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Till Gunilla

Gunilla Gunners avhandling om vickelsepredikanten Nelly Hall
(2003) var ett pionjararbete. I Nelly Hall: uppburen och ifrdga-
satt: predikant och missiondr i Europa och USA 1882-1901, lyfte
Gunilla fram ett for de flesta oként, kvinnligt religiost ledarskap
och visade pa de ndra band som fanns mellan vickelse- och
kvinnororelserna. Kanske kan man ocksé séga att avhandlingen
om ldrarinnan fran Nybble som blev predikant i USA samtidigt
speglar framtrddande drag hos Gunilla sjalv. Hon star alltid med
en fot i Varmland och en ute i varlden. Hon ér jordndra och
visiondr pd samma géng. Och har dessutom en fantastisk for-
maga att presentera ett akademiskt arbete som en bra berattelse.

Efter avhandlingen har Gunilla gatt vidare med andra forsk-
ningsdmnen - ofta om védckelse, om barn och religion, och pa se-
nare tid om S:ta Katarina svenska forsamling Sankt Petersburg -
men den roda traden i hennes publikationslista dr dnda enskilda
kvinnobiografier, biografier 6ver starka kvinnor, om kvinnligt reli-
giost ledarskap. Vilket ocksa far bli temat f6r den hér vinboken.

Pé senare dr har Gunilla skrivit flera biografier for svenskt
kvinnohistoriskt lexikon och vi som arbetar med henne vet ocksa
att hon aldrig riktigt sldppt Nelly Hall. Det blev en bekantskap
som varade genom hela karridren och fortfarande finns frage-
tecken att rdta ut. Det dr alltid lika fantastiskt att se hur det
glittrar 1 6gonen pa Gunilla, ndr hon fatt vittring pa nagra brev
eller ett tidigare inte utforskat arkivmaterial.

Man kan aldrig s& noga veta varfor en persons forsknings-
profil ser ut som den goér. Men kanske kan man hos Gunilla i alla
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fall ana att hon i dessa starka kvinnliga ledargestalter ser nagot av
sig sjdlv. I alla fall gor vi det. For det ér inte bara som forskare,
utan dven som ledargestalt, som hon har varit en uppskattad
kollega. Gunilla Gunner kom till Sodertorns hogskola fran Mitt-
universitetet 2005 och blev tidigt en viktig person, forst inom det
religionsvetenskapliga dmnet som hon var med att bygga upp,
och snart pé hela hogskolan. Som prefekt, vice ordférande i fa-
kultetsndamnden och rektors rdd har Gunilla kommit att bli en
samtidigt framtradande och omtyckt ledargestalt pa hogskolan.
Nir vi har hort oss runt bland dem som arbetat med Gunilla
genom dren, har det spontana domslutet varit: "hon var vérldens
bésta chef” eller "hon ér ett diplomatiskt geni.”

Sant maste man ju sa klart skriva i den hér sortens texter, i
forord till festskrifter. Men ndr det kommer till just Gunilla
Gunner ar det faktiskt inga Overdrifter. Alla som arbetat néra
Gunilla vet att hon besitter unika kvalitéer nar det kommer till
just ledarskap. Det ar svért att sétta fingret pa vad det handlar
om. Hon ar forstas kunnig och exekutiv och professionell pa alla
vis, men utdver detta dr det som att hon utstralar ett lugn och en
ménniskokdnnedom som skapar trygghet omkring henne. Gunilla
ar vis som Gandalf. Hon brusar inte upp (i onddan), hon drab-
bas inte av panik och hon hemfaller inte till vare sig auktoritdra
hérskartekniker eller paragrafrytteri. Istdllet ar hon lyssnande,
konstruktiv och flexibel. Vad mer kan man 6nska sig av en vin
och kollega? Darfor ar det ocksa till Gunilla vi vinder oss, nér vi
behover végledning eller rdd om hur hogskolevérlden fungerar,
om de subtila mellanménskliga relationer som genomsyrar orga-
nisationen under ytan av policydokument och regelverk, och
om hur de tinker dér uppe i de hogsta kasten — dar Gunilla ror sig.

Vi har naturligtvis férsokt komma pa i alla fall ndgot kom-
prometterande att skriva om Gunilla, for balansens skull. Men
utover sant som verkligen inte passar sig eller som faller under
nédgon konfidentialitetsprincip har det varit svart att komma pa
négot. "Hon gor ju aldrig bort sig!” som en tidigare kollega ut-
tryckte det. Kanske dr det ocksa ett utmarkande drag, som hén-
ger samman med hennes diplomatiska kvalitéer. For vi minns
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alla hur hon har varit med alla de dér sena kvillarna nar vi andra
har gjort bort oss, men hur hon pé nigot magiskt sitt sjilv
lyckats halla sig pa precis lagom avstind for att vara den som
trostar snarare 4n den som far trost dagen efter.

Det har varit en glddje och ett privilegium att f4 arbeta med
Gunilla och att fa lara kdnna henne under dessa ar. Vi vill med
denna bok hylla henne som forskare, larare, kollega och chef,
men inte minst som var van.

Simon Sorgenfrei & David Thurfjell

11






DEL1

Kvinnliga ledargestalter i nordisk
religionshistoria






Predikanten Gustafva, Moster i
Parlstickargrind och andra kvinnor i
vackelsens borjan

Goran Gunner

”Ge mig en jordglob men helst en med bara Varmland pa.”

Sa ska Arvikabon Elis i Taserud ha uttryckt sig som en god
lokalpatriot. Det har kapitlet kommer att fokusera pa kvinnor i
framvéxten av 1800-talets vickelse i Varmland, men med en ut-
fard till Stockholm. D4 foljer vi i sparen av ménga virmlanningar
— dven Gunilla Gunners. Med slakt vars bakgrund ér att finna i
bygderna vid Glafsfjorden och framvaxten av missionshus i
exempelvis Stavnds och Hogerud och sedan vidare till huvud-
stadens kyrkor.

De tidiga vdrmliandska missionshusens siardrag var kanske
trots allt inte arkitekturen, predikningarna eller musikf6renin-
gens sanger. Varfor inte klengds (som uttalas med tjockt 1) eller
som den ocksé kallas skdrgds. Basen dr ett brod liknande dagens
tekaka, stor som en tallrik. Forst ett tjockt lager med smér som
nér det tillagades pa rdtt satt skulle bres med tummen. Ovanpa
lades ett jamt lager med sannost som utgérs av torkad riven
mesost. Da var det fest. I samband med hogtiderna och det mer
reguljara kaffet efter motet fanns alltid en Alma, en Hanna, eller
en Rut redo med en rejél kanna kaffe och dopp.

Det borjade i hemmen som 6ppnades med kaffe efter "motet”
och formaliserades efterhand i missionshusen och lever kvar i
dagens kyrkkaffe. I lilla salen fanns kokméjligheterna och dir
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tillredde kvinnorna fortaringen vid kaffefester, skordefester, sy-
féreningens auktioner och julfester. Bygdens folk hade funnit en
samlingspunkt. Den sociala gemenskapen och interaktionen kring
kaffekoppen var givetvis av stor vikt. Har knots kontakter, ska-
pades vanskap, utvecklades demokratiska styresformer och man
drev fram nya gemensamma projekt for att utveckla samhallet i
stort med till exempel skola, barnhem och ett rikt féreningsliv
for barn, ungdomar, sing och musik. Och inte minst arbetsmo-
ten och syforeningar.

Vickelsen kommer till bygderna kring Glafsfjorden

Vickelserorelsen i de vistvirmliandska bygderna med borjan pa
1850-talet blev till en folkrorelse med lokal forankring i byar och
sma samhallen. Konkreta manifestationer reste sig efter hand i
byarna i form av missionshus, kapell och missionskyrkor.

Och man var ménga. En arshogtid for Varmlands missions-
foreningar holls 1877 i Arvika. Ett viktigt tillfille eftersom det
forenade demokrati (drsmote) med hogtidsmoéte (gudstjanst).
Tillstromningen av manniskor beskrivs i ett referat:

Fran alla hall, fran jirnvagen, fran hamnen och fran landsvégar-
na syntes en boljande strém av méanniskor komma. Torget och
gatorna vimlade av folk, och i boddérrar, i portgangar och fran
oppna fonster sigo de nyfikna Arvikaborna med undran pa
detta for dem ovanliga skddespel. Snart voro dock gatorna dter
tomma, den stora folkmassan strommade uppat skogen till
motesplatsen (Forslund 1929).

Tidningsuppgifter talade om cirka 10 000 personer i en koping
(blev stad 1911) dér antalet kyrkoskrivna under ar 1880 var 1 514
individer. Det sidger nidgot om styrkan i den rorelse som svepte
fram i Varmlands byar och samhillen. Manga ér berittelserna
om att kvinnor var de forsta som anslot sig till rorelsen, som gick
runt och inbjod till samlingar och 6ppnade hemmen for moten.
Stavnds Missionsforening grundades 1865 och omfattade ett stort
geografiskt omrade inkluderande Stavnds, Vistra Varmskog,
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Hogerud, Glava och delar av Gillberga. Redan aret ddrpa delades
foreningen och Stavnds Ostra Missionsforening sag dagens ljus.
1878 var mycket folk samlade i den lilla byn Kélkerserud dar fragan
om nattvardens firande stod i centrum liksom pé s& manga platser
runt om i Sverige detta ar. Beslutet som fattades inkluderade:

1. T varje krets sammankommer medlemmarna en gang i
manaden till Jesu déds aminnelse, i det att vi utan betjinande av
statskyrkans prister taga den Heliga Nattvarden under bréd och
vin.

2. Féreningen utser bland medlemmarna en person, som varder
den tjanande.

5. Varje medlem av denna forening ma betrakta savil sig sjalv
och de andra, som lemmar i Kristi kropp ... (Stavnds 1965: 11).

Detta kan ses som karakteristiskt f6r den nya rorelsen. Demo-
kratiskt fattade beslut, allas lika ratt och allas lika mojlighet att
medverka.

Ytterligare nagra ar framat i tiden omvandlades foreningen
1881 till forsamling — Stavnds Kristna Friférsamling. Sju ar se-
nare kom de olika kretsarna att dverga till sjalvstindiga forsam-
lingar: Stavnas, Hogerud, V. Viarmskog, Bjornd, Goksbol, Helge-
bol och Stomne (Stavnds 1965: 12).

Den lokala forankringen synes ha spelat en avgérande roll.
Ett nytt budskap férmedlades for att *vicka” méanniskor i andligt
avseende. Helt nya roster steg fram i bygderna och det var ofta
bygdens eget folk. De blev predikanter eller kolportorer (kring-
vandrande predikanter och traktatspridare). Bland dessa fanns i
de omraden av véstra Varmland som vi hédr behandlar: skoma-
karmastare Svedberg, 16jtnant Leutstedt, gardfarihandlare An-
dersson, handlande Andersson, skollirare Wermelin, hemmans-
agare Olsson for att ta nagra exempel.

I upprakningarna dominerar ménnen men hér finns ocksa
nagra kvinnor, ofta utan att nimnas vid namn. Nagra kdnner vi
till. Mamsell Eriksson (Matilda) samlade folk i Mellbyn (Mall-
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byn) utanfor Arvika till s& kallade uppbyggelsemoten. Om “Fas-
ter i Mallbyn”, Anna i Mallbyn, berdttas att hon ”sjong med
gripande allvar och innerlighet andliga sdnger, bad och nodgade
med hela sin varma sjils nitilskan de enskilda att komma till
Jesus” (Ekman 1900: 570).

Den kringresande predikanten Nelly Hall, synnerligen flitig
resendr pa skilda héll i Sverige och utomlands pa bada sidor om
Atlanten, befann sig under nagra veckor 1886 i Varmland med
besok i bland annat Hammaro och Karlstad (Gunner 2003: 147).
Troligtvis var det da hon gjorde en avstickare till Stavnasbygden
och holl méten i Stomne. Sa hir beskrevs besoket i efterhand:
”Vid ett besok av Nelly Hall ar 1886 var det négra, som stodo
upp for att lamna livet i synden” (Stémne 1938: 9). Tva ar senare
bildade 18 personer Stomne friférsamling.

Barnalararinnor

Vickelsens folk borjade ocksa ta ett ansvar for utvecklingen av
bygderna. Ett tydligt sadant tidigt steg i de framvéixande fore-
ningarna var att starta skolor. Visserligen hade Sverige 1842 fitt
en allmin folkskolestadga men utbyggnaden av skolan hade
annu inte natt till alla trakter runt Glafsfjorden och det konsta-
teras exempelvis under rubriken “barnaldrarinnor”:

Med glddje och forhoppningar beslutades anstilla sdédana, en f6r
oOstra och en for vastra delen av Stafnds missionsforsamling, som
den dé hette, samt att "For att inbringa den for lararinnorna
erforderliga 16nen gores 6re-insamlingar med 5 ore veckan for
de personer som vilja diri deltaga” (Glava 1966: 6).

En skolldrare fick 1868 for nio manaders arbete 450 Riksdaler i
16n. Redan 1857 anstilldes Mamsell Eriksson som skolldrarinna i
Mellbyn, en verksamhet som utvidgades bade till Gunnarskog
och Brunskog. De troende - som de kallades — anség det viktigt
att deras barn skulle fa undervisning. I Brunskog knéts ocksa
andra barn till skolan mot en avgift av 37 6re i veckan. I Edane
missionshus inreddes 6vervaningen till ett barnhem och pé ne-
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dervéaningen fick framfor allt flickor undervisning (Gunner 2006:
74f). Allt eftersom den allminna skolan byggdes ut upphorde
denna verksamhet men undervisning levde kvar i de talrika son-
dagsskolorna.

Predikanten Gustafva

I Stavnis fanns ett missionshus i Ndbbol som byggdes 1873 och
ett i Jonsbol 1884. Forst under 1890-talet tillkom flera missions-
hus i omradet som Téangberg, Boda och Nygard och i bérjan av
1900-talet Klassbol, Skjutsbol och Sodra Fjall. Carl Eriksson var
fodd 1869 och kom att vaxa upp med vickelsen i Skofterud i
Stavnids. Som 21-dring skrev han dagbok med noteringar om vad
som hinde frén 1890 och fyra ar framat (dagbok i privat 4go).
Carl Eriksson var aktiv besokare vid moten runt om i bygden
och spelade fiol i den grupp som kallades Nystromskvartetten.
Vil framme pa nyaret 1891 kommer nagot nytt i dagboksanteck-
ningarna och det som hiander betecknas som “en nymodig predi-
kant” som kommer till bygden pa Ostra sidan om Glafsfjorden
men som hade sin hemvist pa véstra sidan om sjon i Glava. Sa
har star det i nagra citat fran Carl Erikssons dagbok fran ar 1891:

16 januari: Var till Hégen i Skjutsbol for att héra en nymodig
predikant: en flicka fran Glafva, Gustafva Eriksson.

6 februari: Mote pa Nyn i qvall hallet av Gustafva Eriksson.
Forfarligt med folk samlat, samt Guds Ande mycket nira. Syn-
dare grito och Guds barn fillde gladjetérar.

7 februari: Gustafva varit hir och 6fvertalat mig att bli med till
Skjutsbol och spela i qvéll pA mote der. Jag gar dit. En harlig
stund.

9 februari: Aterigen mote pa Nyn af Gustafva. O hvad hon ir
ifrig for att vinna sjéilar for Jesus.

11 februari: Moéte i Boda av Gustafva. Mycket folk var der och
mycket dyrbart att fi vara med. Syndare grato fortvifladt. Matte
Gud fortfarande vila 6fver oss med sin Helige Ande att vi finge
se stora skaror vid korsets fot.

14 februari: Ynglingaméte hos Oskar Fall. Efter moétets slut gar
nagra utaf oss till Afvelsbol der Gustafva hade mote.
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15 februari: Ar bjuden med pappa och mamma till Arvid
Jansson idag. Gar derifran till Afvelsbol der det 4r mote 4fven i
qvill. Mycket folk samlat.

28 februari: Var till Norra Fjell pd sammankomst; predikan af
Gustafva.

11 mars: Kaffefest i Boda. Predikan af Gustafva. Musik af
Nystromskvartetten. Forfarligt yrvider nir motet var slut.

19 juli: Bénestund i Ostuga i Boda. Gustafva ir med och
predikar.

12 december: Gustafva hade méte i Ostuga i Boda hvarfore jag
gar dit.

Viktigt hdr dr att Gustafva inbjuds till olika byar ddr hon pre-
dikar i hemmen och det betonas att mycket folk, ja till och med
forfarligt med folk” moter upp. Och kaffet spelar en roll som i
Boda dir hela samlingen betecknas kaffefest. P4 de olika plat-
serna dr det nya sjilar som vinns. I forsamlingens bocker finns
noggrant registrerat vilka kallade och tillresta predikanter man
haft och for 1891 dr det noterat att de tillresta hade en ersittning
pa 2 kronor per predikotillfille plus transport mellan platserna.
Carls barnbarn har gjort en genomgéng av aktuella bocker for
den tid Gustafva var i Stavnds men Gustafvas namn finns inte
namnt i varken protokollsbok eller rikenskapsbok. I missions-
foreningarnas arkiv var det médnnen som kom att omnédmnas -
inte de kvinnor som predikade, samlade mycket folk och fick
gruppen av troende att vdxa. Utan nagra dagboksanteckningar
hade vi inte fatt kunskap om Gustafvas verksamhet. Hur manga
andra Gustafva fanns det i bygderna? De fanns dér sikert men
har férsvunnit i ménnens historieskrivning.

Réddningsmissionen i Trasket och

Moster i Parlstickargrand
Det var inte enbart pa landsbygden kvinnorna spelade en avgé-
rande roll for framvéxten av vickelsen utan ocksd i den snabbt

vaxande huvudstaden Stockholm. I utkanterna av d&varande
Stockholm fanns dnnu det sa kallade Trasket. Omradet strackte
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sig fran Birger Jarlsgatan och nuvarande Engelbrektsplan upp
forbi Odengatan och det som i dag ar Sankt Georgios Grekisk-
ortodoxa kyrka och som 1890-1978 tillhérde den brittiska
vickelserorelsen Katolsk-apostoliska kyrkan. Trésket fylldes med
sprangsten fran Tyskbagarbergen och i borjan av 1900-talet res-
tes ddr nya bostadshus. Men pa 1870 och 80-talen gjorde om-
radet som tidigare varit sjobotten fortfarande skl for sitt namn.
En beskrivning av omradet 4r malande:

Trasket har alltid varit och langt in i vara dagar fortfarit att vara
en stor afstjdlpningsplats for sopor. Sedan sjon dérmed vil
blifvit fylld och man icke rérde i soporna, var tillstindet dock
drigligt, men motsatsen gjorde sig gillande, medan den stora
ytan dnnu var tickt af stillastdende vatten, som spred hogst hal-
sofientliga gaser (Nerman 1894: 30).

