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Aspekter ved islamsk rettstradisjon som
kulturell kompetanseressurs for sosialt
arbeid i et multikulturelt samfunn

Artikkelen utforsker hvordan norske sosialarbeidere forholder seg til den islamske
rettstradisjonen nar de arbeider med ekteskaps- og skilsmisserelaterte saker som

pavirker livene til klienter med muslimsk bakgrunn. Noen sider av tradisjonen overlapper

og virker sammen med norsk lov, og kan i enkelte tilfeller undergrave utsatte personers
menneskerettigheter. Med utgangspunkt i begrepene juridisk myndiggjering (legal
empowerment) og kulturell kompetanse konkluderer artikkelen med at relevante deler av den
islamske rettstradisjonen bgr innga i praksiser og utdanning i sosialt arbeid som en kulturell
kompetanseressurs.
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orskere har lenge argumentert for & inklude-

re religiest mangfold som en del av den kul-

turelle kompetansen for yrker innen blant

annet sosial- og omsorgsarbeid (Ashenca-

en et al., 2008; Chaney & Church, 2017). Det
vestlige sosialarbeidsfeltet har i liten grad engasjert
seg i islamske tradisjoner, til tross for en stadig vok-
sende litteratur som argumenterer at dette er viktig
(Abdullah, 2015; Graham et al., 2009, s. 56; Hall, 2012;
Warden et al., 2017). Graham et al. anbefaler & inklu-
dere ulike muslimske trosoppfatninger, verdier og
ritualerisosialt arbeid for a kunne yte kulturelt kom-
petente tjenester til klienter i muslimske minoritets-
samfunn. Hall argumenterer for islamsk spirituali-
tet som enressursien praktisk setting der man gjer-
ne ikke lykkes med tradisjonelle intervensjonsmeto-
der i en muslimsk kontekst. Abdullah sammenligner
konseptet «styrkeperspektiver» i sosialt arbeid (Sale-
ebey, 1996) med det islamske begrepet fitra — 'natur-
tilstanden’, og argumenterer for at fitra kan vare
nyttig som et veiledende grunnlag for kulturelt til-
passede praksiser overfor klienter med muslimsk
bakgrunn. Likevel er den islamske rettstradisjonen
fortsatt i hovedsak et relativt uutforsket omrade
innen sosialarbeiderutdanningen og -forskningen, til
tross for at det de siste par tidrene er generert mye
kunnskap om hvordan islam (naermere bestemt dens
juridiske tradisjon) kommer i kontakt med nasjonale
loverivestligedemokratier (Ali, 2007, 2013; De Kroon,
2016; Mehdi, 2005; Schultz-Knudsen, 2021; Weerstad,
2016). Denne artikkelen viser hvordan den islamske
rettstradisjonen kan veaere til nytte i sosialt arbeid,
ved a drefte felgende forskningsspgrsmal: Erislamsk
rettstradisjon relevant som en kulturell kompetan-
seressurs i sosialarbeid knyttet til ekteskaps- og
skilsmissesaker som bergrer livene til klienter med
muslimsk minoritetsbakgrunni Norge?

Som felge av gkende kulturelt mangfold i Nor-
ge ma sosialarbeidere ogsa jobbe med klienter med
muslimsk bakgrunn, der kulturelle normer som er
pavirket av islamsk rettstradisjon, kan forme live-
ne til mennesker som gjerne fglger normene i uoffi-
sielle sosiale settinger. Dette kan i noen situasjoner

veere i strid med menneskerettighetene til utsatte
personer i familiesaker knyttet til ekteskap og skils-
misse (De Kroon, 2016; Schultz-Knudsen, 2021; Taj,
2020; Weerstad, 2006; Werstad, 2016). Slike brudd
pa menneskerettighetene har betydning for sosialar-
beidsfeltet, ettersom sosialarbeidere har en etisk for-
pliktelse til & ivareta og fremme menneskerettighe-
tene (FO, 2015; IFSW, 2018).

Videre har sosialarbeidere en bred, fleksibel og
mangefasettert rolle som ikke bare omfatter indivi-
duelt klientarbeid, men ogsa forstdelse av og inter-
aksjon med sosiale, gkonomiske, etniske og religig-
se faktorer som pavirker klientens liv. Faktorer som
er forankret i islamsk rettstradisjon, og som pavir-
ker livet til klientene, er relevante ogsa pa sosialar-
beidsfeltet. Hvis man ignorerer disse faktorene, kan
det begrenseyrkets kulturelle kompetansepotensial.

