet pé drstrinn innenfor ved-
kommende bolk. For elever som bytter skole, kan dette bety et ekstra problem.

o Fagets timetall blir n redusert pd ungdomstrinnet. P4 bakgrunn av dette papekte vi at faget
fortsatt blir altfor ambisigst. Dette gjelder béde stoffmengden og kunnskapsmalene. Den
omfattende stoffmengden var noe den opprinnelige planen av 1997 ble kritisert for, og nd
ser det ut til at vi igjen far en plan som kan fgre til et heseblesende lgp.

« Lereplanen fastsetter en prosentfordeling mellom de enkelte emneomradene: kristendom-
men (55%) — jgdedom, islam, hinduisme, buddhisme, livssyn (25%) — filosofi og etikk
(20%). Vi synes ikke at dette harmonerer med den stoffmengden planen angir, iallfall ikke
pa ungdomstrinnet. En prosentfordeling p4 40 — 40 — 20 vil etter var oppfatning vaere mer

realistisk.

« Vi hadde ogsh en kommentar til hgringsutkastets utsagn om tilpasset opplering. Vi synes
ikke det kom helt klart fram om man her tenker pa nividifferensiering eller differensiering
- pd bakgrunn av livssynsmessig tilhgrighet. Antagelig gjelder det begge typer differensie-
" -ring: Nér det gjelder den siste typen differensiering, pépekﬁc; vi ngdvendigheten av at man
" p& smaskoletrinnet anvender fortellingsdidaktikken med varsomhet og tar hensyn til den

" enkeltes tilhgrighet. ' S

« Nivadifferensiering kan bli vanskelig & gjennomfgre i;;t‘)g_med at formuleringene «forklare/
samtale om / drgfte / utforske» er gjennomfgrt. Vi papekte ogsé det urealistiske i at alle
elevene «skal kunne» svert mye. - e :

I hgringsutkastet &pnet man for muligheten til & utsefte’ gjennomgéelsen av andre religio-
ner til 5. klasse. Dette frarddet vi sterkt og begrunnet det med at det er stor mobilitet 1
befolkningen, og de fleste kommer i kontakt med personer som tilhgrer andre religioner
- fgr de nar mellomtrinnet pa skolen. Py

.

Til sist papekte vi at holdningsmalene kom for darlig fram i hgringsutkastet. Elevene skal
«forklare», «samtale om» og «drgfte» etiske problemstillinger. Det er lite snakk om en
bevisstgjgring av egen holdning. Det er mulig man regner med at dette kommer som en
naturlig konsekvens av arbeidet med disse emnene, men vi savnet en klar presisering.

Allservice