Nar missionsvinner vid 1870-talets inledning sag Trésket talade
de i termer av sumpmark, slumkvarter, kékstider, trdruckel,
vanlottat, utan lyktor och de boende som “driggen av huvud-
stadens befolkning”. Sa fick det inte forbli utan har skulle arbete
péborjas och det var kvinnor som tog initiativet. Bristen pa eko-
nomi var pataglig varvid kvinnorna startade en syforening for att
fa in ekonomi for att bedriva verksamhet. Genom att sélja hand-
arbeten fick de ihop tillrackligt till att hyra en kroglokal som
omvandlades till bonelokal pa Sodra Humlegardsgatan invid
Humlegarden. Har startade kvinnorna en “rdddningsmission”
med vad som betecknades barmhartighetsarbete och hit inbjods
ocksé olika predikanter. Det konstaterades i en tillbakablick:

Till en borjan mottes verksamheten av stor fiendskap. Oljud och
svordomar férekommo ofta under sammankomsterna. Fonstren
blevo sonderslagna och stenar kastades in 6ver de forsamlade.
Mingen gang var det till och med forenat med livsfara att efter
andaktsstunderna vaga sig ut i den hotande, larmande folk-
skaran (Betesda 1947: 4).
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Men arbetet med andakter, sondagsskola och fattigbjudningar
fortgick med framgang. En formell foérening bildades 1872 -
Betesda Missionsforening. Snart vixte man ur lokalen och fick en
nérbeldgen tomt av fru Elisabeth Nordstrom vid Smala Grand.
Har byggdes Betesdakyrkan (nuvarande Roseniuskyrkan) och
den nya lokalen invigdes juldagsmorgon 1878.

Négra kvarter norr om Betesda bodde Birgitta Charlotta
Pettersson, "Moster i Parlstickargrdand”. Hennes bostad var be-
ligen endast ett stenkast fran Trisket bland de grinder — Nya
vagen och Parlstickargrdnd — som genomkorsade kvarteret mel-
lan gatorna Trebackarlanggatan (Tegnérgatan), Tullportsgatan
(Dobelnsgatan) och Thulegatan. Hon 6ppnade sitt hem f6r att
bedriva sondagsskola och inbjod till konventiklar. Sangforfatta-
ren Fredrik Engelke som medverkade i samlingar berittade att
Moster sa till honom: "Har skall byggas en kyrka, just dir min
stuga star.” Hans invandning var: Den hir elindiga platsen ar
val minst av allt lamplig for en kyrka, hér ligger ju bara gamla
ruckel och kojor i berg och moras”. Mosters protest var vl
uttdnkt och ska ha varit:

Nir Gud kunde utvilja Ornans troskplats pd Moria berg som
plats for Jerusalems tempel (1 Kron 21:18-22:5), sd borde vil
min stugtomt kunna passa atminstone for ett bonehus (Hed-
strom 2002: 23).

Moster dog 1877 och pa tomten kom gamla Immanuelskyrkan
att uppforas med invigning 1886.

Dessa kvinnors, liksom ménga andras, arbete bidrog i hog
grad till att dessa tvd missionsférsamlingar tillsammans med tvé
andra gick samman och 1974 invigdes nya Immanuelskyrkan i
kvarteret snett mitt emot den gamla. Vid invigningen halsade
forsamlingen ordforande genom att "pdminna om den obrutna
linjen fran konventiklarna hos Moster i Parlstickargrdnd 6ver de
vildiga samlingarna i gamla Immanuelskyrkan och till dagens
hogtidsgudstjénst i den nya” (Hedstrom 2002: 123).
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Separatister, vélsignelsebringare och kaffedoften

Fran Svenska kyrkan fanns givetvis olika instdllningar till de
rorelser som de facto drog ménniskor fran kyrkans hangd och in
i bonehusens och missionshusens verksamhet.

Ar 1887 beskrev Carl Alfred Cornelius i Svenska kyrkans
historia olika uppfattningar. Vid ett prastmote i Karlstad stift
1881 anges biskop Claes Herman Rundgren ha yttrat sig i starkt
kritiska tongdngar:

Hvad betriffar lekmannaverksamheten, sammanfaller den nu-
mera i allmdnhet med de separatistiska rorelserna. Kolportoren
har antagit namnet predikant och anser sig sdsom sadan, oak-
tadt sin underldgsenhet i bildning och insigt i ordet, lika god
eller battre dn presten. Bonehuset reser sig vid sidan af kyrkan,
och sasom ett vittnesbord om andeligt sinne anses att 6fvergifva
den senare och besoka det forra (Cornelius 1887:281).

I samband med prastmotet i Uppsala stift talade drkebiskop
Anton Niklas Sundberg och uttryckte sig med lovord éver mis-
sionsforeningarnas verksamhet:

Det ir alldeles obestridligt, att missionsforeningarne genom sina
sindebud pa flere orter d4stadkommit en helsosam vickelse och
fort manga menniskor in pa salighetens vég; att de gifvit mak-
tiga paminnelser om kristendomens bestimmelse att vara nagot
annat och hogre 4n en blott formsak; ... Fir man vidare, atmin-
stone delvis, skrifva pa deras rakning uppkomsten af den senare
tidens manga fortriffliga anstalter for sjukas, fattigas, virnlosa
barns, frigifna fangars, fallna qvinnors med fleres vard, s maste
tacksamt erkédnnas, att allt detta varit och ar till mycken vil-
signelse (Cornelius 1887:279).

Eller sa var den stora skillnaden mellan datidens Svenska kyrkan
och den framvixande vickelserorelsen just kaffet. Sigbert Axel-
son konstaterar om de virmlandska bygderna:

Pa 1800-talet doftade det aldrig kaffe i svenska kyrkor, for dar
fanns 6ver huvud taget inget kok. Det var i bonhus och kapell
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som kaffedoften mot predikans slut smog sig in i stora salen
fran koket i lilla salen (Axelson 2006: 104).

Utan att pa nagot satt forringa vickelsens kristna budskap och
formaga att samla ménniskor kring budskapet sa til det att
fundera 6ver gemenskapens betydelse. Genom framfér allt kvin-
nornas insats Oppnades mojligheterna for samvaro efter méten
och gudstjénster. Har satt man otvunget i hemmen runt vardags-
rummets bord eller i missionshusens bénkar med brodfatet i
knit och drack kaffe fran fat. Hir samtalades givetvis inte enbart
om andliga ting utan ocksé om de vardagliga fragorna; om skor-
den, om handarbetet, om nykterheten, om vintervéglaget och
inte minst, kan man anta, om samhallsutvecklingen och méjlig-
heterna till inflytande ett nytt sitt. En viktig del i demokratiska
utvecklingen av ditidens svenska samhiille.
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Anna Ragel och hennes beskyddare

Ingvar Dahlbacka

En av de mest kinda allmogekvinnorna i den Ostra rikshalvan av
det svenska riket under slutet av 1700-talet var den unga bonde-
dottern Anna Michelsdotter Régel (namnet skrivs ibland Rogel).
Anna Ragel foddes ar 1751 i Sastmola (pé finska Merikarvia)
socken i Satakunda och kom under 1770-talet genom sina pre-
dikningar att bli en betydelsefull ledargestalt inom den vackelse
som gjorde sig gillande i Satakundas och Osterbottens kust-
trakter (Akiander 1859: 56-112; http://www.blf.fi/artikel.php?id=
2240).

Anna Ragel har gatt till historien som den kanske mest bety-
delsefulla kvinnliga dvalapredikanten under slutet av 1700-talet i
Finland. Efter en mycket svar sjukdom, som drabbade henne
under véren 1770 och som man trodde att skulle leda till déden,
borjade Anna Ragel vid jultiden samma ér predika. Detta skedde
i ett tillstand av trans. Enligt samtida vittnen lag hon till en
borjan helt livlos i sin sing och endast svaga hjirtslag och en
knappt mirkbar andning visade att hon levde. Men sa plotsligt
borjade hon predika. Predikningarna kunde vara i flera timmar
och under den tid som hon predikade kunde de narvarande inte
iaktta minsta rorelse vare sig i hennes 6gon eller hander och hon
reagerade inte heller om nagon rérde vid henne. Hon fortsatte
med sitt predikande fram till hésten 1771. Ibland sjong hon dven
i samband med predikningarna, som aterupptogs under pingsten
1772. Till sitt innehéll var predikningarna ganska langt uppbygg-
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da som predikningar i allmédnhet vid denna tid. De var under-
visande och riktade inte séllan varningar och uppmaningar till
samtiden. Ocksé bon och f6rbon var viktiga ingredienser i dvala-
predikningarna.

Manga ménniskor sokte sig till Anna Ragels sjuklager. Inte
bara fran den nirmaste omgivningen kom folk for att lyssna till
henne. De kom ocksa langvéga ifran. Enligt samtida rapporter
samlades folk i tusental for att ta del av hennes budskap. I sep-
tember 1774 flyttades hon - liggande i sin sing — med bat till
Vasa. Hennes vanner diar hoppades namligen kunna ge henne
den vard som de ansdg att hon behovde. I Vasa fortsatte hon
med sin predikoverksamhet och enligt uppgift kom flera hundra
personer dagligen till hennes sjukbidd for att hora henne. Anda
fran Kalajoki i norr sokte sig folk till den Stenbergska garden dir
Anna Ragel inkvarterades. Och dven fran den vistra sidan av
Bottenviken reste folk for att fa se och uppleva henne. Efter ett
par ar i Vasa flyttades hon tillbaka till sitt hem i Nederby i
Sastmola. Dér dog hon édr 1784, endast 32 ar gammal. Hon &r
begraven under sakristian i Sastmola kyrka.

Killmaterial om Anna Ragel och hennes verksamhet

Det finns en hel del material som belyser Anna Ragels verksam-
het. I Historiska Upplysningar om Religidsa rorelserna i Finland i
dldre och senare tider, III delen fran ar 1859 har Matthias Akian-
der under rubriken “Extatism” samlat ett antal brev av Anna
Ragel, liksom &ven vissa rapporter och redogorelser om henne
och hennes verksamhet. Det ar i huvudsak pa detta material som
det som hittills har skrivits om Anna Régel bygger (Akiander
1859: 56-112).

I Suomen uskonnollisten liikkeiden historiasta. Asiakirjoja ja
tutkimuksia har Martti Ruuth publicerat de dokument om Anna
Ragel och hennes verksamhet som aterfinns i Acta Ecclesiastica,
Religionsmal i Finland i Sveriges riksarkiv (Ruuth 1915). Ocksa i
vid Kungliga Biblioteket i Stockholm finns tva handskrifter som
berér Anna Réagel. Den ena handskriften dr Historisk berdttelse
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om bonde Dottren Anna Michels dotter Rdgel som i slutet av ar
1774 undertecknades av 21 personer i Vasa och som sdndes till
drottning Sofia Magdalena for att rapportera om och forsvara
Anna Régel och den rorelse som hade uppstitt kring henne.
Aven i kyrkoarkivet i Sastmola, liksom i Abo domkapitels arkiv,
finns en del material som berér Anna Ragel.

Tidigare forskning

Mia Mattsson, fodd Haggblom, har i tva pro gradu-avhandlingar
undersokt Anna Ragel. I sin pro gradu-avhandling i historia med
titeln En dvalapredikant i 1700-talets samhdlle. Anna Rdgels
kommunikation, genomslagskraft och strategi har hon - genom
att dels analysera Anna Ragels predikningar och hennes kom-
munikation med &horare och myndigheter och dels beakta den
kontext som Anna Ragel verkade i — f6rsokt komma underfund
med vilka faktorer som gjorde att Anna Ragel kunde fa en sa
stark genomslagskraft for sin verksamhet. Medan tidigare forsk-
ning o6verlag har framstillt Anna Ragel som en viljesvag och
ansprakslos extatiker havdar Mattsson att Anna Ragel var en
mycket medveten vickelsepredikant med en egen férkunnar-
identitet och agenda (Haggblom 2004).

I sin kyrkohistoriska pro gradu-avhandling Den heliga svag-
heten. Handlingsmonster bland predikande kvinnor i det svenska
riket under 1700-talets senare hdlft gér Mia Mattsson jamforelser
mellan Anna Régel och en del andra predikande kvinnor och
aven man i det svenska riket under 1700-talet. Har dr det framfor
allt kvinnornas handlingsmoénster som sitts under lupp. Hon
menar att dessa kvinnor genom att ga in i traditionella roller for
visiondrer eller profetissor — exempelvis genom att anvinda sig
av ett neddrvt symbolsprak som var bekant f6r deras dhorare -
kunde skapa sig en egen identitet bade som férkunnare och som
vickelseledare och fa en synlig position som predikanter i sin
samtid (Mattsson 2007: 117). I ett avslutande kapitel beror
Mattsson dven den mycket intressanta fragan om vilka forut-
sittningar och mojligheter kvinnorna vid denna tid hade att
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upptrdda som predikanter (Mattsson 2007: 100-116). Mia Matts-
sons bada pro gradu-avhandlingar utgér enligt mitt formenande
den mest grundliga forskning som hittills har gjorts rérande
Anna Ragel.

Bland andra forskare som har behandlat Anna Ragel och
hennes verksamhet kan niamnas Anja-Riitta Lukkari, som har
skrivit en pro gradu-avhandling med titeln Naiset Suomen
kansanherdtykessid 1700-luvun loppupuolella. Lukkari intresserar
sig framfor allt for den roll som vissa predikande kvinnor kom
att spela inom de lokala véckelserna i Finland (Lukkari 1982).
Vidare har ett antal forskare — framfér allt utgaende fran sddant
material som aterfinns hos Akiander - granskat Anna Ragel ur
olika synvinklar. I detta sammanhang kan sirskilt ndmnas Ru-
ben Ahlskogs pro gradu-avhandling Den folkliga extatismen i
Finland pa 1700-talet och Irma Sulkunens undersékning Liisa
Eerikintytdr ja hurmosliikkeet 1700-1800-luvulla (Ahlskog 1946;
Sulkunen 1999). Slutligen boér Jan Haills artikel Den sovande
predikerskan. Anteckningar om Anna Rogel, som lyfter fram det
medicinska perspektivet i de rapporter som har skrivits om Anna
Ragel, noteras (Hall 1997).

Hur var det mojligt for Anna Ragel att predika?

Trots att det finns en del skrivet om Anna Ragel finns det manga
fragor nar det giller henne och hennes verksamhet som fort-
farande ar obesvarade och som framtida forskning gérna kunde
ta sig an. En fraga som inte ér tillrackligt grundligt utredd &r den
om hur det var mojligt for Anna Ragel att tamligen ostort pre-
dika och samla omkring sig folk i stora skaror inte bara fran sin
ndrmaste omgivning, utan dven fran avldgsna socknar. Under
slutet av 1700-talet hade ju kvinnorna ingen ratt att offentligt
predika, vare sig i kyrkan eller nadgon annanstans. Dessutom
satte konventikelplakatet begransningar for folksamlingar av det
slag som sl6t upp kring Anna Ragel. Overlag borde det inte ha
funnits nagra som helst forutsattningar fér henne — som dess-
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utom var sjuk och avsidestagen - att kunna utova ett sadant in-
flytande pa sin omgivning som hon gjorde.

Nédr Mia Mattsson i sin ndmnda undersokning Den heliga
svagheten. Handlingsmonster bland predikande kvinnor i det
svenska riket under 1700-talets senare hdlft fragar sig hur det var
mojligt att vissa kvinnor - och bland dem sirskilt Anna Régel -
kunde fa ledande roller som predikanter och religiosa auktori-
teter under 1700-talet konstaterar hon att deras identitet som
férkunnare och vickelseledare inte sillan kombinerades med att
de tog sig en roll som “profetissa, sjukdomsmirakel och svilt-
konstnar” (Mattsson 2007: 116). Dartill framhéller Mattsson att
de 6vergripande samhillsramarna vid denna tid genomgick stora
forandringar och att detta pa sitt sitt bidrog till att ge de kvinn-
liga predikanterna ett visst handlingsutrymme. En o6kad indivi-
dualisering och sekularisering medverkade till att tidigare aukto-
riteter borjade ifragasattas. Detta géllde ocksa pa det andliga
omrédet, nagot som gjorde att kyrkans och prasterskapets tolk-
ningsforetride pd detta omrade inte lingre var lika sjdlvklart
som tidigare. Mattsson menar ocksa att det fanns en religiés och
folklig tradition och négot som hon kallar for ett kodat bete-
endemonster som majliggjorde att kvinnor kunde upptriada som
predikanter. Det handlade om att de tog sig rollen som visio-
nérer eller profetissor och att de genom extas, sjukdomar och
sjalvsvalt framstod som passiva och svaga och darfor kunde ver-
ka som gudomliga redskap ledda av den Helige Ande. Svaret pa
fragan om hur det var mojligt for dessa kvinnor att bade fram-
trada som predikanter och som religitsa ledare sammanfattas av
Mattsson i foljande mening: “Trots att de predikande kvinnorna
brot mot samhalleliga och religiosa normer kunde de genom
offensiva och defensiva attribut, ett kodat och accepterat be-
teendemonster, renlédrig forkunnelse och betydelsefulla beskyd-
dare for en kortare eller lingre tid verka som predikanter”
(Mattsson 2007: 118).

Det dr inte minst det sistnaimnda péstdendet som jag finner
intressant och tdmligen outrett nir det giller Anna Ragel. Jag
menar ndmligen, att skulle Anna Régel inte ha haft “betydelse-
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fulla beskyddare”, sa skulle hon knappast ha kunnat verka i den
utstrackning som hon gjorde. Och en av dessa beskyddare var
utan tvekan forsamlingens kyrkoherde Anders Eneberg. Skulle
han ha satt sig pa tviren och motarbetat henne, sa ar det hogst
sannolikt att hennes verksamhet skulle ha kvists redan i sin
linda. Dérfor kunde det vara en intressant forskningsuppgift att
forsoka klarldgga Enebergs beskyddarroll i fallet Anna Ragel. Jag
menar att detta ganska langt dr mojligt genom att niarmare
studera och analysera de berittelser om Anna Ragel som Anders
Eneberg avgav till domkapitlet och de personalier som han for-
fattade efter hennes dod. Det blir min uppgift i det foljande.

Anders Eneberg som Anna Ragels beskyddare

I Matthias Akianders Historiska Upplysningar om Religidsa rorel-
serna i Finland i dldre och senare tider finns fyra berittelser eller
redogorelser som kyrkoherde Anders Eneberg skrev till om
Anna Ragel till domkapitlet i Abo. Samtliga dessa ar skrivna
under ar 1774. Det var da som Anna Régels verksamhet hade
blivit allt livligare och folk i stora skaror sokte sig till hennes hem
i Sastmola. Vid denna tid uppmanades Eneberg vid olika till-
fallen att besdka Anna Ragel och iaktta hennes verksamhet och
sedan inrapportera sina iakttagelser till domkapitlet i Abo. Fyra
av hans berittelser finns bevarade i kyrkoarkivet i Sastmola och
det ér alltsa dérifran som Akiander har fatt dem. Akiander antar
att Enebergs korrespondens med dombkapitlet rorande Anna
Ragel fortsatte dnda till hennes dod ar 1784, men hans senare
skrivelser gick formodligen forlorade nir stora delar av dom-
kapitelsarkivet forstordes i den stora branden i Abo ar 1827
(Akiander 1859: 71). De personalier som Eneberg skrev om
Anna Ragel och som finns tryckta hos Akiander utgjorde en del
av den likpredikan som Eneberg holl 6ver henne den 18 juli 1784
i Sastmola och som framstéllde “en népster christens frimodig-
het att férkunna Herrans gerningar i lifvet och i doden”. Lik-
predikan och personalierna Oversattes till finska i mitten av
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1800-talet av A. Enblom och utgavs i nummer 29 av Lukemia
kansalle, som utkom i Abo 1854.

Enebergs forsta berittelse dr daterad den 18 mars 1774. Om
denna berittelse tillkom pa Enebergs eget initiativ eller om dom-
kapitlet i Abo hade bett honom skriva den ir inte klart. Men nir
det giller de tre 6vriga berattelserna, som han skrev den 14 maj,
den 8 juni och den 13 juli samma ar, vet vi att de hade tillkommit
pé begiran av domkapitlet. Det finns ndmligen tre bevarade brev
fran domkapitlet till kyrkoherde Eneberg, fran den 13 april, 28
maj och 8 juni 1774, i vilka Eneberg uppmanades att "hafwa 6fver
hénne waksamt 6ga” och till domkapitlet insdnda berattelser om
hennes tillstdnd och verksamhet (Ruuth 1915: 399-401).