BESKRIVELSE AV ISLAMSK RETTSTRADISJON
Begreper som islamsk(e) lov(er) og sharialov(er) er
brukt for & betegne en «rettsorden» i islam som fun-
gerer som et parallelt rettssystem i vestlige demo-
kratiske land (Black, 2010; Cumper, 2014). Dette er
feil. Islam i vestlig sammenheng har ingen juridisk
kraft og haringen rettsinstitusjoner. Islam lgper ikke
parallelt med, men overlapper og spiller sammen
med de nasjonale loveneivestlige land. Noen ganger
skaper dette situasjoner som er i strid med mennes-
kerettighetene (Schultz-Knudsen, 2021). Disse over-
lappingene og interaksjonene er ogsa omtalt som
«operasjonell islamsk lov» (operative Islamic law) (Ali,
2013) og «innbyrdes praktisert islam» (interrelation
practiced Islam) (Schultz-Knudsen, 2021). De er flyten-
de, mangeartede og har et mangfoldig tolkningsrom
fordi de er forankret i den islamske rettstradisjonen,
som ogsa er mangfoldig og mangeartet (Ali, 2007).
Jeg bruker begrepet «islamsk rettstradisjon» i stedet
for «islamsk lov», «sharialov», «operasjonell islamsk
lov» 0g «innbyrdes praktisertislam», ettersom de alle
er forankret i den omfattende, dynamiske og mang-
foldige rettstradisjonen som er nedfelt i islam, uan-
sett hvilke tolkninger av islam de ovennevnte begre-
pene og lignende begreper er tuftet pa.
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Someninternt mangfoldig religion harislam man-
ge ritualer, en hellig bok — Koranen, sunna (praksiser
tilskrevet Profeten Muhammed, som er gjengitt i
hadith-tradisjonene) og figh — islamsk rettsvitenskap
og lovregler (Ali, 2007; Vikgr, 2006). Figh, som betyr
«forstaelsen, er prosessen med a utlede lovregler
fra de to hellige kildene for islam — Koranen og sun-
na. Islamforskere har hevdet at enhver pastand som
knytter guddommelig autoritet til en hvilken som
helst «islamsk» rettsregel, er objektivt feil, ettersom
figh er en menneskelig tolkning av de islamske kilde-
ne til lovgiving (Mir-Hosseini, 2016). Figh er et omfat-
tende korpus av rettsregler og dregfting av reglene
som fortolkes av ulike retninger innen den islamske
rettsvitenskapen. Disse reglene er utviklet gjennom
drhundrer av laerde personer og muslimske stater
(samt enkelte ikke-muslimske stater, som den bri-
tisk-indiske kolonilovgivningen av 1939 om oppl@s-
ning av muslimske ekteskap). Figh utgjer dermed den
islamske rettstradisjonen. Figh skjelner ogsa mellom
og henter rettsregler fra giyas (@analogier), ijma (kon-
sensus) og ijtihad (selvstendige tolkninger) (Ali, 1997).

Rettsreglene under figh er ikke universelt gjel-
dende over hele den muslimske verden. Ifglge Carroll
(1997, 5.105):

«eksisterer ikke islamsk lov, som lov, i den moder-
neverden som etabstraktfenomen som sveveristra-
tosfaeren, strekker seg ut over landegrensene og for-
trenger nasjonale lover. | den moderne verden eksis-
terer islamsk lov kun innenfor rammen av nasjonal-
staten, og innenfor grensene til en bestemt stat er
den kun handhevet og handhevbar i den grad det til-
lates av—og underlagt de reformer og modifikasjoner
som palegges av — nasjonalstaten».

Selv om Carrolls beskrivelse av «islamsk lov» riktig-
nok er korrekt, begrenser denislamsk lov til de delene
i nasjonale lover som er basert pa islamske rettskil-
der. Beskrivelsen tar ikke hensyn til de mange sosia-
le kontekstene der kulturelt aksepterte og uoffisielle
(ikke lovfestede) normer forankret i islamsk rettstra-
disjon kan overlappe og bergre nasjonal lov og rett,
0g som noen ganger gir opphav til situasjoner som
undergraver menneskerettighetene (Ali, 2000; Bano,
2011; Mehdi, 2005; Menski, 2008; Schultz-Knudsen,
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2021; Taj, 2020; Werstad, 2006; Warstad, 2016). |
slike situasjoner kan innsikt fra islamsk rettstradi-
sjon, anvendt i uformelle sosiale settinger, bidra til
beskytte og styrke menneskerettighetene til utsatte
personer som opplever at livet deres pavirkes av situ-
asjonen (Taj, 2013). Dette erviktig, ettersom det da er
et juridisk vakuum'’ i den vestlige demokratiske kon-
teksten der det ikke finnes noen kompetent myndig-
het — verken nasjonale rettssystemer eller islamske
institusjoner — som kan avgjere konflikter om tolk-
ninger av islam, og der islam fglgelig tolkes individu-
eltifamilier oglokalsamfunn (Petersen, 2020). Innad i
familiene oglokalsamfunneneforventes det gjerne at
man felger islam, og eventuelle konflikter som opp-
star fra brudd pa disse forventningene, er sosiale og
ikke juridiske sparsmal (Schultz-Knudsen, 2021). Slike
‘juridiske vakuum'’ skaper rom for at andre samfunns-
aktarer, for eksempel frivillige organisasjoner, sosial-
arbeidere og barnevernet kan stgtte utsatte perso-
nerislike konflikter ved & anvende innsikt i den islam-
ske rettstradisjonen i tilfeller der konflikten krenker
deres menneskerettigheter (Taj, 2013).

Islamsk rettstradisjon i norsk sammenheng

I islamsk rettstradisjon er ekteskapet en kontrakt
som kan opplgses pa en av fglgende mater: av ekte-
mannen, uten behov for samtykke fra ektefellen eller
en domstol (kjent som talaq); ved gjensidig samtyk-
ke fra begge ektefellene (khulla (khul) eller mu-bara‘at);
eller ved et rettslig dekret ved rettsprosess initiert av
ektemannen eller hustruen. Hustruen kan ikke skil-
le seg fra sin ektemann uten hans samtykke, unn-
tatt dersom det foreligger en kontrakt inngdtt enten
for eller etter ekteskapet der mannen delegerer sin
skilsmisserett til hustruen, ogsd kjent som hustru-
ens delegerte rett til skilsmisse (Mehdi, 2005). 1 til-
legg kan en hustru ogsa oppna skilsmisse ved retts-
lig dekret.

Norsk lov anerkjenner ikke ovennevnte skilsmis-
senormeriden islamske rettstradisjonen, meni2003
innlemmet Norge en del av den islamske rettstra-
disjonen (delegering av skilsmisserett til hustruen i
den islamske rettstradisjonen) i ekteskapsloven for
a sikre lik adgang til skilsmisse for muslimske kvin-
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ner (Warstad, 2016). Ekteskapsloven (2003) § 7 bok-
stav|, gjorde det obligatorisk for alle sominngar ekte-
skap d erklzere at de anerkjenner hverandres like rett
til skilsmisse. | 2003 hadde Stortinget hap om at den
nye loven ville hjelpe norske muslimske kvinner med
a kunne opplgse transnasjonale ekteskap inngatt i
muslimske land, og a vinne sosial aksept for lik rett
til skilsmisse for alle kvinner i henhold til norsk lov
(Weerstad, 2016). Hapet viste seg a veere i overkant
optimistisk og basert pa en utilstrekkelig forstaelse
av den islamske rettstradisjonen og faktiske barrie-
rer i muslimske kvinners adgang til skilsmisse (Weer-
stad, 2006; Weerstad, 2016). Fglgelig fortsetter talaq
a veere til hinder for lik rett til skilsmisse for muslim-
ske kvinner.

Talag kan anta to former: For det ferste kan det vaere
at en norsk skilsmisse ikke er sosialt akseptert som
en «islamsk» skilsmisse av kvinnens familie eller lokal-
samfunn. De forventer at talaq erklaeres (av ekteman-
nen eller muslimske religigse autoriteter) for & anse
ekteskapet som opplgst. Kvinner og menn har ulik
adgang til & erklaere talag, og hvis en mann nekter a
gi talag, ender kvinnen opp med a bli skilt i henhold til
norsk lov og rett, men forblir «<islamsk gift» i familiens
og samfunnets gyne.

For det andre anerkjenner norsk lov lovlig inngat-
te ekteskap i utlandet, herunder muslimske land. En
norsk muslimsk kvinne som harinngatt et lovlig ekte-
skap i et muslimsk land, og senere har fatt ekteska-
pet anerkjent etter norsk lov, kan risikere manglende
anerkjennelse av sin norske skilsmisse i det formelle
rettssystemetidetaktuellelandet. Begge situasjone-
ne fanger norske muslimske kvinner i et slags «halv-
ekteskap», pa engelsk kjent som «limping marriages»
(De Kroon, 2016). | et slikt "halvekteskap’, har kvin-
ner ikke har mulighet til & opplese ekteskapet «sosi-
alt» og/eller i det formelle rettssystemet i landet der
de inngikk ekteskap, selv. om de er skilt etter norsk
lov. Dermed kan ikke kvinnene gifte seg pa nytt, og
de kan i tillegg oppleve komplikasjoner knyttet til
statusrettigheter, gkonomiske rettigheter og barne-
fordelingsspgrsmal i Norge eller det aktuelle landet
ekteskapetikke anses som opplgsti(Warstad, 2016).

Et annet beslektet problem i norsk sammenheng
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er knyttet til «tre talag» (Al-Azri, 2011; Taj, 2013; Waer-
stad, 2006). lislamsk rettstradisjon kan talaq effektu-
eres muntlig eller via et skriftlig dokument kalt talag-
nama. Tre talag eren formfor muntlig talaq. Her erklze-
rer en mann skilsmisse tre ganger samtidig ved 4 si til
ektefellen: «Jeg skiller meg fra deg» tre ganger, «jeg
skiller meg fra deg, jeg skiller meg fra deg, jeg skiller
meg fra degy, eller ganske enkelt «talaq, talaq, talag».
Dette opplgser ekteskapet umiddelbart og ugjenkal-
lelig.

Tretalaq er en kontroversiell metode for opplgsning av
ekteskap i islamsk rettstradisjon (Ali, 2011). Tre talaq
er forbudt ved lov i de fleste muslimske land, inklu-
dert Pakistan. Mange muslimer i Sgr-Asia (0og enkelte
innvandrere fra denne regionen) fortsetter imidlertid
a anse tre talag som en gyldig mate a opplgse ekte-
skap pa (WLUML, 2006, s. 258). Tre talaq forekommer
ogsdiNorge (Waerstad, 2006), der man gjerne erklae-
rer skilsmisse i raseri eller under pavirkning av alko-
hol, og en eller begge ektefellene etterpa er usikre pa
statusen for ekteskapet — altsa om ekteskapet der-
med er opphevet, eller ikke (Taj, 2013).

Noen ganger farer tre talaq til hilala-ekteskap.
Konseptet hilala springer ut av islamsk rettstradi-
sjon (Shaheed, 1997, s. 56) og innebaerer at en skilt
muslimsk kvinne, hvis hun gnsker a gifte seg pa nytt
med sin tidligere ektemann, farst ma gifte seg med
en annen mann, fullbyrde ekteskapet og deretter fa
ekteskapet opplgst som fglge av skilsmisse eller ekte-
mannens dad, fer hun kan gifte seg pa nytt med sin
tidligere ektemann. Islamske leerde som (Maududi,
2015) insisterer pd at denne prosessen ma skje «natur-
lign, detvil siat mannen og kvinnen ikke kan ha en for-
utgaende intensjon om & gifte seg for sa a skille seg
senere i den hensikt d flerne forbudet mot at kvinnen
kan gifte seg pa nytt med sin tidligere ektemann. Til
tross for dette kan man likevel state pa mennesker,
0gsa i Norge, som har «rykte pa seg» for a ha prakti-
sertdette, ellersom erradet til & gjore det etter at de
oppfatter ekteskapet som opplgst som falge av tre
talaq (Taj, 2013).

Utsikter til hilala-ekteskap kan utsette muslimske
kvinnerforen betydelig psykologisk belastning (Jinat
& Luthfun, 2015). | sosiale sammenhenger der seksu-
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ell kontakt utenfor ekteskapet er tabu, er tanken pa
at en kvinne skal vare intim med en mann hun vet
hun skal skilles fra etter kort tid (kanskje etter bare
én natt), noe som pafarer kvinner skam og falelsen
av a bli fratatt sin verdighet, men kan vaere ngdven-
dig for & fjerne forbudet mot 4 gifte seg pd nytt med
sin tidligere ektemann. Disse kvinnene og barna
deres blir pafert et sosialt stigma. Ideen strider ogsa
mot forestillinger om 'familiens ere’, som innebaerer
at menn som gifter seg pa nytt med sine «ekskoner»
etter hilala-ekteskap, ogsa blir sosialt stigmatisert.