Kyrkoherde Eneberg tycks ha varit mycket man om att ge en
sd noggrann bild som mojligt av Anna Ragel. Han beskriver
henne ingaende som person och i synnerhet den sjukdom som
hon drabbades av varen 1770. Han redogor ocksa mycket detal-
jerat for den predikoverksamhet som hon pabérjade vid julen
samma ar (Akiander 1859: 57).

Nar det géller Anna Régels predikan ar Eneberg for det forsta
mycket mén om att betona att den “rent och tydligen” foljde
”Guds uppenbarade ord och sunda fornuftet”. For det andra
konstaterar han att — dven om hon predikar ”sa nitiskt och med
sd stark drift, som den ifrigaste prestman med hog rost och det
oftare ar frén ar” - sa sager hon 7sig sjelf af allt detta intet veta”. I
fraga om innehallet i hennes forkunnelse fanns det alltsa enligt
kyrkoherden ingenting att anmirka pa. Men samtidigt fram-
héller han att hon inte sjélv var medveten om vad hon gjorde och
att hon darfor inte kunde stillas till ansvar {or sitt upptradande.
A ena sidan framstills hon som annorlunda: hon var svért sjuk,
hon &t ingenting under langa tider och “paroxysmerne” drab-
bade henne sa att "blodfradgan gar utaf munnen” och ansiktet
blev ”gulblekt”. A andra sidan beskrivs hon som en helt vanlig
ungdom: hennes andning var ren och “utan minsta lukt eller
stank”, hon var “lagom fet, vacker och vilskapad, hvit och r6d”.
Och i 6vrigt var hon “som andra menniskor talig, viltalig, men
mest i gudeliga saker och ér glad och munter, s& att man vid
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forsta paseende ej vill tro, att hon ar sjuk” Och slutligen visste
kyrkoherden beritta att "hennes ménadsfremmande helsar hen-
ne i sina ordentliga tider, sa att hon ingen brist derpa kant”
(Akiander 1759, 58).

Eneberg vill alltsa att Anna Régel skall framstd som en helt
vanlig forsamlingsbo, som tog sin kristna tro pé stort allvar. Det
som gjorde henne annorlunda, var att hon predikade. Men det
kunde hon enligt Eneberg inte rd for, eftersom hon inte var
medveten om vad hon gjorde. Samtidigt 4r det intressant att
notera att Eneberg konstaterar att han - varje ging som han
hade forhort henne — hade fatt en férsakran av henne att hon ”pa
sjal och salighet, sig icke tdnka eller tala annat dn det som hon
engang skall standa ansvar infor en allvetande Gud” (Akiander
1859: 59). Detta tyder pa att Anna Ragel sjilv, atminstone i
nagon man, ansag sig vara medveten om vad hon predikade. Det
ar ocksa detta som Mia Mattsson framhaller, ndr hon hévdar att
Anna Ragel kanske inte bara var den ansprakslosa representant
for extatikerna som tidigare forskning har framhallit, utan att
hon genom att ggmma sig bakom extas, sjukdom och rollen som
profetissa kunde skapa sig en egen forkunnaridentitet och dven
en position som vickelsepredikant (Mattsson 2007: 116-117).
Men for kyrkoherde Eneberg tycks det ha varit viktigt att betona
att hon - trots den uppstandelse som hon gav upphov till - var
ett sant Herrens vittne. Det var ocksa viktigt fér honom att fram-
hélla att hon hade undersokts av framstdende ldkare, namligen
”provincialmedicus doktor Bjérnlund och stads-filtskdrn i Bjorne-
borg Mosberg”, men att hon inte hade erfarit ndgon “andring af
deras medikamenter” (Akiander 1859: 66).

Ocksa den verksamhet som Anna Ragels predikan hade
astadkommit forsvaras av Eneberg. Han berittar att mellan den
20 mars och 17 april 1774 ”vil méanga tusende sjdlar for hennes
skull varit i rorelse med en brinnande lingtan att fi se, hora och
tala med henne”. Dessa hade kommit dnda frén Raumo och
Bjorneborg i soder och Malax i norr. Allt detta ser han som
néagot positivt, eftersom han menar att minga genom henne
hade kommit till vickelse (Akiander 1859: 67). Eneberg tar alltsd
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bade Anna Ragel och hennes verksambhet i kraftigt forsvar. Han
siger sig aldrig ha markt att "hon af nigon inbillning latit rea-
gera sig”, han hade inte heller sett henne “bruka flard och under-
slef”, och overlag framstills hon av honom som en mycket from
kristen, som visserligen till en borjade hade svart att lara sig lasa,
men som senare i livet "laste sin kateches bade i och utan bok
val”. Och savil i skriftskolan som vid lasforhéren framstod hon
som en av “de basta ibland de andra skriftbarnen uti christen-
domens forstand”. Hon horde till dem for vilka ”det ej vara nog,
att hora Guds ord, utan ock gora” Akiander 1859: 68).

I sin tredje berittelse redogor Eneberg f6r hur 26 namngivna
personer hade vistats i Michel Ragels stuga och hur de natten till
den 25 maj 1774 vicktes av ett starkt dan, sa att de tyckte att
halmen och golvet som de lag pa gungade “sasom hafsens va-
gor”. Anna Ragel, som lag i kammaren, skall d4 ha borjat sjunga
lov- och tacksdgelsesanger pa finska och svenska och vittna for
de ndrvarande om att det som skedde var ett Guds verk. Eneberg
hade forhort dessa personer, som alla hade intygat att de av
Anna Ragels sang hade fatt "mycken vederqvickelse” (Akiander
1859: 68-70). Darfor hoppas Eneberg i sin fjarde berittelse,
daterad den 13 juli 1774, att domkapitlet, ”ju forr dess hellre,
skulle genom cirkuldr forehalla vordiga presterskapet uti nar-
mast liggande prosterier, att med mycken 6mbhet, forsiktighet,
lirdom och saktmodighet handleda desse uppvackte” och “inga-
lunda med ovarsamma férebraelser, att de besokt ofvannamnde
Anna” (Akiander 1859: 70).

Sammanfattningsvis kan konstateras att kyrkoherde Anders
Eneberg mycket aktivt tycks ha framtratt som Anna Ragels
beskyddare. I breven till domkapitlet och i personalierna far man
soka med ljus och lykta efter nagot som helst negativt omdéme
om henne. Hon framstills av honom som en god och dkta kris-
ten, som visserligen var svart sjuk, men som dndé genom sin
renldriga predikan hade bidragit till att stora skaror hade kom-
mit till vackelse (Akiander 1859: 67). Utan tvekan kan darfor
svaret pa fragan om hur det var mojligt for Anna Ragel att verka
i den utstrackning som hon gjorde mycket langt besvaras genom
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att hanvisa till den beskyddarroll som kyrkoherde Anders Ene-
berg antog gentemot henne.
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Kvinnliga fralsningssoldater i Sdpmi

Leif Lindin och Ingvar Svanberg

En av egenheterna for Frilsningsarmén ar att i Sverige intro-
ducerades rorelsen av en kvinna, Hanna C. Ouchterlony (1838-
1924). Liksom den av Gunilla Gunner avhandlade Nelly Hall
(1848-1916) tillhor Ouchterlony ocksa en av de mest framtra-
dande kvinnorna inom den svenska folkvackelsen (Gunner
2003). Hanna Ouchterlony vixte upp i ett religiost frisinnat hem
i Vdrnamo, och som vuxen verkade hon som bokhandlare i sin
hemstad. Paverkad av bland andra den danske filosofen och
teologen Seren Kierkegaards skrifter genomgick hon en religios
kris och kom att kidnna ett kristet och socialt ansvar for fattiga
och utslagna. Den jiarnvégslinje som byggdes mellan Halmstad
och Nissjo, HNJ, dgdes delvis av ett engelskt foretag. Darfor
fanns brittiska arbetare i trakten, nir linjen vid 1870-talets slut
drogs forbi Viarnamo. Entreprenéren, John Edward Billups, vid
jarnvagsbygget besoktes 1878 av sin vin Bramwell Booth, son till
Fralsningsarméns grundare William Booth och dennes maka
Catherine Booth. Bramwell anordnade vickelseméten under sitt
besok i Varnamo och Hanna fick dir moéjligheter att lyssna till
hans predikningar.

Detta ledde till ett intresse for den av makarna Booth skapade
rorelsen. Under dren 1878-1882 genomgick Hanna korrespon-
denskurser fran Salvation Army Military School. Hon invigdes
till frélsningsofficer med majors rang i London den 28 november
1882. Samtidigt hade ett stort antal fralsningsofficerare delgivits
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order om att initiera arbetet i andra linder. Den nyutnimnda
majoren Ouchterlony fick i uppdrag av Catherine Booth att in-
leda "fralsningskriget” i Sverige.

Hanna Ouchterlony avancerade sa smaningom till kommen-
dor for Fralsningsarmén i Sverige och kom att spela en viktig roll
for rorelsens utveckling i hela Skandinavien. Hon framstar, som
kyrkohistorikern Oloph Bexell framhéllit, som en av de vikti-
gaste forgrundsgestalterna inom de religiosa folkrorelserna och i
den svenska kvinnoemancipationens historia. Hon var ledare for
Fralsningsarmén fram till 1892 och pensionerades definitivt 1904
(Bexell 1992-94). Gunilla Gunner sammanfattar emellertid hen-
nes verksamhet sa har:

Hanna Ouchterlony var ingen kvinnosakskvinna, vilket kan ver-
ka forvanande sett i historiens backspegel. Det kan inte enbart
ha wvarit tillfalligheter att hon anslot sig till den rorelse som
under 1800-talet mer 4n nagon annan religiés rorelse gav kvin-
nor mojligheter att bade tala offentligt och att inta ledande posi-
tioner. Utan tvekan var Catherine Booth, som stred for kvinnors
ritt att predika, en god inspiratdr. Det militira system som
makarna Booth inférde bidrog i sin tur till att kvinnor kunde
utdva makt 6ver man. Pa langre sikt kom det dock att premiera
man pa de hogsta positionerna inom rérelsen (Gunner 2018).

En religios folkrorelse

Ett grundliaggande drag for Frilsningsarmén &dr dess strama
militara uppbyggnad och uttrycksformer i form av uniform, fana
och andra attribut. Typisk 4r den militdra terminologin och den
hierarkiska strukturen. Men till skillnad fran de flesta organi-
serade krigsmakter vid denna tid var det mojligt fér kvinnor att
avancera inom Fralsningsarmén. Hogkvarteret for den interna-
tionella organisationen inrattades i London, dér det fortfarande
ligger och varifran Generalen styr Gver sina trupper runtom i
virlden.

Rorelsens utlandska ursprung kom att uppfattas som provo-
cerande nér den nadde Sverige. Fralsningsarmén gav uttryck for
saval religios hangivenhet som internationalism och social ambi-
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tion. Det viackte stor uppstandelse niar major Ouchterlony i
december 1882 borjade predika i Stockholm och darmed “veck-
lade ut sin fana” och paborjade sitt “falttag” i Sverige. Rorelsens
verksamhetsformer skiljde sig s& markant frén andra frikyrko-
rorelser, inte minst tack vare den militdra uttrycksformen med
uniformer, marscher och musik. Ouchterlony kallades flera
ganger till polisforhor for att forsdkra att det verkligen rorde sig
om religiosa sammankomster och inte cirkusverksamhet eller
konserter. Det hdnde att kvinnliga officerare blev misshandlade
nér de predikade. Kritiken kom ocksa fran statskyrkan. Samfun-
det fick svart att hyra lokaler och pressen sparade inte pa utfall
mot det "religiosa vanvettet”, “det fanatiska séllskapet” och de
“religiosa komedianterna”. Epitet som “andlig sekt” var inte
ovanliga i Dagens Nyheter de forsta dren. Nar Frilsningsarmén
upptradde utspelade sig "vidriga och vemjeliga scener” (DN 12/1
1883). Vad hade “de att meddela sina ahorare”, fragade Dagens
Nyheter den 4 januari 1883 efter ett moéte i ridhuset pa Grev
Turegatan: ”Platt intet! Konstiga utrop! Religiosa knalleffekter!”.
Négon dag senare kallar de armén “den vedervérdigaste yttring
af religiost vanvett” (DN 13/1 1883).

Kvinnoforakt genomsyrade ocksd rapporteringen i Dagens
Nyheter. Vid ett moéte i januari 1883 beskrivs en kvinnlig officer i
en av tidningens artiklar som att hon “blickade hvasst och skulle
i ofrigt med fordel kunna upptrida i Fausts Hexkoket”. Reaktio-
nerna kunde ibland bli rent hitska. Just det frimmande och
hotfulla betonades. I ett tidningsreferat i Dagens Nyheter 2 maj
1883 sigs att tre kvinnliga officerare “hade avskyvérda hattar”
och att en kvinnlig métesledare var “morklagd som en mulatt”,
var “minst sagt sisom en qvinna inte bor se ut”, och agerade som
“en fanatismens demon”. De kvinnliga officerarna provocerade
inte bara Dagens Nyheter utan ocksd andra tidningsmedier och
den polisidra ordningsmakten. Varen 1883 uttalade sig teologen,
lektor P.P. Waldenstrom bestimt mot att kvinnor offentligen
upptrddde som predikanter (DN 20/3 1883).

Kvinnor har dock, som kommendor Sven Nilsson (2008)
framhallit i en historik, alltsedan rorelsen vil etablerat sig i Sve-
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rige, gjort omfattande insatser inom Frélsningsarmén, sdrskilt
inom den sociala sektorn. Kvinnornas roll pa olika nivaer inom
Fralsningsarmén har belysts i en bok av historikern Johan Lun-
din. Han noterar att Fralsningsarmén utovade en sérskild lockel-
se just for kvinnor. Armén erbjod en chans att utvecklas och ett
alternativt sitt att vara kvinna 4n vad den etablerade normen
forordade (Lundin 2013).

Lappkriget

Fralsningsarmén kom tidigt att intressera sig for samernas situa-
tion, i synnerhet inom sydsamiskt omrade i Véasterbotten och
Jamtland-Hirjedalen. Ar 1886 hade man “6ppnat eld” i Mard-
sjon i Jamtland och ddrmed péaborjat sin verksamhet i ldnet. I
slutet av 1880-talet borjade man ocksé gora sporadiska missions-
resor bland samerna.

Den forsta samiska kvinnan som virvades som officer i Frils-
ningsarmén var Sara-Brita, f6dd 1867 i Ornasfjall, Frostviken.
Hennes forsta mote och omvéindelse beskrivs utforligt i en tids-
typisk artikel publicerad i Fralsningsarméns internationella tid-
skrift All the World i maj 1887. Tillsammans med négra andra
samiska ungdomar besokte hon en vinter Sundsvall, ddr de kom
i kontakt med Fralsningsarmén (Anonym 1887). Hékan Rydving
(2011) uppger att hennes fulla namn var Sara Brita Mattson
Ahrén. Hennes liv och girning i 6vrigt ir fortfarande inte nir-
mare kind. Det dr en uppgift som aterstar att belysa. Hon avled
90 ar gammal 1958.

Det skulle droja ytterligare nagra ar innan missionen bland
samerna tog fart. Frélsningsarméns lappmarksmission korre-
sponderar dock med det inom svensk kristenhet nyvaknade
intresset for samer. Detta sammanfaller med ett 6kat engage-
mang for det samiska spraket och kulturen i akademiska sam-
manhang. En rad vickelserérelser utsinde pa ett tidigt stadium
sarskilda samemissiondrer, t.ex. Svenska Missionsférbundet
(fran 1880), Evangeliska Fosterlandsrorelsen, Helgelseférbundet
och Orebro Missionsférening. Det fanns ocksé en alliansbetonad

40



KVINNLIGA FRALSNINGSSOLDATER I SAPMI

mission inom vissa vickelsemiljer, exempelvis Lappmissions-
foreningen i Goéteborg, Lararinnornas missionsférening, Tele-
grafisternas missionsférening, Lapska missionens vanner samt
Kvinnliga Missions Arbetare (KMA), en intressant historia som
fortfarande ar knapphiandigt belyst av kyrkohistoriker och mis-
sionsforskare (Lindin & Svanberg 1990). Nagon samlad kyrko-
historisk belysning av forhéllandena i Sdpmi har dnnu inte sett
dagens ljus. Litteraturen dr omfattande for den som vill férdjupa
sig (Lindin & Rydving 2007). Nagra av ndmnda rorelsers verk-
samhet bland samerna har dock nyligen kortfattat redovisats i en
essd av Bo Lundmark (2016). Ett kyrkohistoriskt perspektiv har
ocksd Hékan Rydving (2011), som i en uppsats belyst kvinnliga
aktorer inom de kyrkliga rorelserna i Sapmi. For ett av de mer
fargstarka inslagen stod onekligen Frilsningsarmén. Arméns
attityd och verksamhetsformer skiljde sig markant frén andra
rorelser (Hallencreutz & Lindin 1981).

Fralsningsarmén var under sina forsta ar huvudsakligen en
storstadsforeteelse, men fran 1880-talets borjade predikanter fo-
reta spridda missionsresor till framfor allt Jamtlands och Hérje-
dalens fjalltrakter. Dar motte man ocksd den samiska befolk-
ningen. Officerarna holl méten i kator och nybyggarstugor.
Sedan man kommit i kontakt med samer, och missionsinsatsen
mott ett positivt gensvar, beslots 1892 att tvd officerare skulle
avdelas med uppdrag att pidborja en fast verksamhet i norra
Sverige. Sedan man pa detta sdtt fran olika centralpunkter
bedrivit verksamhet i Norrland och ddrvid dven fatt kontakt med
samerna, utsags nagra officerare att dgna sig at det som med
arméterminologi skulle gd under bendmningen “Lappkriget”
(Lindin & Svanberg 1990). Rapporter om de vedermédor och
riskfyllda vandringar som officerarna upplevde nér de fick s6ka
upp avldgsna nybyggen och nomadhushallen pa fjillen publice-
rades inte bara i Sverige, utan ocksa i Frélsningsarméns inter-
nationella organ (Anonym 1914a, 1914b).
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Sara-Brita, den forsta samiska fralsningsofficeren. Trisnitt ur All the
World 1887.

En av officerarna som avdelats att paborja en fast verksamhet var
kapten Erika Backstrom (f. 1862). Hon foretog fran 1897 med
Lycksele som utgédngspunkt evangelisationsresor i den kringlig-
gande lappmarken. Snart visade det sig att denna plats inte var
den lampligaste. Vid pasktiden 1898 forflyttade kapten Back-
strom och hennes assistent verksamheten till Vilhelmina, som
sedan under manga ar var huvudstation for Frilsningsarméns
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samemission i Visterbotten. Redan samma ar 6ppnade armén
barn- och skolhem samt harbarge for i forsta hand hjilpbeho-
vande samer. Den inrymdes i en av kyrkstadens byggnader (Hal-
lencreutz & Lindin 1981). Hennes tidiga verksambhet skildras i en
artikel i All the World 1899, men dér kallas hon kapten Klara
Backstrom. Tydligen hade hon vuxit upp med samer i sin omgiv-
ning och kint ett slaktskap med dem. Till sin hjélp i evangelisa-
tionsarbetet hade hon en norsk samiska, en kapten Kant, som
behirskade spraket. Backstrom bar samisk drikt i sin vardag
(Buff 1899).