Det kan hevdes at det i vestlige land som Norge
ikke er tilstrekkelig med rene lovgivningstiltak med
fokus pa kvinners rett til likestilling i familiespgrsmal
for & kunne hdndtere rettighetsutfordringene som
springer ut av overlappingene og interaksjonen mel-
lom norsk lov og rett og islamsk rettstradisjon. Der-
for kan man forsgke a finne lgsninger i sosiale kon-
teksterved & ha en lgsningsorientert og kontekstfgl-
som tilnaerming til rettighetsutfordringene via inter-
aksjon med kulturelle normer (Hellum, 2003). Slik
kan ogsaislamsk rettstradisjon anvendes av sosialar-
beidere som en kulturell kompetanseressurs i arbei-
det med & handtere disse utfordringene.

Det finnes ikke stgtte i forskningen for at hila-
la-ekteskap — eller tre talag (Weerstad, 2006; Weer-
stad, 2016) —forekommer ofte i Norge, noe som kan
tyde pa at flertallet av den etnokulturelt mangfoldi-
ge muslimske befolkningen i Norge fglger nasjonal
lov i ekteskaps- og skilsmisserelaterte saker. Likevel
viser noe empirisk forskning at det forekommer sosi-
ale situasjoner med hilala-ekteskap og tre talag i Nor-
ge (Taj, 2013; Weerstad, 2016). Det skaper en mulighet
for at norske sosialarbeidere kan state pa slike situa-
sjonerijobben.

TEORETISKE PERSPEKTIVER

Juridisk myndiggjering

Myndiggjering, eller kempowerment», er et flerdi-
mensjonalt konsept som er godt innarbeidet i sosialt
arbeid bade som en prosess og et mal (Adams, 2003;
Andersen, 2020; Sheppard, 2006). Juridisk myndig-
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gjering (legal empowerment) er et noe mindre utfor-
sket felt i denne konteksten. Juridisk myndiggjering
er, i henhold til FN-kommisjonen for fattiges rettig-
heter (CLEP) (United Nations, 2009, s. 2), en prosess
med systematisk endring som sgrger for at fattige og
ekskluderte personer blir i stand til & anvende gjel-
dende lov, rettssystemer og juridiske tjenester for a
beskytte og styrke sine rettigheter som borgere og
gkonomiske aktarer. Med andre ord handler juridisk
myndiggjering om a tilrettelegge for at lekmenn skal
kunne forstda og bruke loven til sin fordel (Hellum &
Taj, 2011). En analyse av 199 studier viser at frivillige
organisasjoner verden over benytter seg av et mang-
foldig utvalg strategier for juridisk myndiggjering for
a bidra til & forhindre og avhjelpe brudd pa mennes-
kerettighetene (Goodwin & Maru, 2017). Strategiene
omfatter blant annet bruk av juridisk kompetanse,
lokale advokatassistenter og retten til informasjon
for & hjelpe folk til 3 oppna det de mener er den beste
lgsningen for sin situasjon.

Juridisk myndiggjering samsvarer med sosialar-
beidets syn pd myndiggjering som en «sosialliberal
forstdelsen, som fokuserer pd myndiggjeringspro-
sesser blant enkeltpersoner gjennom samarbeids-
og stettenettverk (Andersen, 2020). Juridisk myn-
diggjering trekker ogsd veksler pa stettenettverk
for divareta enkeltpersoners rettigheter. | studien til
Goodwin & Maru (2017) representerer Frivillige orga-
nisasjoner stgttenettverk som jobber med & avhjel-
pe rettighetsbrudd. Bdde juridisk myndiggjering og
myndiggjeringisosialt arbeid innebaerer det samme,
det vil si at begge fokuserer pa a gjare utsatte perso-
neristand til d oppna positive endringerilivene sine.

Kulturell kompetanse

Kulturell kompetanse har en sentral rolle i sosialt
arbeid, og kan enkelt beskrives som sosialarbeide-
res evne til d jobbe affektivti tverrkulturelle situasjo-
ner. Konseptuelt er kulturell kompetanse naert knyt-
tet til ideene om respekt for mangfold, som er et av
de viktigste etiske prinsippene for sosialt arbeid (FO,
2015; IFSW, 2018). | praksis pavirker det kulturelle ver-
denssynet hos bdde sosialarbeidere og deres klien-
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ter praksisene for det sosiale arbeidet. | Norge, somi
mange andre land, er det et behov for a yte kulturelt
tilpassede tjenester som fglge av det gkende kultu-
relle mangfoldeti samfunnet (Kohli et al., 2010).

Det finnes ulike definisjoner av hva kulturell kom-
petanse er. De fleste definisjoner er samstemte pa
at tanken om at kulturell kompetanse viser til & ha
kunnskaper og ferdigheter som er ngdvendige for
a jobbe effektivt med personer som er forskjellige
fra en selv (Krentzman & Townsend, 2008). | denne
artikkelen viser kulturell kompetanse spesifikt til fer-
digheter og kunnskap om islamsk rettstradisjon og
norsk lov og rett som kan brukes for & oppna kultu-
relt tilpassede og egnede rettsmidler ved rettighets-
brudd i ekteskaps- og skilsmisserelaterte saker. Som
drogftingen av tre talag-hilala-problemstillingen i den-
ne artikkelen viser, vil det & anvende bade islamsk
rettstradisjon og norsk lov kunne gi klienten en opp-
levelse av a bli juridisk myndiggjort og fa styrket sine
menneskerettigheter. Bade myndiggjering og men-
neskerettigheter er ogsa godt innarbeidede mal for
sosialt arbeid.