Under en tid var Erika Béackstrom ledare for hela denna verk-
samhet. Sedermera inférlivades dock de sa kallade lappkrigar-
karerna” med norrlandska divisioner. Fjallmission fick bedrivas
av officerare fran dessa administrativa centra, och fick foreta
motesresor allt efter tid och méjlighet (Malmstrom 1942).

En viktig gestalt for Fralsningsarméns fjallmission var Ernst
Lander (1866-1941) som 1898 inledde verksamhet bland sa-
merna i Jamtland, Hérjedalen och Vésterbotten. Hans bevarade
dagbok och publicerade reserapporter i Stridsropet ger intres-
santa inblickar i métet med samerna och religiést folkliv vid
sekelskiftets sydliga lappmark (Hallencreutz & Lindin 1981).

Bland sydsamer i Jaimtland och Hérjedalen

Missionsarbetet bland samerna i Jimtland och Hirjedalen fick
en mer malmedveten och fast form under aren kring sekelskiftet
1900. Detta beror i hog grad pa det personliga intresset som den
déavarande ledaren for Frilsningsarmén i Sverige, engelsmannen
Elwin Oliphant (1860-1941), visade (Duff 1899). Samerna ut-
gjorde ett i hans 6gon exotiskt inslag vid Arméns méten i Jamt-
land och Visterbotten. Fran Fralsningsarméns arskongress i juli
1899 kunde Dagens Nyheter beritta att “Lappkrigarna” bar en
“uniform af till hélften lappdrikt och till hilften den vanliga
fralsningsarméuniformen” (DN 13 juli 1899).

Fralsningsarméns missionsverksamhet och sociala verksam-
het bland i synnerhet sydsamerna har belysts i ett projekt vid
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Teologiska institutionen i Uppsala, under professor Carl-Fredrik
Hallencreutz (1934-2001) ledning, pa 1980-talet. Sdrskilt fokus
lades vid salvationisten och samepolitikern Andreas Wilks
(1884-1953) verksamhet, dven om andra aspekter ocksé belystes.
Wilks ar en spannande gestalt i samisk 1900-talshistoria, inte
minst tack vare hans arbete som samepolitisk pionjar. Han var
med och startade den forsta samiska foreningen, Fatmomakke
lappforening 1906, senare omdopt till Vilhelmina och Asele
lappars enskilda arbetsforening. Han verkade som ordforande
mellan 1913 fram till 1948. Efter en religios kris under forsta
varldskriget gick Wilks med i Frilsningsarmén och efter utbild-
ning i Stockholm vid arméns krigsskola blev han ocksa officer.
Med byn Dorris i Vilhelmina som bas kom han sedan att verka
som missionir bland samerna. Ar 1928 férordnades Wilks som
befilhavande officer for en nyoppnad kér i Kittelfjall (Hallen-
creutz, Lindin & Ryding 1983).

Kvinnliga fralsningsofficerare

Tva kvinnor inom Frilsningsarmén som forknippats med sa-
misk identitet har gétt till havderna. Ingen av dem var dock
same. Den samiske fralsningsofficeren Andreas Wilks gifte sig
1926 med nybyggardottern Syrene Hermansson (1905-1993).
Tva ér senare forordnades han till befidlhavande officer i den nya
Fralsningsarmékéren i Kittelfjall. Som karchef tjanstgjorde han
fram till pensionen 1942, da han tillsammans med sin hustru
flyttade till hennes hemby Grundfors nordvist om Fatmomakke.
Syrene Wilks var major i armén och s& kallad fjallmissionar i
Sodra Lapplandsfjillen. Familjen Wilks ville ocksd verka for
kulturell utveckling bland samerna och dgnade sig at att utveckla
och sprida tenntrédsslojden bland samerna- Denna verksamhet
var mycket viktig for vitalisering av den samiska kvinnoslojden
(Hallencreutz, Lindin & Ryding 1983).

En vilkind tidigare officer i armén var Anna-Lisa Ost (1889~
1974) i Fatmomakke, kdnd som "Lapp-Lisa” i hela Sverige. Fram
till giftermalet 1923 var Lapp-Lisa officer i Frélsningsarmén.
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Hon blev emellertid mera kidnd som sangerska med framfor allt
religiost priglade visor pa sin repertoar. Eftersom hennes man,
brevbiraren Johan Ost, var menig i Frilsningsarmén och di en
officer inte fick gifta sig med en menig, limnade Anna-Lisa sin
officerstjanst i Fralsningsarmén. Trots epitetet Lapp-Lisa var hon
inte alls samiska till borden. Hon framtrddde i en slags egen-
komponerad “samisk drikt” och kallades tidigt Lapp-Lisa. Det
blev hennes artistnamn genom livet. Hon &r sirskilt kdnd for
sdngerna “Guldgravarsangaren”, ”I en sal pd barnsjukhuset”
("Lasarettvisan”), "Hélsa dem darhemma” och “Barnatro”, som
fortfarande tillhor de mest alskade religiésa visorna i Sverige.
Hon drog stora dhorarskaror inte bara i Sverige utan ocksa pa
sina turnéer i Forenta staternas svenskbygder. Anna Lisa Ost
sjong ofta visor ur Ovikensamiskan Lisa Thomassons (1878-
1932) repertoar. Lisa Thomasson hade ockséd kallats Lapp-Lisa
(Lundmark 2016). Under sin vissangarkarridr framtradde Anna-
Lisa da och dd med musiker fran Frélsningsarmén. Fralsnings-
arméns bonekata i Fatmomakke 4r Lapp-Lisas gava till bygden.
Katan byggdes 1946 och bekostades av henne. Sedan 2013 finns
en staty av Lapp-Lisa Ost i centrala Vilhelmina.

Den 8 juli 1916 kom Fralsningsarmén att utstracka sin verk-
sambhet till samerna i Arvidsjaur. Kapten Alma Englund, hade,
tillsammans med 16jtnant Hilda Bjorkman, *6ppnat eld” bland
skogssamerna i Arvidsjaur. De saknade egen moteslokal men
fick anvinda Lutherska missionsféreningens bonehus. Det forsta
de inledde sin verksamhet med var sondagsskolan. Den forsta
soldatinvigningen 4gde rum den 10 oktober 1917 och forst 1922
fick man en egen lokal. I vilken utstrackning man nadde samer-
na i bygden har inte skildrats (Lindberg 2008).

Férutom Sara-Brita, forblir kvinnliga, samiska frélsningssol-
dater i stort sett anonyma under de forsta artiondena. Flera av de
kvinnliga officerarna, som exempelvis Erika Béckstrom, var
under sina moéten ikladda samisk drékt och identifierade sig pa
s& satt med samerna. Idag skulle formodligen det méta motstand
och rentav ses som kulturell appropriering, det vill siga att en
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representant for majoritetsbefolkningen anammar sardrag fran
minoritetskulturen (Svanberg 2019).

Exotiskt inslag i armén

Fralsningsarméns egna skildringar i sina officiella organ, Strids-
ropet, som borjade utkomma 1883, och manadstidskriften Frdn
alla land, som utgavs fran 1897 (och som i stort sett bygger pa
den engelska motsvarigheten All the World) innehéll ofta inslag
om verksamheten bland samerna, ofta i en exotiserad form. Det
fick symbolisera Frilsningsarméns globala engagemang, dir den
samiska drikten buren av savil samer som icke-samiska frals-
ningssoldater, fungerade som en symbol {6r en av arméns nord-
ligaste verksamheter. Omslagen till tidskrifterna Stridsropet och
Fran alla land pryddes vid aren kring 1900 ofta av "Lappldndska
bilder” med samiska motiv och officerare som predikade i kator
och sameldger. Bade vid de internationella kongresserna i Lon-
don och vid de nationella ssmmankomsterna i Stockholm upp-
tradde samiska fralsningssoldater i samisk drakt. Nar Fralsnings-
arméns verksamhet var vil etablerad vid tiden kring foérsta
varldskriget forlorade samerna sitt symbolvarde i rorelsens bild-
sprak (Lindin & Svanberg 1990).
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Abela Gullbranssons sjalavardsbrev

Magnus Lundberg

Abela Gullbransson var en viktig gestalt i véstsvensk vickelse
under 1800-talets forsta decennier. Hon foddes 1775 i Varberg
som Abela Maria Berglund och stannade dér fram till sin dod
1822. Knappt tjugo ar gammal gifte hon sig med handelsmannen
Laurentius Gullbransson (1765-1835) och fick i snabb takt tre
barn. Familjen tillh6rde utan tvekan den ekonomiska och sociala
eliten i staden (Lundberg 1990; Lundberg kommande).

Enligt egna vittnesmal genomgick Abela Gullbransson en
snabbt overgaende omvindelse omkring 1795. I efterhand me-
nade hon att hon under det f6ljande dryga decenniet i bésta fall
hade varit “en halv kristen”. 1807 genomgick hon en mer djup-
gaende omvindelse (se exempelvis AGB IV:57; Sjoblom 1959).
Direfter, fran 1809 fram till sin d6d, bedrev hon sjalavard i brev-
form och drygt 140 sadana manuskript dr bevarade. De flesta
riktades till enskilda personer. Utéver dem finns “flerbrev”, vilka
i sjdlva verket ar systematiskt disponerade predikningar.

Gullbransson skrev ocksa i andra genrer och hennes Upp-
byggliga singer och boner wid dtskilliga tillfillen, jemte ett bref
om nddetillstdndet utgavs postumt och trycktes i 16 upplagor
mellan 1823 och 1936, inkluderat tva utdrag pa norska, varav en
utgiven i Forenta staterna. De fullstindiga versionerna av boken
innehaller 60 sanger (Gullbransson 1825).

Abela Gullbranssons liv och teologi har inte dgnats nagon
systematisk undersokning. Det finns flera uppbyggliga arbeten
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skrivna av den person som kan betraktas som hennes aterupp-
tackare: kyrkoherde Carl S. Lindblad (1922; 1930; 1933), men
ocksé nagra kortare moderna vetenskapliga studier (i synnerhet
Jarlert 1997: 276-283; 1998). Av speciellt intresse for sdvil min
som tidigare studier d4r hennes forhallande till tvé inflytelserika
samtida predikanter: Henric Schartau (1757-1825) i Lund och
Jacob Otto Hoof (1768-1839) i vastgotska Svenljunga. Detta kapi-
tel, som framst dr en karaktaristik av hennes sjalavardsbrev, dr del
av ett storre projekt om Gullbranssons teologi med fokus pa hen-
nes uppfattningar om nadens ordning (Lundberg kommande).

Svenska sjalavardsbrev édr en litet utforskad genre (se dock
Ahlberg 2000; Jarlert 2006). Trots sin privata karaktdr cirku-
lerade Gullbranssons brev, liksom samtida prasters, i avskrifter
som ldstes av andra &n adressaten. Detta visar pa en paradox.
Med Anders Jarlerts ord var genren “en av de mest privata och
en av de mest offentliga” (Jarlert 2006: 142). Aven om de be-
handlade en persons innersta och Guds agerande i hennes sjal
spreds de i anonymiserad form. Dérigenom upptradde sjalavér-
daren inte enbart i ett strikt privat sammanhang, utan péa ett
slags semioffentlig arena (Persson 2005: 24-44).

Ulrike Gleixner som har analyserat protestantiska kvinnors
sjalavardsbrev i 1700- och 1800-talets Tyskland betraktar dem
som delar i ett "pietistiskt informationssystem.” Aven dir cirku-
lerade brev till enskilda bland trosfrinder och bidrog dirigenom
till normférmedling, gemenskapsskapande, uppbyggelse och trost
(Gleixner 2015: 448-451).

Anders Jarlert papekar ocksa att sjédlavardsbreven “atmin-
stone delvis [rorde sig] pé ett plan som upphdver de sociala av-
stinden och ofta praglas av en djup 6msesidighet” (Jarlert 2006:
143). Abela Gullbransson skrev inte i nagon storre omfattning
till personer som stod hogre upp pa den sociala stegen, men da
tillhorde hon sjilv en borgerlig elit. Hennes adressater aterfanns
horisontellt och nedat i social stéllning, men de var, andligen,
delar i en gemenskap av “vickta” och “omvinda”, som utgjorde
en minoritet.
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Oavsett adressaternas kon, stillning och alder dr det den
brevskrivande Abela Gullbransson som framtrader som lararen.
Det var hon som, med hénvisning till Guds nad, hade auktoritet
att ge rad, 4ven om hon ibland explicit papekade att korrespon-
densen hade Omsesidigt virde. Hennes brev kan alltsai med
Gleixners ord ses som normférmedlande, gemensamhetsskapan-
de, uppbyggliga och trostande.

Brevsamlingen

Fyra hiften med avskrifter av Abela Gullbranssons sjdlavards-
brev aterfinns i kyrkoherde Carl S. Lindblads samling pd Gote-
borgs universitetsbibliotek. Breven kan dateras till 1809-1810
och 1815-1822. Det 4r alltsa ingen komplett korrespondensserie.
Forutom den uppenbara kronologiska luckan hanvisar hon ofta
till brev som inte bevarats. Samlingen innehaller endast brev frdan
Abela Gullbransson. Inga brev till henne verkar ha bevarats.

Materialet uppgar till ssmmanlagt 756 sidor, fordelade pa 141
brev. Hifte I bestar av 15 brev, daterade 1809 och 1810. Tio av
dem ar flerbrev och Gullbransson har sjilv gjort avskrifterna.
Hiifte II 4r uppdelat pa 17 brev daterade mellan 1815 och 1818,
varav sju flerbrev, och hennes dldste son, Johan Olof Gullbrans-
son (1796-1869) transkriberade dem. Hifte III innehaller 29
brev, daterade mellan 1818 och 1820 och forfattarens sondotter
Hanna Gullbransson (1825-1904) stod for avskrifterna. Hdfte IV
ar det mest omfattande-345 sidor fordelade pa 80 brev-skrivna
mellan 1820 och 1822. Aven dessa transkriberades av barnbarnet.

I hénvisningar till enskilda brev anvander jag forkortningen
AGB (Abela Gullbranssons brev), samt hiftets och brevets num-
mer; eftersom breven inte dr numrerade i manuskriptet dr det
min egen numrering. Méanga av resonemangen bygger dock pa
min ldsning av hela brevsamlingen.

Det troliga &r att anteckningsbockerna fanns i Hanna Gull-
branssons dgo fram till hennes déd 1904. Hon bodde i Tvaéker,
néra Varberg. Det som talar for denna hypotes ar hon gjorde en
stor del av brevavskrifterna och signerade héftena med sitt namn

51



1. KVINNLIGA LEDARGESTALTER

som gift: Bursie. Nédr hon ingick dktenskap 1874 var hon nér-
mare femtio &r gammal och hon och maken fick inga barn. Sam-
lingen gick darfor troligen i arv till makens sldktingar, vilka 6ver-
tog garden. Den sista av dem avled 1920 (om slékten Bursie, se
Svenska Sliktkalendern 1967). Det var strax darefter Carl S. Lind-
blads intresse, eller snarast passion, for Abela Gullbranssons sjéla-
vardsbrev vacktes. Han var da kyrkoherde i Ljungby, tva mil fran
Tvaaker, och 1922, da han skrev sina forsta arbeten om Gullbrans-
son, hade han bevisligen volymerna i sin dgo (Lindblad 1922).

Flerbreven

Atminstone 21 av Abela Gullbranssons brev kan karaktiriseras
som flerbrev. De kunde lasas hogt i grupper, kopieras och spri-
das vidare. De dr oftast langre dn de enskilda sjdlavardsbreven
och omfattar mellan atta och 15 sidor. De dr dock oftast adresse-
rade till en person. I elva fall kan mottagarens kon fastslds; alla
utom en ar kvinna. Bara i enstaka fall anges fullstindigt namn.
Initialer &r betydligt vanligare och vissa brev ar helt anonyma.
Exempel pa mottagare dr Johanna Jacobsdotter, Anna Bengts-
dotter, Christian Andersson i Spannarp, A.G. i Okome, J.H.
Andersdotter, N.N. i Rolfstorp, samt B.N.D, S.J.D. och A.S.D. I
samtliga fall verkar adressaterna ha son- eller dotternamn, vilket
tyder pa att de bodde pa landet, och alla namngivna orter &r
socknar nira Varberg.

Flerbreven ér systematiskt upplagda bibelutldggningar med
tydlig predikoform. De inleds med en bibelvers och relaterad
ingang (exordium). Darefter anges damne (proposition) och upp-
delning (partition). Tva eller tre delar, med underavdelningar, ar
det vanliga. Det finns dock ingen avslutande tillimpning (ortoto-
misk applikation): en delning av ordet till “sakra”, "vackta” res-
pektive omvanda.” Tillimpningen integrerades istéllet i den te-
matiska bibelutldggningen (f6r terminologin, se Vikstrom 1974).

Ett flerbrev riktat till signaturen S, daterat 1815 (AGB II:2),
kan fungera som exempel pa dispositionsformen:
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Exordium: Om I mig af allt hjerta s6ker sa skall jag lata mig af
eder, sidger Herren

(Jer. 29:13-14).

Tema: Tvdnne sokande: En som sannerligen aldrig finner och
en som sannerligen finner Herran.

Partition:

En som sannerligen aldrig finna Herran

(1) De finna sannerligen aldrig Herran som s6ka honom i sina
egna girningar.

(2) De finna sannerligen aldrig Herran som intet soka honom i
Jesus, Guds son.

En som sannerligen finna Herran.

(1) De finna sannerligen Herran, som ser bort fran sig sjelf och
sina egna garningar.

(2) De finna sannerligen Herran som s6ka honom i Sonen.

(3) De finna sannerligen Herran som sdka honom och o6fver-
gifva alla, alla synder

De flesta flerbrev hade en liknande systematisk form, om an
ibland mindre detaljerad. De allra forsta breven kdnnetecknades
inte av en sa formaliserad struktur. De utgick fran en bibelvers,
men det finns inget tydligt angivet tema och ingen partition.
Redan under 1810 fick de dock den struktur som kiannetecknade
de senare texterna.

Enskilda sjdlavardsbrev

Ovriga 120 brev i Abela Gullbranssons samling ér enskilda sjila-
vardsbrev. De har varierande lingd: fran en till drygt tio sidor,
men merparten ligger i spannet fyra-fem sidor. De ér i princip
helt inriktade pad mottagarens inre liv. Undantaget ar inled-
ningarna pé fem-tio rader med héalsningar och tack for tidigare
brev. Dar ursaktade sig Gullbransson ibland for att hennes svar
drojt och att orsaken var omfattande hushallsgéromal eller sjuk-
dom. Hon skrev att bara hade mojlighet att skriva sent om
kvallarna nar familjen gatt till sings. Tiden var alltsd mycket be-
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gransad och hon behovde prioritera dem som hade mer akut
behov av radgivning.

Efter den korta inledningen 6vergick Gullbransson till mot-
tagarens fragor eller erfarenheter. Hon framholl ibland att det
var omdijligt att besvara alla sporsmal och inriktade sig pa en-
skilda dmnen eller formuleringar. Om hon inte fatt nagra speci-
fika fragor lade hon ut ett tema som hon anséag var vésentligt for
mottagaren. Ofta utgjordes svaren av en systematisk distinktion,
ibland i listform, mellan ”sann evangelisk tro” och ”falsk kristen-
dom”, vilken mottagaren kunde anvinda for att stilla en andlig
diagnos. Referenser till andra texter d4n Bibeln var mycket sill-
synta. I breven finns endast tre enskilda hénvisningar till pas-
sager i bocker av Johann Arndt (1555-1621), Christian Scriver
(1629-1693), respektive Anders Nohrborg (1725-1767).