METODOLOGISKE TILNARMINGER

I denne artikkelen bruker jeg innsikter fra min sosial-
rettslige doktorgradsforskning knyttet til Pakwom,
en norsk frivillig organisasjon (NGO), som fremmer
muslimske innvandrerkvinners menneskerettighe-
ter i familiesaker (Taj, 2013). Doktorgradsprosjektet
er en kvalitativ studie med deltakende observasjo-
ner, seks casestudier og 33 dybdeintervjuer med ni
informanter over en periode pa rundt to ar. Pakwom
ga meg ogsa tilgang til & samle inn data fra andre av
sine kilder: fra organisasjonens konsultasjoner med
Pakmosque, en Oslo-basert moské, samt organisa-
sjonens seminarer, gruppediskusjoner, kurs i juridis-
ke rettigheter for organisasjonens medlemmer samt
deltakelse pa pikniker og arrangementer med uten-
ders underholdning for medlemmene. Informasjo-
nen og innsiktene i studien ble dermed innhentet via
en rekke metoder (deltakerobservasjoner, draftinger
og intervjuer). Denne flermetodiske tilneermingen
ble anvendt for & oppna en tydeligere, bedre og mer
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helhetlig forstaelse av den sosialrettslige studien.

De seks casestudiene omhandler brudd pa men-
neskerettighetene i ekteskaps- og skilsmisserela-
terte familiesaker som seks kvinner (informanter)
opplevde. Hver sak ble behandlet av Pakwom over
en tidsperiode pa mellom ett og to ar. Disse sakene
gir rik empirisk og teoretisk innsikt i hvordan organi-
sasjonen anvendte bade norsk lov og islamsk retts-
tradisjon for a lykkes med a forhandle for rettighe-
tene til sine klienter. | denne artikkelen har jeg valgt
ut én av de seks casestudiene, saken med tre talag-
hilala-ekteskapet, fordi den illustrerer relevansen av
islamsk rettstradisjon i sosialt arbeid pa en sarlig
god mdte.

| PhD-studien anvendes «grounded theory»-forsk-
ningsmetoden (Glaser & Strauss, 1967) og kontekst-
sensitive tilnaerminger til menneskerettigheter (Hel-
lum et al., 2007) for & samle inn og analysere data-
ene. Ulike datainnsamlingsmetoder (deltakende
observasjoner, dybdeintervjuer og studier av orga-
nisasjonens saksdokumenter) ble brukt for & innhen-
te og triangulere data for & sikre autentisitet i case-
analysen (Begley, 1996; Denzin, 1978). Videre fulgte
jegutviklingenisakeniom lagto ar. Allidentifiserbar
informasjon eranonymisert for a beskytte informan-
tenes identitet. Studien er godkjent av Norsk senter
for forskningsdata (NSD). Alle informantene, inklu-
dert medarbeiderne i den frivillige organisasjonen
(Pakwom), har norsk-pakistansk bakgrunn. Data fra
studien gir derfor ikke grunnlag for & generalisere
funnene til den etnokulturelt mangfoldige muslim-
ske befolkningen i Norge.

I trdd med «grounded theory»-forskningstilnaer-
mingen (Bentzon et al., 1998, s. 179) var analysen av
data en lgpende prosess som foregikk gjennom hele
arbeidet med datainnsamlingen. Jeg startet analy-
sen med & innhente opplysninger om organisasjo-
nen. Den ferste intervjuguiden ble utarbeidet pa
grunnlag av en analyse av de innledende opplysnin-
gene som ble innhentet per telefon og fra lederen av
organisasjonen, samt offentlig tilgjengelig informa-
sjon om organisasjonen (brosjyre, nettside). Herfra
dannet analysen grunnlaget for den videre datainn-
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samlingen (den neste intervjuguiden / intervjuspars-
malene). Jeg delte hyppig analyseinformasjonen med
nokkelinformantene og ba dem om innspill, som jeg
ofte fikk. Jeg bearbeidet analysen i lys av innspillene,
og utformet deretter en ny intervjuguide i samrad
med sosialarbeiderne i organisasjonen, og noen gan-
ger ogsa andre informanter.

En rekke temaer ble analysert fram av de innsam-
lede dataene. Hensiktsmessigheten og nytteverdi-
en av temaene ble bestemt gjennom dataanalysen.
Jeg drogftet temaene som sprang ut av feltarbeids-
analysen, medsosialarbeiderne, de seks kvinnene jeg
analyserte sakene til, samt med veilederne for PhD-
prosjektet. Jeg kom ofte tilbake til informantene for
a kontrollere riktigheten av informasjonen, eller be
om avklaringer eller utfyllende informasjon i lgpet av
oppfelgingssamtaler eller uformelle samtaler.

Jeg transkriberte intervjuene og relevante feltno-
tater pa urdu — spraket til informantene, som datae-
ne ble samlet inn pa — og sendte dette til informan-
tene for gjennomsyn. Intervjutranskripsjonene ble
omarbeidet pa bakgrunn av informantenes tilbake-
meldinger, og noen av de omarbeidede transkrip-
sjonene ble sendt tilbake igjen for gjennomsyn mer
enn én gang, og omskrevet ytterligere ved behov. De
skriftlige transkripsjonene ble brukt til tematisk ana-
lyse.

OM ORGANISASJONEN PAKWOM

Pakwom, den frivillige organisasjonen, drives av
kvinner med pakistansk bakgrunn i Norge. Den
anvender islamsk rettstradisjon for & gj@re norsk lov
akseptabel i familiespgrsmal knyttet til sosiale situa-
sjoner der det er spgrsmal om norsk lov er i samsvar
med islam. Organisasjonen tilbyr et stgttenettverk
for kvinner som har ekteskapsproblemer, problemer
som ofte springer utav tre talaq. Pakwom bruker juri-
disk kompetanse om norsk lov og relevante deler av
islamsk rettstradisjon til & hjelpe kvinnene med a fin-
ne lgsninger som er hensiktsmessige for probleme-
ne deres, og som er i samsvar med bade norsk lov og
islamsk rettstradisjon. Grunnregelen er at kvinnene
selv skal ta sine egne avgjgrelser, og Pakwoms rolle
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er & hjelpe dem i beslutningsprosessen ved a gi infor-
masjon, rddgivning og moralsk — og noen ganger
materiell — stgtte der det er mulig.