Det dr generellt svart att identifiera mottagarna. I avskrifterna
anvands initialer som G, Fru B, Herr S, C och Lilla M, men
ibland finns inte ens sadana ledtradar och breven inleds med
uttryck som “kéra barn”, 76mma vin”, “ilskade fru” eller “kira
demoiselle”. Redan genom titulaturen och de fa personliga upp-
lysningarna blir det tydligt mottagarna hade en annan social status
an dem som flerbreven skrevs for. De var framférallt personer i
borgerlig miljé och den geografiska spridningen var storre, dven
om breven inte ger manga ledtradar. Flera bodde dock i Géteborg
och Vistgotadelen av Goteborgs stift eller Norra Halland.

Det finns inga generella skillnader mellan hur Gullbransson
uttryckte sig till médn respektive kvinnor. Bada grupperna kunde
tilltalas som “kdra barn” och "6mma védn.” Inte heller brevens
innehall skiljer dem maérkbart at. Ibland ndmner hon personliga
moten med adressaterna, men oftast framgéir det att de endast
hade kontakt per brev. Hon var dessutom uttryckligen kritisk till
“andligt sallskapande”, det vill sidga samtal i grupp. Framforallt
under de sista dren betonade hon faran med att tala och skriva
alltfor mycket. Idealet var stillhet, bon, bibelldsning och tillimp-
ning av Ordet p4 sig sjélv.

Det dr alltsa svart att identifiera de individer som sokte Gull-
branssons sjdlavard. Dérfor finns det anledning att granska Carl
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S. Lindblads identifieringsférsok. De byggde ibland pa goda
argument men ibland p4, i och for sig kvalificerade, gissningar
(se Lindblad 1922; 1930; 1933).

En av C. S. Lindblads identifieringar 4r dock fullstandigt
sikerstilld; samlingen innehaller tva brev till vackelseprasten
Jacob Otto Hoof fran 1820 respektive 1821. De innehaller tydlig
kritik mot ”springandet”att manniskor firdades langt for att
lyssna till honom, mot “det andliga séllskapandet”-att stora
grupper stannade ldnge i hans nérhet, och mot dverdriven askes
som kunde leda till sjalvrattfardighet (AGB IV:4; IV 35). Gull-
branssons kritik 4r i princip den samma som géteborgsbiskopen
Carl Fredric af Wingérd (1781-1851) framforde (se Fehrman
1908). Genom breven blir det ocksé tydligt att Gullbransson och
Hoof aldrig traffades. Péstaenden, framforallt av Lindblad, att
hon regelbundet skulle ha rest till Svenljunga for att tréffa
honom saknar alltsé grund (se Lindblad 1922).

Att identifiera den mest omfattande enskilda korresponden-
sen i samlingen dr naturligtvis vasentligt. Lindblad menade att
omkring femton brev riktades till prastfrun Maria Sofia Lund-
strém (1789-1877) i Orby (Lindblad 1930) och det finns biogra-
fiska detaljer i breven som tyder pa att hypotesen stimmer. Breven
inneholl tydliga formaningar och varningar fér Hoofs férkunnelse,
men ocksd uppmuntran. Det blir ovanligt tydligt att Gullbransson
hiér skriver till en mycket yngre person; det ar nagot av en moder-
dotter-relation (se AGB III:16; II1:20; I111:27; IV: 6).

Nagra av Lindblads identifieringsférsok pekar ocksa pé ett
indirekt forhallande till Henric Schartau, dels genom kontakter
med ett goteborgskt vickelsendtverk, vars nav var Dorothea San-
tesson (1746-1829). Hennes nira relation med Schartau illus-
treras bland annat genom att ungefir ett dussin av de av hans
sjalavardsbrev som publicerades 1828-1830 anses vara riktade
till henne (Schartau 1925: 370, jaimfor Ahlberg 2000: 28). San-
tesson var ocksa drivande vid Schartaus besok i Goteborg 1810
respektive 1812, och 1813 lat hon publicera tva av hans sjdla-
vardsbrev; de enda av hans texter som utgavs fore hans dod
(Lindblad 1916).
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Det ér inte kidnt om Abela Gullbransson traffade Schartau vid
hans besok i Goteborg, men redan 1812 forde hon in hans rad
for bibelldsning i sin egen Bibel; 6ver tva decennier innan de
trycktes. Schartau var vid tiden inte speciellt kind utanf6ér Lund,
men genom kontakterna i Goteborg blev Gullbransson bekant
med hans texter (Lindblad 1923: vii).

Det finns ocksd en annan minst lika viktig koppling till
Schartau. I brevsamlingen finns ett stort antal brev till unga man
i forsta generationen schartauldrjungar i Géteborgs stift; sédana
som mott honom under sin studietid i Lund. Lindblad identifie-
rade fem sadana personer. En av dem var Johan Claesson (1791-
1850) som tidigare varit influerad av Hoof, men dndrat inrik-
tning. Han verkade linge som komminister i Mjoébeck (Nelson
1933: 139-140). Mojligen innehaller samlingen s& manga som
atta brev till honom (se t.ex. AGB, III:1; III:8; IV: 18; IV:24).
Hans Peter Wickelgren (1797-1828) var en annan adressat.
Eftersom biskopen betraktade honom som en “ivrare”, vickelse-
predikant, missiverades han mellan helt olika delar av stiftet och
dog redan 1828 (Nelson 1933: 149-153). Det ar troligt att tre
eller mojligen fyra brev riktades till honom (AGB III: 23; III: 29;
IV: 11 och IV: 48.).

En tredje adressat var Johan Adolf Block (1796-1822) som
ocksd ansdgs som “ivrare” och efter ett kort missiv blev larare i
Marstrand, dir han dog 26 ar gammal (Nelson 1933: 120-126).
Troligen var tva av Gullbranssons brev till honom (AGB IV: 49
och IV: 66). Petter Emanuel Malmstedt (1801-1864) blev efter
atskilliga missiv komminister i Kungilv. Enligt Lindblad skrev
Gullbransson till honom mellan 1818 och 1821, och geografiska
referenser i breven stoder antagandet (se AGB III: 14). Den sista
av de fem var Benedikt Andrae Tornblom (1801-1872). Ocksa
han blev som ung prist anklagad for 6verdriven nit av biskopen,
men kom sedan att under nirmare fyra decennier vara kom-
minister i Fagered (Nelson 1933: 191-206). Lindblad menar att
samlingen innehaller atminstone ndgra brev till Térnblom och
det dr atminstone troligt (se AGB III: 26 och IV: 29).
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Abela Gullbransson hade alltsi med stor sannolikhet brev-
kontakt med de fem schartauinfluerade blivande présterna, av
vilka de flesta ses som viktiga foretradare for den forsta gene-
rationen representanter for det som ofta har kallats “den vést-
svenska kristendomstypen” (Nelson 1933) eller mer populirt
”schartaunismen.”

Det andliga prastadomet och sjdlavarden

I sina brev nimnde Abela Gullbransson inget om hur hon som
lekperson, och kvinna, kunde bedriva sjalavird av detta slag.
Henric Schartau gjorde i flera skrifter distinktioner mellan pred-
ikodmbetet, det allmidnna prastadomet och det andliga prasta-
domet. Prasternas-lararnas-huvuduppgifter var predikan, under-
visning och sakramentsforvaltning (Hulthén 1969: 157-174).

Vid sidan om dem fanns den stora grupp, lekfolket, som
Schartau kallade “det offentliga présterskapets hjilpare.” De
hade en allmin kallelse genom sin plats i samhallet, till exempel
som fordldrar. Men bland det fanns ocksé ”sanna kristna” med
en sarskild kallelse. De utgjorde det “utomordentliga, enskilda
och andliga présterskapet.” Enligt Schartaus skedde deras “and-
liga vigning” genom den nya fédelsen respektive rattfardiggorel-
sen, da de fick del av Andens gévor och dérigenom blev *dug-
lig[a] att andligen bista sin nasta” (Tholén 1933: 88-99, jamfor
Hulthén 1969: 171-174).

I en text fran 1815 beskriver Schartau hur lingt det andliga
prasterskapets roll strackte sig i forhallande till personer de tre
grundstegen i nddens ordning, vanligen bendmnda sékra, upp-
vickta och omvinda, d4ven om Schartau i sina skrifter ocksa
anvande manga andra uttryck. I forhallande till de sdkra fick de
undervisa, bestraffa och formana personer av samma kon som
”dro satta under en kristens véard eller dro af honom beroende”
men ocksd ndr “andlig nod [dr] pé farde”, vare sig en ratt larare
finns till hands eller ej. I férhallande till uppvickta far de under-
visa, trOsta, bestraffa, formana och ge rdd “endast da andlig n6d
pa firde 4r” om ingen upplyst ldrare finns att tillga. I dessa nod-
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situationer fick de ocksa ha kontakt med personer av motsatt
kon. Det som Schartau kallade “andligt umgangessamtal”, di-
rekta moéten, fick dock endast foras med personer av samma kon.
Avslutningsvis, och i forhallande till de omvénda, fick de under-
visa, trosta, bestraffa och férmana ménniskor av annat kon i en
nddsituation. Aven i férhéllande till denna grupp, var de direkta
motena dock reserverade for personer av samma kon (Schartau
1925: 358-359).

Abela Gullbransson hade liknande uppfattningar, men gick
samtidigt nagra steg lingre. Larare, prastvigda, hade ingen be-
tydande plats i hennes brev. Hon menade att det finns omvénda
larare och att man skulle vara lycklig om man har en sadan pa
hemorten, men 4ven om man inte hade det skulle man troget ga
i forsamlingskyrkan, lyssna till predikan och ta emot nattvarden.
Hon var genomgaende avvisande till tanken att man ska resa
langa strackor for att lyssna till omvénda ldrare, inte minst for att
det var ett brott mot 6verhetens bestimmelser och darigenom
fjarde budordet. Diaremot skulle man ocksa lasa Bibeln pa egen
hand; tva kapitel om dagen, ett ur Gamla och ett ur Nya testa-
mentet och tillimpa dem pa sig sjdlv.

Gullbransson dterkom ofta till att manskligheten levde i den
yttersta tiden. Inte minst dérfér var det en nddsituation, bland
annat pa grund av bristen pa upplysta larare. Det var uppmanin-
gen till det individuella provandet av det egna andliga tillstandet
vid ldsningen av bibelordet som var det centrala. Framforallt i
flerbreven fanns systematiska listor pa tecken pa vickelse och
omvindelse: om en person var pa vég att vixa i en “sann evan-
gelisk tro”, men ocksé rad for hur en sadan tillvixt skulle ga till.

Abela Gullbransson ansag sig, dven om hon aldrig uttalade
det explicit, alltsd kunna ge rad, férmana och trésta om hon blev
“befragad” och gjorde i detta avseende ingen skillnad pa om den
som sokte rdd var man eller kvinna. I breven fanns foga forva-
nande ménga iakttagelser om manniskans allmidnna svaghet och
syndfullhet, men absolut inget om att kvinnor skulle vara mindre
skickade att ge andliga rad. Diremot dr det tydligt att hon under-
strok vikten av att vara forsiktig med att tala om egna erfaren-
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heter och i synnerhet att ddma och utvédrdera andra ménniskor.
Det var ytterst Guds och inte manniskans uppgift att doma, men
hon ville med Guds nad forsoka vara ett redskap pa vigen.
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Visiondren Margit Sahlin

Maria Sédling

I en bok om kvinnligt religiost ledarskap har Margit Sahlin
(1914-2003) en given plats. I Svenska kyrkan var hon en pionjdr:
pa 1940-talet som kvinnlig teolog med kyrklig anstallning; pé
femtiotalet som initiativtagare till S:ta Katharinastiftelsen; 1960
som en av Svenska kyrkans tre forsta pristvigda kvinnor; pé
sjuttiotalet som dess forsta kvinnliga kyrkoherde. Mellan 1970
och 1979 arbetade hon som chef och arbetsledare i Engelbrekts
férsamling i Stockholm. Som offentlig person, ofta intervjuad
och portritterad, var hon en forebild f6r kvinnor med prast-
kallelse. Dessutom blev hon en kindis; kanske inte direkt folklig i
sin framtoning, men med karisma och latt att fi kontakt med
minniskor. Min egen uppvixt pa 1960- och 70-talen var mattligt
religiés och langt fran den kyrkliga debatten, men sa linge jag
kan minnas har jag kant till Margit Sahlin. Hemma var hon
beundrad. "Alla visste vem Margit Sahlin var”, minns min 94-
ariga mamma, “hon var orddd, hon hade stil, hon gick hem hos
alla, hog och lag”. Se dar nagot for folkets kyrkohistoria!

I denna essd ska jag lyfta fram ytterligare en dimension av
Margit Sahlins ledarskap: den teologiska, kyrkliga och feministis-
ka visiondren. Texten utgdr bland annat Margit Sahlins dag-
bocker, redigerade och utgivna av présten Elisabeth Nordlander
under titeln Margit Sahlin. Pd vig mot verklighet (2010).

Margit Sahlins tinkande vilade pa vertygelsen att skapelsen
ar en enda och inte kan klyvas i heligt och profant; att tillvaron
ar en helhet av samspelande olikheter; att kristen tro ar levande
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och standigt behover tolkas pd nytt. Ett beslaktat drag dr tanken
pé relationalitet; ménniskor emellan och mellan ménniskan och
Gud. Gud ér den yttersta och ofattbara verkligheten, som sam-
tidigt moter manniskor i manniskan Jesus. Ett tredje drag hand-
lar om kommunikation. Dialog dr den lika knaggliga som ofrén-
komliga végen till samexistens och utveckling, inte minst i kyr-
kan, hidvdade Sahlin. Lat oss beskriva hennes position som en
teologisk, kyrklig och feministisk holism.

En kyrka for kvinnor

Margit Sahlin vixte upp i ett borgerligt Stockholmshem av for-
skare, larare och musiker. I dagbockerna méter vi en ivrig, kins-
lig och begavad familjeflicka. Efter studenten 1931 foljde sprak-
studier i Uppsala, och pa rekordtid var hon firdig att doktorera.
Avhandlingen i franska handlade om sambandet mellan den
medeltida folkdansen carole och gudstjanstens Kyrie eleison
(Herre, forbarma dig). Disputationen dgde rum varen 1940. Men
det var inte till lararyrket — det naturliga valet f6r en ung kvinna
med akademiska meriter - Margit Sahlin ville, utan till kyrkan.
Snabbt laste hon in en teologie kandidat, utan att veta om hon
skulle fa anvinda sin examen i kyrkans tjanst. Och nér en 6pp-
ning gavs genom en specialtjinst som kvinnlig sjdlasorjare hos
Stockholms Stadsmission, var den sa daligt betald att familjen
inte formddde gratulera. Stimningen “var ungefir som om jag
hade kommit hem med ’ett odkta ’barn’.” (Sahlin 2010: 73)

Livet igenom drevs Margit Sahlin av ord som “tjdnande”,
“ansvar” och "till férfogande”. Hon ville tjana kyrkan, men inte i
storsta allmédnhet, utan som teolog och kvinna. Sahlin var dver-
tygad om att kvinnliga respektive manliga egenskaper var ska-
pade for att komplettera varandra och att kvinnor och méin
bidrog pa olika sitt till kyrka och samhaille. Alltsd var hennes
tidiga vision for kvinnlig kyrkotjanst ett nytt uppdrag som for-
kunnare och sjilavardare, i stéllet for att kvinnor skulle anpassa
sig till den ensidigt manliga préstrollen. Skilen var pragmatiska:
det var tidens behov av kvinnors specifika bidrag - intuition,
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lyhordhet, inkdnning - som skulle styra utformningen av en ny
tjanst, inte kvinnors krav pa jamstilldhet och likabehandling.
Over tid kom Sahlin att #ndra sig angdende kvinnors tilltrade till
prastaimbetet, men hennes syn pa konens komplementira natur
bestod. Tillsammans - i férkunnelse och framfor altaret — skulle
kvinnor och min spegla skapelsens dynamiska fullodighet.

Fran 1930-talet och framat riktades Margit Sahlins intresse
mot den sa kallade sekulariserade kvinnovirlden, alltsa kvinnors
foreningar och de yrken dar kvinnor numera fanns: sjukvarden,
folkskolan och kontoren. Hon menade att sambhdllets snabba
forandring hade skapat en andlig kris och limnat samtidens
kvinnor med en kinsla av "rotloshet och osikert trevande” - och
med ett minimalt intresse for kyrkans traditionella verksamheter
(Sahlin 1938: 101). Sahlin s6rjde 6ver kvinnors framlingskap och
direkta fientlighet till kyrkan. Lika mycket plagades hon av kyr-
kans ointresse for moderna kvinnors kompetens och handlings-
kraft. Varen 1945 samlades landets kvinnooffentlighet till fram-
tidskonferensen ”"Nér fredens nya virld planeras”. Det faktum att
Svenska kyrkan inte deltog i konferensen stirkte Margit Sahlins
overtygelse om att kyrkans kvinnor méste rustas for att kunna
bidra till samhallsutvecklingen. Erfarenheten fran 1945 var en
viktig bakgrund till det vi kan kalla Margit Sahlins kyrkliga kom-
petenshojningsprojekt f6r kvinnor: ett nationellt kvinnorad, ut-
bildning fér kvinnor, nordiska kvinnokonferenser och framfér
allt S:ta Katharinastiftelsen, etablerad 1951.

Katharinastiftelsen var tinkt dels som en samlingspunkt for
kyrkligt kvinnoarbete, dels fér att bedriva utbildning for kvin-
nor. Forst i Sparreholm och direfter i Osterskir arrangerade
man konferenser, kurser och retreater. Men Margit Sahlins
vision var mer omfattande 4n sa. Hon ville utveckla Katharina-
stiftelsen till ett intellektuellt och andligt centrum for kyrka, kul-
tur och samhalle; en plats dir ménniskor med olika livsaskad-
ning kunde samtala om existentiella fragor. Ett mer kontro-
versiellt mal var hennes vision om en ordensgemenskap. I Sah-
lins organiska kyrkosyn skulle Katharinastiftelsens communio
vara en resurs for kyrkan som helhet, en plats for stillhet, for-
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djupning och fo6rbon. Inspiration till Katharinastiftelsen fick
Sahlin av resor och ekumeniska kontakter i Europa. Visionen
om en kommunitet vixte ur méten med kristna gemenskaper av
olika konfession; tanken pa Katharina som centrum for dialog
hade sin upprinnelse de evangeliska akademier som byggdes upp
i Europa efter kriget.

En kyrka mot kvinnor

Under hela sin gédrning moétte Margit Sahlin uppskattning och
virme hos kyrkans vanliga medlemmar. Hennes dagbocker ar
fulla av notiser om ménniskors tacksamhet for bibelstudier, fore-
drag och samtalskvillar. S& var det ingalunda i kyrkans ledande
skikt. Att driva kyrkligt kvinnoarbete var en stindig kamp mot
ifrdgasittande, osdker ekonomi, troghet och internal politics. Ett
socialt handlag krdvdes. Margit Sahlin sag sig sjdlv som rastlos
och otalig, men dagbockerna vittnar om en driven entreprendr
som talmodigt utdvade det som dagens feminism kallar emo-
tionellt arbete. Hon lyssnar, forklarar, kompromissar, jamkar
och trugar. Hon haller god min och omgivningen pa gott humor.
Allt med den kvinnliga 6dmjukhet som fordras.

Margit Sahlin led av omgivningens oforstéelse for den posi-
tion hon valt: att vara lojal med tidens kvinnor och med kyrkan.
Svenska kyrkan var hennes andliga hem, men hon fortvivlade.
Kyrkan ér en isolerad 6, skrev hon 1952, "utan férbindelse med
normalt liv och tankande” (Sahlin 2010: 168). En prastkyrka som
inte formatt forverkliga vare sig den bibliska urbilden av kyrkan
som kropp eller reformationens urtanke om det allminna
prastadomet. Attityden hon motte fran det manliga etablisse-
manget var mastrande, féorminskande och nedlidtande. Inte sillan
var den uttalat sexistiskt, som nér prosten Oscar Krook upp-
manade henne att ldmna sitt hedersmedlemskap i Stockholms
stifts préstsallskap. "Man kan ju inte diskutera fritt nar kvinnor
ar med”, konstaterade Krook. "Doktorn vet ju hur det &r nér det
kommer in en tik bland hundar...” (Sahlin 2010: 81). Eller som
ndr de manliga arbetskamraterna pa Diakonistyrelsen skimtade
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“om att kvinnor inte passade till prister darfor att de hade sa
stora bakar och dérfor hade proportionellt rum f6r mer skit”
(Sahlin 2010: 221). Gransloshet tycks ha varit legio. Kollegerna
klagade 6ver att hon tinkte for fort och att hennes effektivitet
skapade mindervardeskinslor. I ett sjdlavairdande samtal pape-
kade Mary von Rosen, beundrad vin och andlig forebild, att
Margit inte kunde vila i Gud, att hon inte formadde vara lycklig.
Det vi ser ér ingenting annat dn forfirande integritetskranknin-
gar i trons namn.

Dagbockerna vittnar om hur Margit Sahlin gjorde omgiv-
ningens kritik till sin egen. Obarmhirtigt gar hon till ritta med
sin ytlighet, tomhet och andliga fattigdom; att hon splittrar sig pa
trivialiteter och plottrar bort véardefull tid. Som éldre betraktar
hon sitt yngre jag med en mer karleksfull blick — och blir rasande
a hennes vignar:

Och nidr jag nu liser om sekreterarna [kollegerna pa Dia-
konistyrelsen], om biskoparna, om kvinnoraden, om oxfordarna
[Oxfordgrupprorelsen], blir jag utom mig av vrede. DA var jag
orimligt instilld pé att ta till mig allt domande, alltid tro det
virsta om mig sjélv, alltid ta emot tuktan. Men nu ser jag det
ganska annorlunda. Till stor del kvinnan bland idel mén, avun-
dad, trampad pa ... Jag far sin langtan att ta hand om denna
frimmande, olyckliga, slitna varelse, krama om henne, skimma
bort henne litet (Sahlin 2010: 285).

Kvinnors inre jag

Genom historien har kvinnor kamouflerat eller skyddat sina livs-
projekt genom bokstavliga eller symboliska forkladnader. Suffra-
getterna klidde sig utstuderat kvinnligt i vitt och stora hattar nar
de utforde sina aktioner. Idéhistorikern Karin Johannisson visar
hur Agnes von Krustenstjerna, Sigrid Hjertén och Nelly Sachs
anviande sjukdomsidentiteten som en fredad zon, dar de kunde
utveckla sin konst (Johannisson 2015). Forfattaren Anna-Karin
Palm beskriver det statligt ombyggda Mérbacka som en fasad for
Selma Lagerlofs privatliv. "Det ar som om hon skyddar sig med
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detta yttre skal, skyddar det levande inre dér allt av vikt sker”
(Palm 2019: 563). Kanske kan man tolka Margit Sahlins offent-
liga jag pé ett liknande satt. Hon ma ha kint sig slutkoérd och
splittrad, men pa fotografier och i artiklar moter en samlad filo-
sofie doktor i mork drakt. Samma mattfullhet praglar hennes
kyrkliga persona. Sahlin holl pa former och strukturer; hon
ogillade slarv i teologi och gudstjanst. Framfor allt signalerade
hela hennes uppenbarelse att det Oppnade prastimbetet inte
handlade om kvinnors feministiska hiavdelsebehov, utan om en
lingtan efter att fa tjana kyrkan. Det ar latt att tinka att Sahlins
aura av oantastlighet paverkade den allmédnna uppfattningen av
de tidiga kvinnliga pristerna som balanserade, o-militanta och
o-feministiska; en framtoning som kunde skydda dem i mer eller
mindre fientliga omgivningar. Alltsa ett klassiskt kvinnligt for-
héllningssatt, som vi kan kalla strategisk konventionalism.

Jag forestiller mig att Margit Sahlins konventionella yttre
utgjorde ett skydd ocksa for hennes inre jag. Vad holl hon for sig
sjalv? De sena dagbdckerna berdttar om en molande kinsla av
misslyckande. Hon besvirjer bitterheten, men aterkommer till
att hennes pionjarinsatser dr glomda och att hon inte tas i an-
sprak. Hon hyllas av Uppsala universitet och far medalj av
kungen, men langtar efter erkdnnande fran sin egen kyrka.

Margit Sahlins oférmaga att ta till sig — verkligen ta in — be-
tydelsen av vad hon astadkommit kan kdnnas bade sorglig och
provocerande. Ur ett feministiskt perspektiv ar det uppenbart att
hon internaliserat en maskulin norm (ordvalet kunde ha varit
hennes eget): att den tinkande ménniskans garning mits i an-
talet monografier. Journalisten Beatrix Campbell diskuterar
skillnaden mellan prins Charles och prinsessan Dianas offentliga
engagemang. Didr han sjosatte storslagna och kontroversiella
projekt, foredrog hon att stodja — och i forldngningen férvandla
- traditionell vilgorenhet. Dédr han drogs till det magnifika, valde
hon det smaskaliga (Campbell 1998: 166-176). Sa gjorde ock
Margit Sahlin, men av nodvindighet och med kluvna kinslor. A
ena sidan trivdes hon med att fixa och trixa; hon var glad 6ver
lyckade kurser och noterade med fértjusning hur kvinnoridden
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rustade Katharinastiftelsen med degskynken och diskunderligg.
A andra sidan tycks hon inte riktigt ha accepterat sin trivsel. Hon
siktade hogre, bade i andlighet och status. Den inre konflikten
var oundviklig. Margit Sahlins praktiska politik var de sma ste-
gens, men hennes mentala ribba lag pa det vidunderligas niva.

Jag har betonat Margit Sahlins allvar. Samtiden tjusades av
andra drag i hennes personlighet — ldtthet, charm, humor. Hon
ror sig snabbt, leker med sina hundar och 6verraskar medarbe-
tarna med paskigg. Hon fotvandrar och aker skidor; naturen ger
stamning och skonhet. Margit Sahlin verkar ha haft ett inre ljus,
som riktade henne uupét och framaét, mot rymd och fria vidder.
Redan som barn hade hon svindlande andliga upplevelser. I
bocker och dagbocker beskriver hon ndrmast mystika méten
med det hon kallar Verkligheten, det Oerhorda, det Outsagliga.

Under 1980-talet fascineras Sahlin av Katharinastiftelsens
samtalskvillar mellan naturvetare och teologer. Tidens pluralism
hotar henne inte. Hon kédnner igen sig; fysik och astronomi ger
ett nytt sprak for den helhetskénsla hon alltid haft inf6r tillvaron.
Pa erfarna kristnas vis vet hon ocksa att upplevelsen av det
gudomliga méste uttryckas med de fattiga ord som star méin-
niskan till buds. ”Alla religiosa tankar ar bara bildsprik, bara
joller omkring den Oerhérde, som ingen kan kdnna eller gora sig
en forestdllning om” (Sahlin 2010: 297). Vi ser hur Margit Sahlin
latt och vant rérde sig mellan teologi och tro; mellan det yttre
och inre livet. Dogmatik och kyrkliga ritualer dr inte hinder,
utan Oppningar mot det Outségliga:

Alltsa: leva ett kristet liv enligt all klassisk tradition, men vara
klar 6ver att allt detta liksom dr hjilpmedel, nodvindiga i
jordisk atmosfér for varelser som inte kan rora sig i tidlosheten
eller gudsnirheten (Sahlin 2010: 299).

Jag tror inte att Margit Sahlin upplevde att lojalitet med teologi
och tradition stod i vdgen for att prova nya sitt att tala om Gud.
Snarare kunde en konventionell kyrklighet ge utrymme fér nya
religiésa sprak och uttryck. Hennes kyrkliga persona innebar
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bade skydd och frihet. Ingen kunde misstanka Margit Sahlin for
flum eller irrlaror.

Under den kravande tiden som Katharinastiftelsens férestan-
dare dromde Margit Sahlin om ett eget rum. Mot slutet av sitt liv
kande hon ett allt starkare behov av att skriva en bok - sin bok -
om Gud. Hon ville ocksd skriva sin livsbok, alltsd det stycke
kyrkohistoria som hennes eget liv utgjorde. Efter pensioneringen
fick Margit Sahlin sitt rum. Men nu, nar hon hade tid och moj-
lighet, formadde hon inte samla sig. Koncentrationen fattades,
orden fattades, tankarna flaxade och for. Jag forestaller mig att den
hopploshet som mal under de sena dagbdckernas ord om livs-
fiasko och bortslarvat liv, handlar om detta: upplevelsen att krea-
tivitet gatt forlorad. Att decenniernas sysslande med det méanga-
handa, utarmat det inre flodet. Att skaparkraften kanske tagit
slut. Fér en manniska som levt pa sin intellektuella produktivitet
och féorméga att kommunicera, maste det ha kints foértvivlat.

I solidaritet med kvinnor

I sitt efterméle har Margit Sahlin séllan kallats feminist. Och visst
tog det tid innan hon landade i pristaimbetet; visst var hon
kritisk till senare generationer kvinnliga praster; visst var hon
skaligen ointresserad av barnomsorg och foraldraforsakring.
Men jag menar att Sahlin genom decennierna holl fast vid den
feministiskt kvinnopolitiska hallning hon etablerade redan pa
trettiotalet. Kvinnors ratt till utbildning, yrkesliv och sjélvstin-
dighet var inget att diskutera. Hon talade klarsprak om Bibelns
patriarkala gudsbild och androcentriska struktur. Hon duckade
inte for teologins och kyrkohistoriens kvinnoférakt. Hennes
upprordhet 6ver hur kyrkan behandlat henne sjilv var en soli-
darisk upprordhet 6ver hur man - sjélvtillrackligt och arrogant —
inte intresserat sig for kvinnors vanliga liv och vanskétt kvinnors
kyrkliga kallelse. Hon hade en osviklig blick for manlig dumhet
och posighet; hennes skisser av drkebiskop Eidems kroniska fel-
tramp i kvinnofragor ar drépliga. Genom éren ser jag ocksd en
bestaende lojalitet med kvinnors existentiella sokande. Hennes
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tal om kvinnors andliga ndd tolkar jag inte som 6verlagsenhet,
utan som medkénsla. I sina omfattande kvinnokontakter full-
foljde Margit Sahlin outtréttligt det hon sag som sin kallelse:
att formulera en kristen tro som knoét an till kvinnors liv sésom
det faktiskt gestaltade sig, bortom kyrklig nostalgi och 6nske-
tankande.

Sommaren 1953 var Margit Sahlin inbjuden till en den angli-
kanska kommuniteten Order of the Holy Paraclete for att bidra
till en kvinnoteologi. Savitt jag forstar skrevs den aldrig. Men
tanken &r lockande: Hur skulle Margit Sahlin ha skrivit sin
kvinnoteologi?

I Man och kvinna i Kristi kyrka (1950) uttrycker hon sig
traditionellt om kvinnors “vésensart”. Hon skriver om stillhet
och lyssnande, om mddrars sjalvférglommande karlek och villig-
het att “lida och offra sig” (Sahlin 1950: 103). Det r en roman-
tisk kvinnobild, som lika girna kunde ha formulerats av hennes
konservativa motstindare som argument mot kvinnors sjilv-
standighet. Men i dagbockerna skymtar ocksa en mer dynamisk
forstéelse av kvinnors natur, inte minst genom kontakter med
det radikala sdrartstinkande som varit sa stark i svensk 1900-
talsfeminism. 1952 kdnde hon igen sig i Emilia Fogelklous Bar-
huvad: "Nu upptickte jag sa mycket likhet: torsten efter upp-
levelsen av Liv och "Medliv’, lidandet av alla férvanskningar,
hérda former, tranga murar, slentrian...” (Sahlin 2010: 165).

Sahlin identifierade sig ocksa med Fogelklous upplevelse av
“kvinnans sdrart och sérskilda satt att uppleva, och ddrmed upp-
gifter och ansvar” (Sahlin 2010:165). Vid samma tid samtalade
hon med Barbro Alving, andlig dotter till Elin Wégner. Sahlin
hade just last Vickarklocka, som fingslade henne. Hon sag att
Wigners livsaskadning vl lit sig forenas med kristen tro; bada
hade, skrev hon, en “dynamism i sig” (Sahlin 2010:168). Vi kan
ocksé ana ett sliktskap mellan Sahlins fascination infér kvinnors
religiosa betydelse i forkristna kulturer och Wigners feminis-
tiska tankevirld med fokus pa moderskap och fred.

Manga ar efterat reflekterar Margit Sahlin 6ver sin dispu-
tation 1940; 6ver de mojligheter som avhandlingsimnet rymde,
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men som hon aldrig férdjupade sig i. I ljuset av tidens kvinno-
forskning undrar hon om avhandlingen ér ett uttryck for ett
kvinnligt "tvartainkande” 6ver disciplingrinserna:

Det faller sig troligen naturligare for en kvinna att soka lira
kdnna hela det tidsflode, hela den méngsidiga kultursituation
dér hennes speciella tema hor hemma. Den traditionella man-
liga forskarattityden forefaller mer kategoriskt avgransad (Sah-
lin 2010: 43).

Hon beskriver hur avhandlingen utforskade det “livsnira sam-
bandet mellan heligt och profant, kyrklig liturgi och folklore”.
Medeltidens samspel mellan folkkultur och liturgi ser hon som
en gestaltning av kristen tro som en ”stor, levande och skiftande
enhet”, ett gransland diar méanniskans kreativitet och Guds ska-
pande ande méts (Sahlin 2010: 42, 39)

Vid flera tillfallen beklagade Sahlin att Maria férsvunnit ur de
protestantiska kyrkorna. Det har, skriver hon, "pa ett 6desdigert
satt bidragit till den ensidigt maskulina pragel som vart kyrkoliv
nu lider av” (Sahlin 1980: 93) Hon vill aterta Maria for att inkar-
nationen sasom forening av kvinnligt och manligt (Jesus och
hans mamma Maria) ska bli fullédig. Under en vandring i Syd-
frankrike soker hon upp klippreliefen De tre Mariorna. Reliefen
hade sitt ursprung i en hednisk moderskult, som genom é&rhun-
draden legerats med kristen tro. Sommaren 1951 finns fortfarande
en levande folkreligiositet runt de tre mariorna. Hon tycker sig se
rakt ned i en urhistorisk brunn, kulturens lagringar ger henne
historisk yrsel; hon vill skratta och grata samtidigt. Sahlins upp-
levelse av kulturens och teologins helhet handlade alltsd inte bara
om tvirvetenskap, utan ocksd om en rorelse i tiden. Konst och
artefakter vittnar om urgamla religidsa uttryck sammanlankande
med kristen tro. Margit Sahlin tycks mena att kvinnor genom sitt
organiska tankande lattare 4n man ror sig genom historien och
att de pa ett mer intuitivt sitt registrerar andligheten i de spar
som manniskor ldmnat efter sig.
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Margit Sahlin dansade vid sin promotionsmiddag; hon roades
av hur mim och sociodrama fick allvarliga konferensmin att leka
som barn. Vid 68 ars dlder doptes konstniren Helga Henschen
av Margit Sahlin i ett litet vitt kapell i franska Pomeyrol. Hen-
schen mindes hur nunnorna efter gudstjansten tog “oss alla i
ring och vi dansade och sjong i solen” (Ahlstedt & Sahlin 2000:
95). Nar Margit Sahlin vill beskriva entusiasm och gladje dr det
just dansanta ord hon tar till: "virvla”, "lyfta”, "foras”. Jag tror att
detta kan ldsas — forutom att hon uppenbarligen tyckte om dans
- som uttryck for hennes tro att livets innersta princip ar rorelse
och fordndring. Det 4r en hallning som driver hennes tinkande
framat och som hindrar hennes kvinnosyn fran att bli statisk och
bakatstravande.

Vi ser att Margit Sahlins kvinnoteologiska tankar ligger néira
det sena 1900-talets feministteologi: kritik av patriarkal kristen-
dom, fokus pa kvinnors erfarenhet, relationalitet, kroppslighet,
det organiska sambandet mellan ménniska, natur och andlighet.
Pa troskeln till 2020-talet vill jag lyfta ytterligare nagra dimen-
sioner i Sahlins liv och tankevirld, till uppmuntran och efter-
tanke for dagens feminister. Den forsta handlar om avskildhet
och ensamhet. Livet igenom drog sig Margit Sahlin tillbaka, till
retreater och till naturen. I en tid nér natverk, sociala relationer
och gemenskap beskrivs som villkor for kvinnors vélbefinnande,
kan det paminna om ensamhetens betydelse for att vdrna vér
integritet och for att halla det inre livet intakt. Den andra dimen-
sionen handlar om kreativitet - och om uthallighet. Att inte ge
upp hoppet om sin férmaga att skapa, hur avlagsen och avskuren
- ja, dod - kreativiteten an kan kdnnas. Att utforska, bejaka och
praktisera sina intellektuella, konstnarliga och andliga drommar.

Margit Sahlins liv priglades av disciplin, hansyn och stindigt
arbete, ofta intill utmattningens gréns. Bon och gudstjianst kunde
ge befriande distans till motgangar och praktiska bekymmer,
men jag forestiller mig att hennes frihetskdnsla var mer full-
standig 4n sd. Guds frihet var sjdlva forutsittningen for den
energi och vitalitet som - trots allt — lyfte och bar henne genom
livet. Denna totala frihet, andlig och existentiell, blir till slut en
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tredje dimension i det vi kan kalla Margit Sahlins feministiska
vision. Integritet, kreativitet och frihet ar livets gava till kvinnor.
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Minnesvarda kvinnor i Mosaiska
forsamlingen

Lena Roos

Minnestal pa begravningar ér en speciell genre som forenar olika
syften. De ska ge trost at de sorjande, men dven ge en bild av den
bortgdngna personen. Formatet dr si begrdnsat att talaren i de
flesta fall méste gora ett hart urval av vad som ska tas upp. Kon-
ventionen foreskriver ocksa att talet foretradelsevis ska vara ett
lovtal 6ver den bortgéngna personens goda sidor och beromvirda
insatser, och ger pé sa vis en bild av vilka personlighetsdrag och
verksamheter som ségs som beundransvirda i en viss kontext.

Denna artikel 4r baserad pa minnestal som holls i samband
med begravningarna av sex framstaende svenska judiska kvinnor
under perioden 1861-1895. De har bevarats till eftervirlden
genom att de gavs ut som smatryck av Isaac Marcus Boktryckeri-
Aktiebolag. Samtliga ar pa svenska utom ett som &r pa tyska.
Den vanligaste beteckningen dr "Minnesord”, men "Minnestal”,
”Liktal” och "Trauerrede” (Sorgetal) forekommer ocksa.