De norske kvinnene i Pakwom hadde ikke kom-
petanse om islamsk rettstradisjon, om dens ibo-
ende mangfold og hvordan denne tradisjonen kun-
ne anvendes i saksarbeidet, spesielt ikke de fagrste
gangene de stod overfor tilfeller der islamsk retts-
tradisjon kommeribergring med norsk lov. Kvinnene
i casen gnsket a rette seg etter «islam» i sin sgken pa
lesninger pa sine problemer. Dette ansporet sosialar-
beiderne i organisasjonen til a sette seginn i islamsk
rettstradisjon og hvordan denne tradisjonen forhol-
der seg til relevante deler av norsk lov i familiesaker,
slik at de kunne finne lgsninger som bdade er «islam-
ske» 0g i trad med norsk lov. Sosialarbeiderne skaf-
fet seg innsikt via selvstudier, diskusjoner seg imel-
lom og samtaler med imamen i Pakmosque i Oslo. |
tillegg droftet de temaet med forskere ved juridisk
fakultet i Universitetet i Oslo, sarlig Dr. Shaheen
Sardar Ali, en britisk jusprofessor som ofte var inn-
om det juridiske fakultetet i perioden jeg gjennom-
forte feltarbeidet for doktorgraden. | lgpet av samta-
lene «oppdaget» sosialarbeiderne det enorme iboen-
de mangfoldetiislamsk rettstradisjon og dets nytte-
verdi i saksbehandlingsarbeidet. Etter dette kunne
de bruke kunnskapene om mangfoldet iislamsk rett-
stradisjon til & utforske hvilke «lovlige» versjoner som
stemte godt overens med norsk lov i forbindelse med
sakene de behandlet. Deretterjobbet de med & finne,
og oppnadde gjennom aktive konsultasjoner med
klientene, lgsninger som bade er forankret i norsk lov
og islamsk rettstradisjon.

Pakwoms tilnaerming til problemlgsning er i trad
med kontekstsensitive tilneerminger (Hellum et al.,
2007), som aktivt engasjerer lekfolk for & finne rea-
listisk oppnaelige lgsninger i rettighetsspgrsmal ved
a bruke loven som ressurs. Denne tilnzermingen er
0gsd i trad med en sosialliberal forstaelse av myn-
diggjering (Andersen, 2020) og aspekter knyttet til
juridisk myndiggjering (Goodwin & Maru, 2017). Alle
disse tilneermingene letter prosessene for myndig-
gjering av enkeltpersoner gjennom stgttenettverk,
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samarbeid og tilgang til informasjon. Tre talag-hila-
la-ekteskapet som beskrives i det fglgende, illustre-
rer dette poenget.

SAKEN MED TRE TALAQ-HILALA-EKTESKAPET
Azra er 40 ar gammel og har opplevd skilsmisseer-
klaering gjennom tretalaqg minst fem ganger nar man-
nen har vert alkoholpavirket. Han ytret tre talaq for-
stegangiig98,andregangi2000, tredjegangi2o007,
flerde gang i 2004 og femte gang i 2006. Parets yng-
ste sgnn ble unnfanget og fadt etter den tredje gan-
gen ektemannen ga tre talag. Hun har holdt alle dis-
se tilfellene hemmelig for slektningene, men har sam-
tidig levd med skyldfelelse for at hun ikke lenger er
gift i henhold til «islamsk lov», og dermed begar en
synd ved a fortsette samlivet. | 2005 avslgrte ekte-
mannen overfor sine egne slektninger at han hadde
erklaert tre talaq ved flere anledninger de siste drene.
Ektemannens familie, som allerede stod pa darlig fot
med Azra, begynte a argumentere for at Azras yng-
ste barn er en harami, et «uekte» barn — et barn fedt
utenfor ekteskap.

Azra brakte problemstillingen til lederen i Pak-
wom, som kontaktet en imam i Pakmosque. Ima-
men sa at paretihenhold til cislamsk lov» hadde vaert
skilt siden fgrste gang tre talag ble ytret, og at de
matte flytte fra hverandre umiddelbart. Han sa at et
gnske om skilsmisse som erklaeres under pavirkning
av alkohol, er like gyldig som et gnske om skilsmisse
erklaert som edru. Han sa ogsa at paret ikke kan gifte
seg pa nytt uten et mellomliggende ekteskap.

Azras ektemann hadde levert et dokument til det
norske barnevernet der det stod at han hadde skilt
seg frahenne gjennom tre talaq. Barnevernet innkal-
te begge parter til et mgte. Azra informerte om at
ektemannen hadde veert full da han hadde gitt bar-
nevernet dokumentet, men hun sgkte ogsa om skils-
misse etter norsk lov, ettersom hun mente at hun
allerede var skilti henhold til «<islamsk lov». Ekteman-
nen gnsketikke a skille seg etter norsk lov, sa han sig-
nerte ikke skilsmissedokumentene. Han sa ogsa at
han ikke trodde pa «islamsk» skilsmisse, sd ingen av
de gangene han tidligere hadde ytret tre talag, bur-
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de anses som en opplgsning av ekteskapet. Azra sa
imidlertid at hun trodde pa «islamsk» skilsmisse, og
etter at tre talaq var ytret, kunne de ikke lenger leve
som mann og kone. Hun insisterte pa at ekteskapet
var opplest, og at norsk skilsmisse matte falge tre
talag som en 'ren formalitet’.

Likevel fortsatte diskusjonene mellom Azra og
ektemannen. Begge ble enige om a avslutte sepa-
rasjonsperioden etter norsk lov for & vaere sammen
igjen, men var uenige om hilala-ekteskapet. Hun vil-
le ga tilbake til ham etter et hilala-ekteskap, men det-
tevarikke akseptabelt for ham.

Etter flere diskusjoner med lederen i Pakwom, la
Azra fra seg tanken om hilala-ekteskap, og bestemte
seg for & fortsette d vaere separert frem til ekteska-
pet ble opplgst i henhold til norsk lov. De er na skilt
etter norsk lov.