De bortgangna kvinnorna var:

Fru Betty Salomonsson, fodd Hirsch (1861)

Fru Henriette Samson, fodd Bendix (1866)

Fru Sophie Bonnier, f6dd Hirsch (1874)

Fru Gelle Adelaide Marcus, f6dd Jacobsson (1874)
Fru Emelie Marcus, fodd Benecke (1877)

Fru Regina Lamm, inget flicknamn anges (1895)
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Talen hade hallits av rabbinen i férsamlingen, Ludvig Lewysohn.
Som jamforelsematerial har jag anvint fyra minnestal som
Lewysohn holl under samma period ver fyra framstdende méan i
forsamlingen, utgivna i liknande smétryck, namligen 6ver:

Albert Jacobsson (1865)

Hov- och akademibokhandlaren Adolf Bonnier (1867)
D:r Martin Schiick (1872)

Herr Wilhelm Rubenson (1882)

Talen kommer alla frdn en period d& den svenska judenheten
genomgick en genomgripande foérandring. Ekonombhistorikern
Rita Bredefelt har beskrivit det som att gruppen svenska judar
med vistjudiskt ursprung som helhet gjorde en klassresa fran
arbetarklass till borgerskap. Fér ménnen innebar det att istéllet
for att vara gardfarihandlare och bodbitréden blev de grosshand-
lare och likare. For kvinnorna innebar det istéllet att de gick fran
att vara yrkesarbetande till att bli hemmafruar (Bredefelt 2008).
Under dessa decennier 6kade alltsd skillnaderna mellan méns
och kvinnors liv inom den svenska judenheten. I denna artikel
vill jag undersoka om dessa skillnader mellan méns och kvinnors
liv 4ven mirks pa begravningstalen, pa hur deras liv skildras och
vilka egenskaper som lyfts fram.

Personerna dr sinsemellan olika. Vissa har uppnétt hog alder,
andra dott unga. De flesta har make/maka och barn, men nagra
ar ensamstdende. Vissa har dott ovédntat, andra efter langre sjuk-
dom. Gemensamt for dem alla &r att de som personer maste ha
ansetts tilldra sig ett sadant allménintresse att det var befogat att ge
ut minnestalen. Pamfletterna dr mellan 3 och 8 sidor, dir minnes-
talen 6ver ménnen i genomsnitt dr nagot langre 4n de 6ver kvin-
norna. De ldngsta dr de 6ver Adolf Bonnier och Martin Schiick.

Predikanten och forsamlingen

Ludvig Lewysohn tilltrdidde som rabbin i Mosaiska forsamlingen
i Stockholm 1859. Han tillhorde den nya tidens rabbiner som
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inte bara hade genomgatt rabbinstudier utan &ven en icke-kon-
fessionell vetenskaplig utbildning. Han var dnnu inte 30 fyllda
nér han 1847 hade erhillit sin doktorsexamen vid universitetet i
Halle pa avhandlingen De sacrificiis veteris testamenti (Om Gam-
la Testamentets offer). Att Lewysohn tillhorde en rabbingene-
ration djupt préglad av sin utbildning i en kristen kontext marks
till exempel pé att avhandlingen skrevs pa latin och att titeln
anvander det annars kristna begreppet Gamla testamentet”.
Han var verksam i Stockholm till sin dod, fortsatte sin veten-
skapliga produktion jimte rabbinuppgifterna och efterlimnade
hundratals vetenskapliga arbeten pa svenska, tyska, franska,
engelska och hebreiska (Lewysohn, Ludvig, 1906).

Redan fére Lewysohns ankomst hade Mosaiska forsamlingen
i Stockholm utvecklats i reformjudisk riktning, men hans fore-
tradare, Lob Seligman, hade motsatt sig mer langtgaende refor-
mer. Under Lewysohns ledning och i samband med invigningen
av den nya stora synagogan pa Wahrendorffsgatan 1870 infordes
en reformerad gudstjanstordning, inspirerad av den som tidigare
inforts i forsamlingarna i Goteborg och Norrkdping. I denna var
en betydande del av gudstjédnsten pa svenska, och delar av boner-
na som inte anségs ha relevans, till exempel om atervindande till
Eretz Israel eller offerkultens aterinférande, hade tagits bort. I
Goteborg hade man ocksé anlitat en svenskkyrklig prast, Johan
Wallin, som hjilpte till med att formulera boner och en psalm-
bok pa svenska till den reformerade gudstjinsten (Valentin 2013:
123-126; Jacobowsky 1955). Den reformerade gudstjanstordnin-
gen som infordes i dessa svenska forsamlingar var inspirerade av
motsvarande gudstjanstordningar frdn reformvénliga tyska for-
samlingar, frimst Abraham Geigers bonbok for férsamlingen i
Breslau, inférd 1854 (Hammarlund 2013: 144, 149).

Kontexten

En viktig bakgrund till dessa personers liv var upphévande av
judereglementet i Sverige 1838 och niringsfrihetslagarna 1846
och 1864 som innebar att de flesta néringsbegrinsningar for
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judar som var svenska medborgare forsvann. Méanga nya yrken
oppnades séledes dven for judiska svenskar. Under 1860-talet
genomfordes ytterligare en rad reformer som gav judar som var
svenska medborgare ratt att bosatta sig var de ville i landet, att
aga fast egendom, att bli larare i statliga skolor och att rosta och
kandidera i allménna val.

Den judiska befolkningen i Stockholm bestod av tva grupper
som skilde sig markant fran varandra. Dels var det de s kallade
“vastjudarna”, familjer som hade sina rotter i Vasteuropa och
som i manga fall bott i Sverige i manga generationer, dels var det
de sa kallade "6stjudarna” som boérjade invandra till Sverige fran
Osteuropa omkring 1860. Vistjudarna var mer hogutbildade,
assimilerade och ekonomiskt etablerade dn de senare anlédnda,
ortodoxa och jiddischtalande 6stjudarna (Bredefelt 2008: 49, 63—
64). De personer som hyllas i de minnestal som denna artikel
behandlar tillhor alla den véstjudiska gruppen.

De viastjudiska minnen i Stockholm var under den har perio-
den i hog utstrackning verksamma inom handel. De hade ocksa
en hog representation inom sa kallade fria yrken, som till exem-
pel ldkare, jurist och konstnér. (Bredefelt 2008: 59-63). De vist-
judiska kvinnorna, diremot, hade en ldgre grad av yrkesarbete
an ickejudiska svenska kvinnor i samma kontext. Rita Bredefelt
beskriver det som att den uppatgaende sociala mobilitet som ka-
raktiriserade véstjudarna i Stockholm under slutet av 1800- och
borjan av 1900-talet byggde pa ett genuskontrakt dir ménnen
utbildade sig och gjorde karridr och kvinnorna stannade hemma
och tog hand om hem och barn. Tidigare studier fran andra
vésteuropeiska lander och fran USA har visat att denna utveckling
ddr innebar att kvinnorna kom att ta stérre ansvar for att formedla
den judiska traditionen till barnen (Bredefelt 2008: 110-114).

Familjen

For alla kvinnorna betonar predikanten den stora forlust kvin-
nans dod har inneburit for familjen, fér make och barn, men
aven for syskon och i féorekommande fall, foraldrar. Angaende
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Henriette Samson som gick bort endast 41 ar gammal sdger han
poetiskt: "Broder och systrar ser en blomma falla ur kransen,
som, flatad af naturens heliga hand, s& lainge sammanholls med
bandet af syskons varma och innerliga émhet.” Overhuvudtaget
beskrivs kvinnorna garna som familjens centrala punkt. Om den
unga Gelle Adelaide Marcus sdger han till exempel: "Hon var ju
medelpunkten, medellinken att sammanhalla familjens talrika
lemmar” (Lewysohn 1874a: 4). Nar det giller Emelie Marcus
betonar Lewysohn hur hemmet férandrats med hennes déd: O,
huru skont, inbjudande och gladjande var ej hennes hem, s&
linge hon radde deri, men hvilket gripande vemod intager inte
den, som nu vill uppsoka detta hem!” (1877: 4).

Moderskarleken dr ett aterkommande drag i minnestalen,
bade nér det giller de egna barnen (och barnbarnen) och ibland
aven ndr det gillde att vara som en mor for andra barn. Betty
Salomonsson, som efter bara sex ars dktenskap blev dnka och
forblev sa livet ut, i trettio ar, omtalar Lewysohn som “de fattigas
mor” och dven en "moderligt dlskande” forestandare for barnen
pa flickskolan hon ledde (1861: 6. Se dven 1866: 4; 1874b: 5;
1895; 1874a: 4).

Detta senare liknar dven passager i vissa av minnestalen 6ver
man. I talet 6ver Adolf Bonnier betonar Lewysohn hur lycklig
han hade varit som fader och att dven “manga olycklige och
hjelplose i honom funnit en fader” (1867: 5). Det senare siger
han dven om Wilhelm Rubenson, som inte hade négra egna barn
(1882: 4). I talet over Martin Schiick beskriver Lewysohn den
stora forlusten det var for Schiicks dotter att bli faderlds, snarare
an hans kirlek till henne (1872: 5). Det verkar dock finnas en
tydlig skillnad mellan hur mén och kvinnor skildras i detta av-
seende. I talen 6ver kvinnor dr synen pa deras roll i hemmet och
deras karlek till barnen mycket mer framtradande dn i minnes-
talen dver mannen.
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Karaktdrsdrag

De adjektiv som anvinds for att beskriva kvinnorna upprepas i
manga av beskrivningarna. Lewysohn anviander ord som dygde-
rik (1874a: 4; 1874b: 4; 1866: 4), hjirtegod (1874a: 4; 1877: 4),
trofast (1895), kirleksfull (1895; 1877: 4), uppoftrande (1895;
1877: 4; 1861: 6), ren (1874b: 4) och givmild (1866: 4). Detta dr
forstas foga forvanande eftersom just dessa egenskaper upp-
skattades av samtiden. Det 4r dock intressant att beskrivningarna
har sa stora likheter trots att det ror sig om sa olika ménniskoliv;
o6msom en ung maka och mor, knappt trettio fyllda, 6msom en
aldre kvinna, omgiven av vuxna barn och barnbarn.

Karleksfull forekommer dven bland minnestalen 6ver min
(1872: 4), liksom god (1867: 6) men 4ven ord som plikttrogen
(1872: 4), idog, arbetsam, enkel, ansprékslos (1865: 3). Aven om-
talas den dodes manniskokérlek (1882: 5), dygd (1867: 5), gést-
frihet (1867: 5), patriotism (1865: 4), broderskéarlek (1865: 4) och
offervillighet (1882: 3). Har kan man konstatera att minnestalen
over mannen bjuder en langt storre variation nér det galler vilka
karaktdrsdrag som betonas, men dven att mannen i mycket
mindre grad karaktédriseras genom sin personlighet, och langt
mer genom sin verksambhet.

Fromhet

Foga forvanande ér det inte heller att Lewysohn aterkommande
betonar kvinnornas fromhet och gudsfruktan (1861: 7; 1874b: 4-
5; 1895). Inte heller har skymtar vi nagra individuella skildringar
av de omtalade kvinnorna och fromheten och gudsfruktan preci-
seras inte ndrmare, annat 4n i nagra fall som omsorg om de fat-
tiga. Ett undantag finns dock, namligen fru Emelie Marcus. Om
henne far vi veta att hon varit ledamot av forsamlingens fattig-
vardsndamnd. Lewysohn beskriver ocksd hur fru Marcus varje
sabbat brukade samla sina barn, lata dem lidsa sabbatsbonen, och
sedan sjélv ldsa och forklara négra bibelverser for dem (1877: 4-5)
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Nir det géller mannen sa omtalas fromhet och gudsfruktan
mer sillan som ett karaktirsdrag (1867: 3). Ddaremot ar det vanli-
gare att deras fromhet omndmns genom deras engagemang i
forsamlingens verksambhet, frimst genom olika fortroendeupp-
drag (1867: 6; 1882: 4; 1872: 8).

For kvinnorna i minnestalen ar fromhet alltsa snarare nagot
man personifierar; for mannen &r det ndgot man praktiserar.

Verksamhet

Ur ett modernt perspektiv ar kanske det markligaste att vi far
veta sa lite om dessa kvinnors verksamhet utanfér rollen som
maka och mor. Nagon gang anges ett engagemang for de fattiga,
exempelvis nir det giller fru Emelie Marcus (1877: 4). Nér det
galler fru Betty Salomonsson ndmns att hon varit forestandare
for en flickskola (1861: 6). Om de Ovriga far vi inte veta just
nigonting om hur de tillbringade sina dagar. Aven om de inte
yrkesarbetade hade man kanske férvintat sig nagot om engage-
mang i forsamlingen eller i olika valgorenhetsorganisationer,
men ndgot sddant ndmns inte alls.

Nar det giller ménnen sa forekommer som sagt referenser till
deras uppdrag i forsamlingens olika organ. Dessutom far vi veta
en hel del om deras dvriga verksamhet. Om Martin Schiick far
man veta att han innehade en doktorsexamen, hade inrdttat ett
laroverk for flickor, hade arbetat for inrattande av ett ldrarinne-
seminarium dér han dven var larare, hade arbetat for utvidgade
rittigheter for kvinnor samt skrivit en rad bocker (1872). Om
Wilhelm Rubenson berdttar Lewysohn om hans anstrangningar
for att hjéilpa flyktingar, bland annat genom upprittandet av
Hjelpsamhets-forbundet, och om hans engagemang i “arbetare-
foreningen” (1882). Om den unge Albert Jacobsson far vi veta
om hans insatser i fiderneslandets tjanst i Stockholms andra
skarpskyttekompani (1865). Om Adolf Bonnier, slutligen, berit-
tas om hans verksamhet som bokforldggare (1867).
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”Kyrka” och "konfirmation”

Det ar tydligt att Lewysohns sétt att uttrycka sig ar préglat av den
framvixande reformjudendomen som han var en foretradare
for. En viktig del i reformprogrammet var att judendomen skulle
férandras sa att den skulle atnjuta samma respekt som kristen-
domen. Det gjorde att méanga delar av det judiska forsamlings-
livet kom att likna protestantisk kristendom: man inférde orglar,
sdsom man gjorde i den nya synagogan i Stockholm, rabbinerna,
sasom Lewysohn, gick kladda i klider som liknade de protestan-
tiska présterna, ja dven de nya synagogornas arkitektur paminde
om kyrkor. S& omtalar Lewysohn att Adolf Bonnier hade varit
“kyrkoforestindare” i forsamlingen under manga ar, och att
hans déd innebar en stor forlust “hvad isynnerhet de kyrkliga
och religiosa intressena inom vér férsamling angar” (1867: 6).
Han ndmner dven att Martin Schiicks dotter just forbereddes for
“confirmation”, en tradition som vissa reformjudiska forsam-
lingar hade infort som en motsvarighet till den kristna konfir-
mationen (1872: 5).

Ett vanligen aterkommande begrepp i minnestalen till séval
mén som kvinnor &r att Lewysohn hanvisar till “religionen” i
sammanhang dir man hade forvéintat en hinvisning till Torah,
Halacha, Talmud eller nagot mer specifikt judiskt. Angdende
Albert Jacobssons patriotism konstaterar Lewysohn att “Nitet for
faderneslandet bjudes ej blott af patriotismen, utan &r dfven reli-
gionens oafvisliga kraf (med hanvisning till Jeremia 29:7, "Go6r
allt for att den stad jag har deporterat er till skall blomstra, och
be till Herren for den. Ty dess vilgang ar er valgang.”). Ibland
forenas det allmdnna och det specifika, ndr Lewysohn berattar
att Adolf Bonnier pa sjuksingen uppmanat de nirvarande att
“strafva for religionens och judendomens hogre intressen” (1867:
4). I talet om Emelie Bonnier forsakrar Lewysohn hennes efter-
limnade son att “religionen” ska ge honom trdst (1874. Se dven
1877: 6; 1874: 6). Ibland verkar “religion” vara helt synonymt
med judendomen, som nir Lewysohn kallar sig “religionens
tjianare” och fragar sig vad “religionen forlorat” med Betty Salo-
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monssons bortging (1861: 4). Andra ganger siger han “reli-
gionen séger” eller “religionen svarar” och citerar sedan Bibeln
(1874: 5; 1895: 2). Detta sitt att hanvisa till "religionen” som all-
mént begrepp, snarare dn mer partikuldra, judiska uttryck ska
nog dven det tillskrivas reformjudendomens forkarlek for det
allmanmanskliga, snarare dn det sarskiljande, partikuléra.

Slutsatser

Man kan alltsa konstatera att det som Rita Bredefelt noterade
gallde for denna grupp under den hir perioden, att ménnen age-
rade i det offentliga och kvinnorna i hemmet, dven aterspeglas i
minnestalen. Kvinnorna karaktiriseras med &dla egenskaper,
medan ménnen snarare beskrivs genom sin verksamhet, inom
och utanfor forsamlingen. Vidare undersokningar skulle behovas
for att klargéra om kvinnornas liv verkligen var sa koncentrerade
till hemmen, eller om det snarare ér ett ideal som Lewysohn mélar
upp. Man skulle kunna forvéinta sig att dessa kvinnor, som sa
manga andra kvinnor i borgerskapet, engagerade sig i olika typer
av valgorenhetsforeningar, inom och utom férsamlingen.

Vi ser lite spar av det som tidigare forskning pavisat i andra
samtida kontexter, att det judiska borgerskapets kvinnor hade
tagit Gver ett storre ansvar for att uppratthalla och férmedla den
judiska traditionen, till sina egna barn och andra. Aven hir skulle
det behdvas kompletterande undersokningar av andra typer av
material for att klargéra om sa var fallet aven i Stockholm.

Kallor och litteratur
Killor

Lewysohn, Ludvig (1861). Trauerrede gehalten an der Bahre der
seelig verstorbenen Frau Betty Salomonsson, geb. Hirsch. Stock-
holm: Isaac Marcus.

Lewysohn, Ludvig (1865). Minnestal vid Albert Jacobsson’s jord-
fastning. Stockholm: Isaac Marcus.

81



1. KVINNLIGA LEDARGESTALTER

Lewysohn, Ludvig (1866). Minnesord vid Fru Henriette Samson’s,
fodd Bendix, jordfistning. Stockholm: Isaac Marcus.

Lewysohn, Ludvig (1867). Minnestal vid hof- och akademibokhand-
laren Adolf Bonnier’s jordfistning. Stockholm: Isaac Marcus.
Lewysohn, Ludvig (1872). Minnestal vid D:r Martin Schiick’s jord-

fastning. Stockholm: Isaac Marcus.

Lewysohn, Ludvig (1874a). Minnesord talade vid Fru Gelle Adelaide
Marcus’ fodd Jacobsson jordfistning. Stockholm: Isaac Marcus’
Boktryckeri-Aktiebolag.

Lewysohn, Ludvig (1874b). Minnesord talade vid Fru Sophie
Bonnier’s fodd Hirsch jordfdstning. Stockholm: Isaac Marcus’
Boktryckeri-Aktiebolag.

Lewysohn, Ludvig (1877). Minnestal vid Fru Emelie Marcus’ fodd
Benecke jordfistning. Stockholm: Isaac Marcus’ Boktryckeri-
Aktiebolag.

Lewysohn, Ludvig (1882). Minnestal hdllet vid Herr Wilhelm Ruben-
sons oppna graf. Stockholm: Isaac Marcus’ Boktryckeri- Aktie-
bolag.

Lewysohn, Ludvig (1895). Liktal vid Fru Regina Lamm’s jordfdist-
ning. Stockholm: Central-tryckeriet.

Litteratur

Bredefelt, Rita (2008). Judiskt liv i Stockholm och Norden. Ekonomi,
identitet och assimilering 1850-1930. Stockholm: Stockholmia.

Hammarlund, Anders (2013). En bon for moderniteten. Kultur och
politik i Abraham Baers virld. Stockholm: Carlssons.

Jacobowsky, Carl Vilhelm (1955). Gdteborgs mosaiska forsamling
1780-1955. Minnesskrift till 100-drsdagen av synagogans invig-
ning 12 oktober 1855. G6teborg: Mosaiska forsamlingen.