Hovedgrunnen til at hun ga opp ideen om hilala-
ekteskap, var — som hun sa — at «det ikke var noen
garanti for at han ville bli en ikke-voldelig ektemann
og ansvarlig far etter hilala-ekteskapet». Hun kom
0gsa til konklusjonen om at hilala-ekteskapet ville
veere «sosialt stigmatiserende for barna hennes for
alltid», noe hun sa hun ikke kunne akseptere.

DISKUSJON
For a svare pa om islamsk rettstradisjon er rele-
vant for sosialt arbeid skal vi se pa hvordan Pakwom
behandlet saken om tre talag-hilala-ekteskapet. Det
er flere menneskerettigheter som potensielt kan bli
krenket i denne saken: kvinners rett til skilsmisse,
rett til fraveer av diskriminering (i dette tilfellet vold)
i ekteskapet, rett til frihet fra diskriminerende kultu-
relle praksiser (se artikkel 16, artikkel 5 (@) og artikkel
2 (e &f)i (CEDAW, 1965) samt barns rett til beskyttel-
se mot & behandles pa mater som kan skade og set-
te barnets mentale eller fysiske helse i fare, (se, § 30
i (Barnelova, 1982) og artikkel 19 i FNs barnekonven-
sjon (Barnekonvensjonen, 1989). Saken forutsetter
ogsa at man finner kulturelt passende mater a ivare-
ta disse rettighetene pa. Pakwom konsentrerte seg
om sosialrettslige aspekterisaksbehandlingen.
Azra og Pakwom-lederen hadde en rekke samta-
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ler der Azra fikk informasjon, moralsk og psykologisk
stgtte og muligheten til & ta opp og snakke om alt
hun matte gnske, i et trygt og palitelig miljg. Samti-
dig ble hun paminnet om at hun matte komme frem
til en beslutning basert pa hva hun selv mener er
mest hensiktsmessig for sin situasjon.

Farst ble Azrainformertom hennes og barnas ret-
tigheter under norsk lov og at tre talaq ikke opple-
ser ekteskapet hennes under norsk lov, og heller ikke
under lov og rett i Pakistan, der hun giftet seg. Nor-
ge anerkjente ogsa senere ekteskapet som lovliginn-
gatt i henhold til norsk lov. Med andre ord forklarte
Pakwom for henne at ekteskapet hennes var intakt i
henhold til gjeldende lov i bade Pakistan og Norge —
til tross for tre talag. Hun hadde trodd at ekteskapet
i det minste var opplgst som felge av tre talaq etter
pakistansk lov.

For det andre informerte Pakwom-lederen om
den kontroversielle statusen bade tre talaq og hilala-
ekteskap har i islamsk rettstradisjon. Hun var kjent
med ideen om uavhengig tolkning (ijtihad) i islamsk
rettstradisjon (Ali, 1997). Bade tre talaq og hilala-ekte-
skap er kontroversielle i denne tradisjonen, noe som
innebaerer at hun har anledning til & velge de tolknin-
gene som angir at tre talaq og hilala-ekteskap er gyl-
dig, eller tolkningene som hevder det motsatte. Det-
tevarinformasjon hun ikke hadde fgr hun ble ekspo-
nert for den hos Pakwom, der hun aktivt deltok i fle-
re diskusjoner rundt disse spgrsmalene.

Fordettredjediskuterte Pakwom med henneatet
hilala-ekteskap ikke ville beskytte sgnnen mot sosial
stigmatisering. A bli fadt utenfor ekteskap — i dette
tilfellet etter tre talag — er et sosialt stigma, men a
vaere sgnn av foreldre som har vart gjennom hilala-
ekteskap, er et sosialt stigma i tilsvarende grad. Det-
te betyr at barnet potensielt kan bli gjenstand for et
dobbelt stigma: bade som et «uekte barn» og som
sgnn av foreldre som har gjennomgatt hilala-ekte-
skap.

| tillegg ba Pakwom-lederen henne vurdere om
mannen hennes kom til & forandre seg, det vil si &
ikke lenger vaere voldelig, hvis hun og barna vend-
te tilbake til ham — med eller uten et hilala-ekteskap
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imellom. Til slutt bestemte Azra seg for a gi opp ide-
en om hilala og vente til skilsmissen etter norsk lov
traddte i kraft. Paret er nd skilt. Hun fikk hovedomsor-
gen for deres tre barn, og faren har samvaersrett.

Det ville vert rimelig & anta at vanlige norske
sosialarbeidere og sosionomer ville hatt vansker
med a forstd en sak som «tre talag-hilala»-saken fullt
ut, som felge av mangel pa kjennskap til islamsk
rettstradisjon. For at slike saker skal handteres pa en
god mate, skal ikke klienten/brukeren matte se bort
fra sin egen religion, saerlig hvis personen selv ikke
gnsker det. Det ville ogsa veert i strid med de bergrte
individenes rett til religionsfrihet. En kulturelt kom-
petent behandling av enslik sak forutsetter at sosial-
arbeidere har kjennskap til forestillingene om «uek-
ten barn, tre talaq og hilala-ekteskap og de tilhgren-
de sosiale konnotasjonene.

| islamsk rettstradisjon er et barn som er fadt
utenfor ekteskapet, «uekten». Det innebaerer at bar-
net ikke kan arve «rorlig eller urerlig eiendom» fra
faren. Dette synet pa «uekte» barn er sosialt aksep-
tert blant mange sgr-asiatiske muslimer, inkludert
mange innvandrere fra regionen. Og en ting som er
enda viktigere, sosialt sett, er at slike barn konstant
stigmatiseres og blir mgtt med sosial ekskludering.
Ettersom Azras yngste barn ble fgdt etter tre talag,
mente hun at barnet starifare for d leve med et sosi-
alt stigma resten av livet. Dette var en del av moti-
vasjonen for a velge hilala-ekteskap, som hun tenkte
ville gjore henne'islamsk’ gift med faren, somisin tur
ville gjore barnet'legitimt’ under ‘islamsk lov".

Videre var Azra av den oppfatningen at hun var
skilt som faglge av tre talaq, og at ekteskapet under
norsk lov og rett ikke hadde noen materiell virkning
etterdette. Hervarmannen uenig. | lgpetav arbeidet
med saken konsulterte Pakwom-lederen pa Azras
anmodning imamen i Pakmosque om gyldigheten
av tre talaq i dette tilfellet. Imamen sa: «Ja, skilsmis-
sen er gyldig (i dette tilfellet). I tillegg er det en synd
a drikke alkohol (i islam). Han gjorde noe som var
haram (drakk alkohol), og erklaerte deretter skilsmis-
se. Men skilsmissen er gyldig i dette tilfellet.»

Imamen sa ogsa at hilala-ekteskap — slik Azra
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hadde til hensikt & gjennomfere det — ikke er tillatt
iislam. Azra var fortsatt usikker. Hun hadde hgrt om
andreimamer, seerligiStorbritannia, som sier at hila-
la-ekteskap er en mate man kan fjerne forbudet mot
gjengifte av et skilt muslimsk par pa. Hun hadde ogsa
hert om andre par som har giftet seg med hverandre
pa nytt etter er hilala-ekteskap.

| en slik situasjon ma sosialarbeidere ogsa veere
bevisst pa at personer som er last i en desperat situa-
sjon noen ganger kan vaere motivert til d benytte seg
av kulturelle praksiser pa mater som kanskje ikke all-
tid er passende. Azras gnske om & bruke hilala-ekte-
skap som en mate a «straffe» ektemannen pa, er et
eksempel pa dette. Hun gnsket a sgke rettferdighet
eller hevn (hun vekslet mellom & bruke ordene rett-
ferdighet og hevn i intervjuene) for volden hun had-
de opplevd. Dette gnsket motiverte henne ogsa til
innga et hilala-ekteskap. Hun sa:

«Jeg gnsker a torturere mannen min gjennom
hilala. Jeg vil at han skal fale hvordan jeg led
farst, pa grunn av volden hans, og na fordi jeg
pa grunn av ham ma ga gjennom ydmykelsen
et hilala-ekteskap representerer. Han g@nsker
ikke hilala, og jeg vil fa ham til & akseptere noe
han ikke er villig til & akseptere».

De som inngar hilala-ekteskap blir sosialt stigma-
tisert. Tanken om at noens kone har vaert med en
annen mann bare for a fullbyrde ekteskapet og bli
skiltigjen rett etterpd, strider mot forestillingene om
«mannens are». Dette er grunnen til at Azra krevde d
fa innga et hilala-ekteskap for & skade hans «mannli-
ge xre», en idé han avskydde.

| diskusjonen om denne saken, tre talag-hilala-
ekteskapet, trakk Pakwom samtidig veksler pa de
relevante aspektene ved islamsk rettstradisjon og
norsk lov for a ivareta menneskerettighetene. Det
betyrat a bare ha kjennskap til islamsk rettstradisjon
ikke er tilstrekkelig for en kulturelt kompetent sosial-
arbeidspraksis, det forutsetter ogsa juridisk kompe-
tanse om norsk lov og rett. En relevant kombinasjon
av kunnskaperom bade norsklov ogislamsk rettstra-
disjon legger til rette for kulturelt tilpassede lgsnin-
ger i menneskerettssaker. Videre ma sosialarbeidere
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jobbe tett med de bergrte klientene for a forsta den
fullstendige konteksten av «brutte forventninger»
(hos klientene og/eller familien / personerilokalsam-
funnet) om etterlevelse avislam og hva som etter kli-
entens syn er den mest hensiktsmessige lgsningen.
En sosialarbeider som bade er kjent med mangfol-
detiislamsk rettstradisjon innen familiespgrsmal og
med relaterte aspekterinorsklovogrett, somsosial-
arbeiderne hos Pakwom, vil mer effektivt kunne fin-
ne kulturelt passende lgsninger som aktivt baserer
seg pa norsk lov for & beskytte og fremme rettighe-
tenetil utsatte personer.

KONKLUSJON
Jegmenerdennesakenviseratislamskrettstradisjon
er relevant for profesjonelt sosialarbeid, og at kunn-
skap om denne tradisjonen bgrinnlemmesiden sosi-
alfaglige utdanningen og relevante praksiser. Sosi-
alarbeidere kan konsultere universitetsfakultetene
og/ellerfrivillige organisasjoner —som Pakwom — der
kompetanse om islamsk rettstradisjon er tilgjenge-
lig, for & underbygge «islamske» argumenter til stat-
te for den «passende» lgsningen som er foreslatt av
personen/klienten, for a kunne forsikre vedkommen-
de eller familien om at lgsningen ikke er i strid med
islam.

Islamsk rettstradisjon, og kunnskap om hvordan
denne tradisjonen kan anvendes som en kulturell
kompetanseressurs, kan innlemmes som en del av
menneskerettighetsrelaterte temaer i utdannings-
programmene for sosialt arbeid pa bachelor-, mas-
ter- og PhD-niva. Forskningen pa sosialt arbeid bar
utforske konseptet juridisk myndiggjering tuftet
pa menneskerettigheter og islamsk rettstradisjon i
familiesaker.
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SUMMARY

Aspects of the Islamic legal tradition as a cultural competence for social work

This social-legal article explores how Norwegian social workers engage with the Islamic legal tradition when
working with marriage and divorce-related matters that affect the lives of their clients with Muslim backgrounds.
Some aspects of the tradition overlap and interact with Norwegian law and may undermine the human rights of
vulnerable individuals in some situations. The article concludes that relevant parts of the Islamic legal tradition
should be included in social work practice and education as a cultural competence resource, drawing upon the
notions of legal empowerment and cultural competence.

Keywords: Islamic legal tradition, legal empowerment, cultural competency, social work
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