“Lewysohn, Ludvig, rabbin”. 1906. Svenskt biografiskt handlexikon,
11, 45-46.

Valentin, Hugo (2013). Judarna i Sverige. Fran 1774 till 1950-talet.
Stockholm: Judiska museet.

82



Didar Samaletdin — mojlig och omdijlig chef
for Sveriges muslimer

Simon Sorgenfrei

I Didar Samaletdins fotoalbum finns en bild av henne, festkladd i
en svart kldnning som halls uppe av endast tvd tunna axelband. Det
morka héret dr uppsatt och en harslinga faller ner 6ver kinden, i ena
handen héller hon en cigarett, i den andra ett glas. Ansiktet dr en
aning vint fran kameran och hon ser ut att diskutera ivrigt med en
man i kostym och slips. Man skulle kunna tro att hon 4r pa nigon
sorts galamiddag, kanske i samband med ett kulturpris. Istéllet
visar det sig att bilden 4r tagen i samband med en mottagning pa
Saudiarabiens ambassad i Stockholm 1975 och att Didar var dér
som representant for Islamférsamlingen i Stockholm.

Idag kdnns hela uppldgget frimmande. En helt annan typ av
personer far vanligtvis representera islam i Sverige, speciellt om
de besoker saudiska ambassaden. Bilden vécker en rad fragor:
vem dr Didar Samaletdin? Hur kunde hon spela den roll hon
gjorde pa 1970-talet och varfor gor hon det inte lingre idag?

Vem ir Didar Samaletdin?

En natt i slutet av oktober 1943 skét en bat ut fran Tallinn for att
i skydd av morkret rddda en grupp flyktingar till Finland. Bland
dem fanns Ali och Zeinab Zakerov. De hade gift sig tre ar tidi-
gare, ungefdr samtidigt som Sovjet annekterade Estland under
andra vérldskrigets inledningsskede och Zeinab hade blivit gra-
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vid nidstan direkt. Men nagot gick fel och flickan som skulle heta
Amina avled under forlossningen. Aret dirpa fick de en pojke,
Toktar, som foddes alldeles for tidigt och dog vid fédseln dven
han. D& hade Tyskland gétt in i landet och ersatt Sovjet som
ockupationsmakt, Ali skulle tvangsrekryteras till Berlin och snart
blev Zeinab gravid for tredje gangen. De sag ingen annan rid dn
att fly (intervju 2; Zak 1).

Efter att ha kryssat mellan minor 6ver Finska viken lyckades
de i alla fall ta sig till Helsingfors ddr de hade slaktingar som
hjélpte dem till en ldgenhet. Tre veckor senare foddes Didar. Ali
och Zeinab maste ha varit utom sig av oro, men den hir gangen
gick allt bra. Eller, barnet dverlevde i alla fall. An var inte faran
over. I september samma ar skrev Finland under ett fredsfordrag
med Sovjet och ett av villkoren var att alla sovjetiska undersétar
skulle utlimnas (Berge 1992). Det gillde dven estlaindarna. Fa-
miljen fick fly igen, nu upp genom Finland till Ala Vojakkale, dar
en smugglare rodde dem dver Torne dlv och in i Sverige. Det var
den 2 oktober 1944, mitt under Lapplandskriget da Finland
borjat driva de tyska trupperna ut ur landet. Det var det andra
fredsvillkoret.

Dagen dérpa, familjen Zakerovs forsta dag i Sverige, ropade
Haparandabladets rubriker: TORNEA RENSAT - Strider i
Vojakkala. Tornea brann och doda finska och tyska soldater
kantade gatorna (N.N. 1944). Ali, Zeinab och Didar placerades i
karantdn i Haparanda bland tusentals andra flyktingar som
kommit samma vag och slussades sedan vidare till ett flykting-
ldger i Umed dér Didar fick fira sin ettdrsdag (Zak 1; intervju 1).

I Helsingfors hade de fitt kontaktuppgifter till en Ebrahim
Umerkajeff, som liksom dem var muslim och tatar med rotter i
Ryssland. Han hade kommit till Sverige redan innan sekelskiftet
och drev nu en framgangsrik pilsaffir pa Birger Jarlsgatan i
Stockholm (Sorgenfrei 2018: 57-64). Ebrahim skrev till Statens
utlinningskommission och bad att fa anstilla Ali - “Jag vill
framhélla, att stor brist rdder & utlirda buntmakare hér i landet”
- och kommissionen gav Ali tillstand att vistas i Stockholms stad
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och ldn mellan den 17 november 1944 och 16 januari 1945 (Zak
2; Zak 3).

Nu fanns ingen tid att spilla. Ali limnade Zeinab och Didar i
lagret och reste soderut. I Stockholm ordnade han med bade
arbete och bostad sa att han kunde hiamta ner sin familj (Sor-
genfrei 2018: 62-77). Forst bodde de i Viggbyholm utanfér Taby,
dédr Umerkajeff hade sommarstuga och goda kontakter, men den
1 april 1949 flyttade de till en egen lagenhet pd Norrbackagatan 7
i Vasastan. Samma ar borjade ocksa Zeinab att arbeta som
sommerska pa Sahlins konfektionsfabrik en kort promenad fran
bostaden, senare fick hon arbete pé kexfabriken i Ulvsunda och
efter en tid pa Chokladfabriken Thule pa Kungsholmen. Kanske
hingde savil flytten som Zeinabs intrdde i yrkeslivet samman
med att Didar borjade i Gustav Vasa folkskola 1950 (intervju 1;
Zak 4). Ali kom under hela sitt liv att arbeta for olika judiska
pélshandlare runt om i Stockholm (Sorgenfrei 2019).

Snart kom ytterligare nagra tatariska flyktingar 6ver gransen
fran Finland som dven de genom Umerkajeffs férmedling tog sig
till Stockholm. Ofta via Viggbyholm. Pa lordagarna traffades man-
nen pé Kjellssons Café i samma kvarter som Ebrahim Umerkajeffs
pélsaffir och dér grundade de ocksé, den 22 oktober 1949, lan-
dets forsta muslimska forening och férsamling: Turk-Islam Fore-
ningen i Sverige for Religion och Kultur. I borjan ambulerade
positionerna i foreningen mellan dess medlemmar, men efter en
tid blev Ali Zakerov mer eller mindre stiende ordforande (Sor-
genfrei 2018: 62-77; Sorgenfrei 2020).

Didar var bland de forsta att vixa upp som muslim i Sverige
och Turk-Islam Foreningen, eller Islamforsamlingen som den
senare kom att heta, skulle komma att spela en stor roll i hennes
liv. Men det var inte alltid enkelt att navigera mellan fordldrarnas
onskemal och tonarslivet i Stockholm under 1950-talet.

De aren fick ju tondrskulturen sitt genombrott, med rock-
musiken och sd, och det var svarare for mig att sitta mig upp
mot mina fordldrar dn f6r mina kamrater, sdrskilt som jag var
enda barnet. Men lyckligtvis gillade mormor Elvis Presley. Hon
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foljde med mig pa Elvisfilmerna pa bio, och dar brukade hon
dunka takten med en karamellburk (Backstedt 1994).

Didar beskriver hur hon slets mellan de olika kraven och kultu-
rerna, men att hon vid femton érs alder beslutade sig for att vara
muslim. Men bara pa villkor att hon fick en position inom
foéreningen, vilket hon ocksé fick. Bland hennes forsta arbetsupp-
gifter var att sk6ta postgdngen nér de bjod in till hogtidsfesterna,
hon fick ofta tolka nir de hade engelska géster och tillsammans
med pappa Ali representerade hon ofta foreningen pa de allt
vanligare ambassadbesdken (intervju 2). Forsamlingsarbetet
stirkte hennes intresse for de islamiska traditionerna samtidigt
som hon fann sig vil tillrdtta i den svenska folkskolan med dess
uttryckliga inriktning pa fostran i kristen anda:

Jag har haft en oerhord fordel av att jag har gitt i en vanlig,
svensk skola. Det gav mig tillgang till bada spraken, bada reli-
gionerna. Den kidnnedom jag pa sa sitt fick om Sverige har gett
mig en stor trygghet (Backstedt 1994).

Fran det att hon var 19, 20 ar ingick Didar i styrelsen, men da
hade redan flera av originalmedlemmarna forsvunnit. Arbets-
kraftsinvandringen bidrog till att Sverige blev allt mer mang-
kulturellt och allt fler turkar och jugoslaver borjade engagera sig
i foreningen. Didar satt med i alla méten och de 6vriga upplevde
det som en fordel att hon talade bade svenska och engelska. "Far
sag till att jag inte var allt for utmanande klidd, men inte med
sjal eller nanting” (intervju 2). Da foérekom, vad hon vet, inga
protester mot att Didar tog plats.

Gruppen som grundade foreningen var primart sekulariserade
muslimer, for vilka tebjudningar och middagar var viktigare dn
gudstjanster och bonestunder. Huvudsakligen praktiserades islam
i samband med de storre hogtiderna (Sorgenfrei 2018: 66-72;
Stahlberg & Svanberg 2017). Men Ali var 4nda inte helt bekvim
med att Didar fick sjunga psalmer i skolan och under en vecka,
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minns hon, fick hon bo hemma hos forsamlingens imam Osman
Soukkan ”for att lara mig nagra boner ut Koranen” (intervju 2).

Med tiden kom Didar att dela allt fler av de ledande upp-
gifterna med Ali. De arbetade sida vid sida och nir han ville avga
som ordférande 1970 foljdes beskedet av ett tumultartat mote i
Folkets hus. En av medlemmarna framholl att om Ali Zakerov
hade haft en son sa skulle alla tyckt det var naturligt att utse ho-
nom som eftertrddare, “men nu har han en mycket begavad dotter
som kan ta 6ver och den fraimsta angreppspunkten pa oss det ar
att vi skulle behandla vara kvinnor illa, om vi nu far en kvinnlig
ordforande sa kommer det att handa saker” (Boucheloukh 2008).
Motet avslutades med att Didar valdes till foreningens ordforande.

Didars nya roll uppmarksammades i media och Aftonbladet
rapporterade om att hon skulle bli den forsta kvinnan i varlden
att leda en muslimsk forsamling. Artikeln illustrerades med en
bild av henne, 27 4r gammal i uppsatt har, kort kjol och med en
Koran uppslagen framfér sig. Rubriken 16d: Stockholmska blir
chef for Sveriges 10 000 muhammedaner (Norlin 1970).

Migrationen som bidragit till att Sveriges muslimska mino-
ritet bade vuxit och blivit mer heterogen hade ocksa flitat in
Sverige i ett vixande globalt nitverk av individuella och organi-
satoriska kontakter med Turkiet, Indonesien, Jugoslavien, Saudi-
arabien. Aftonbladets reportage skickades runt och uppmark-
sammades dven utanfor Sveriges grinser och snart gjorde pro-
tester sig horda hela vigen fran Turkiet, berdttar Didar, mot en
ordférande som bar en sd kort kjol (intervju 1). Efter bara nagra
maénader kallade man till ett nytt mote for att ater igen diskutera
ordférandeposten.

Det blev kaotiskt. “De édldre medlemmarna, tatarerna som nu
levt i Sverige i decennier hade inga problem med att jag var ordf-
6rande,” minns Didar, men nya muslimer som kommit kunde
inte acceptera det. De kunde heller inte skilja pa ett admini-
strativt och ett religiost ledarskap. Jag skulle ju bli ordférande,
inte imam”. Stdimningen pa motet blev allt mer upphettad, det
visade sig snart att nagon till och med var bevipnad. "Till slut
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reste jag mig upp och bara gick, jag ville inte vara med langre”
(intervju 3).

Idag menar Didar att hon egentligen inte var intresserad av
positionen, och att hon valdes huvudsakligen for att hélla en
annan person borta fran posten. ”Jag hade inte tid och lust. Jag
hade barn och jobb och var f6r ung for uppgiften” (intervju 3).
Hur det verkligen forholl sig da ar svért att veta, och kanske
fanns dar dnda en viss bitterhet? Pappa élskade mig, berattade
hon i en intervju nagra ar efter Alis dod, men nagonstans forlat
han mig aldrig att jag inte var pojke...det var hans hemliga sorg
att jag aldrig skulle kunna ta 6ver ledarskapet 6ver forsam-
lingen.” Men problemet, som Didar sig det, var inte specifikt
muslimskt. Det 4r en méinnens vérld, slog hon fast, "att vara
kvinna och muslimsk ledare ar ungefir lika oméjligt som att vara
kvinna och prést i Goteborgs stift” (Westman 1983: 8). Och édven
om hon inte fortsatte som ordférande fick hon alltsa fortsatt
representera gruppen ibland, som den dir kvillen pa Saudi-
arabiens ambassad 1975.

Hur var Didar mojlig?

Men hur var det da alls mojligt att en ung kvinna som Didar ens
kunde komma ifraga som ledare for Sveriges dldsta och mest
betydande muslimska organisation i bérjan av 1970-talet? Fra-
gan har naturligtvis en massa mojliga svar och att det blev som
det blev har sdval med hennes egen biografi att géra, som med
stamningar i Sverige liksom i den storre virlden utanfor. Lat oss
borja nysta dar.

Upplysningsvagorna under 1700-talet, 1800-talets liberala
rorelser och demokratiutvecklingen under 1900-talet har forén-
drat Europa i grunden. Urbanisering, utbildningsreformer, och
social utjaimning har bidragit till en individualistiskt orienterad
kultur, dédr inte minst kvinnors politiska och sociala emancipa-
tion varit framtridande péa ett sitt som skiljer sig fran andra
delar av virlden. Men denna utveckling limnade heller inte
resten av virlden oberérd. Under samma period lade europeiska
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linder under sig kolonier i Asien, Afrika och Amerika och den
europeiska kolonialismen samtidigt bromsade och gasade ut-
vecklingen i kolonierna (Green 2015). Aven i linder och fram-
vaxande nationalstater som inte koloniserades framtradde en
brokig skara rorelser som pa olika satt forholl sig till den sju-
dande moderniteten. I Egypten diskuterade reformister nya sitt
att ndrma sig de islamiska kéallorna och i Indien propagerade Sir
Ahmad Khan for en liberal islam i 6verensstimmelse med europeisk
kultur och modernitet (Brown 1996). Genom nytolkning skulle en
uppdaterad islam mejslas fram, en islam for den nya tiden.

Men parallellt med sadana teologiska svar pa samtidens
utmaningar drev véstorienterade ledare i Turkiet och Tunisien,
Egypten och Iran igenom mer eller mindre héarda sekularise-
ringsprogram (Sinanovi¢ 2012). I Saudiarabien initierade kung
Faisal ett flertal moderniseringsprocesser samtidigt som han
etablerade handelsavtal med USA och visterlindsk media rap-
porterade om Irans vackra prinsessa Farah Diba pa ett sitt som
pdminde om rapporteringen kring Jackie Kennedy (Beling
1980). Visterlandsk klddsel blev inte bara ett mode i de ovre
klasserna, utan kunde goras till allmént pabud. I Turkiet och
Tunisien forbjods traditionella religidsa klddattribut — som sjal
och fez - och just bilder av kvinnor i vasterlindskt mode, flane-
rande ensamma eller med vaninnor pa offentliga platser, blev
modernitetens sjilva sinnebild i flera muslimska majoritets-
linder (Haghani 2005: 248).

Idag forvanas vi 6ver bilder pa unga flickor i kortkorta kjolar i
Pakistan eller Iran under 1960 och 1970-talen (N.N. 2013) och
sedan 2001 har ménga svenskar forbryllats 6ver en bild pa
familjen Bin Ladin klddda som brittiska mods framfér Buréns
herrekipering i Falun under ett besok i staden 1971 (Ovander
2001). Minikjolen i Mellanéstern ér ett &mne for en avhandling.
Och det var inte bara i sekulariserade skikt nya kvinnoroller tog
form. Under samma period vixte ocksa en muslimsk feministisk
rorelse som ville erbjuda ett fromt alternativ till de sekuldra och
vasterlindska emancipationsprojekt som da dominerade (Svens-
son 1996). Didar kan inte sdgas ha varit del av den rorelsen, men
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sammantaget utgor alla dessa tradar en plausibilitetsstruktur for
hennes roll som kvinnlig muslimsk foretradare.

Men det spelar naturligtvis ocksa roll att hon var ledare for en
forening i Sverige, ett land som moderniserats fortare och dju-
pare dn de flesta andra europeiska linder under 1900-talet. Efter
en ling kamp moétte kvinnordrelsen allt fler framgangar under
mellan- och efterkrigstiden och en del av kvinnokampen fordes
inom de religiosa forsamlingarna, framst i frikyrkorna men dven
inom Svenska kyrkan (Gunner 2003; Hammar 1999). 1945 fick
svenska kvinnor laglig ratt till samtliga statliga tjanster — utom
som préaster inom statskyrkan - men 1958 drev regeringen
igenom att dven dessa tjanster skulle std kvinnor till férfogande
som en del av statens jamnstélldhetspolitik (Stendahl 1985). 1992
fick till och med Goteborgs stift sina forsta kvinnliga préster
(Starck 2014).

Svenskarna hade alltsd hunnit borja vénja sig vid kvinnliga
religiosa foretrddare. Men samtidigt dr det viktigt att peka pa att
det inte var ett religiost ledarskap Didar valdes till. Hon skulle bli
ordférande, inte boneledare. Sedan tonaren hade hon haft en
framtradande roll i foreningen och bland de dldre medlemmarna
var man van att se henne representera vid sidan av sin far. Att
familjen hade social status bland tatarerna spelade sannolikt
ocksa roll, liksom att Didar behdrskade svenska som ett moders-
mal och tycks ha kunnat fora sig med stor pondus redan som
ung (Sorgenfrei, kommande). Ingen annan av de ursprungliga
medlemmarnas soner hade heller fortsatt engagera sig i férenin-
gen pa samma sitt som Didar och dirfor fanns inte nagon
egentlig konkurrens i hennes generation.

Det fanns alltsd mycket som talade for Didar. Andé tvingades
hon snart att limna posten. Hur kunde det komma sig?

Varfor var Didar omojlig?

Det ar tydligt att Ali och Didar hade en mycket néra relation,
men ocksd att det spelade roll att hon var kvinna. Ali kunde
aldrig forlata henne det att hon inte var en son, siger hon i inter-
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vjun citerad har ovan. Han visste sannolikt att hon, som ung
kvinna, inte skulle kunna ta 6ver ledarskapet f6r den organi-
sation han hade varit med om att grunda, och som de under
manga ar arbetat med att representera tillsammans. Foreningen
hade trots allt varit mdnnens domén, och s& skulle den fortsatt
vara. Dessutom menar hon sjilv, som vi sett, att hon inte var s&
intresserad av positionen. Hon befann sig i borjan av ett nytt liv,
med familj och karridr som hégrade.

Sverige var ocksa ett annat land i borjan av 1970-talet dn i
slutet av 1940-talet, nar Turk-Islam Foreningen hade grundats.
Efterkrigstidens arbetskrafts- och anhoriginvandring hade bidra-
git till betydande demografisk och religios férandring. 1950
fanns nagot dussin muslimer i Sverige —1970 rorde det sig enligt
en uppskattning om 9 000 (Sorgenfrei 2018: 85). Aven forenin-
gens demografi hade fordndrats och tatarerna var sedan linge i
minoritet och det innebar att islam”, snarare dn en gemensam
tatarisk kultur, skulle vara det sammanhéllande kittet. Didar
representerade det senare mer dn det férra och anségs inte bara
som allt for kvinnlig, utan ocksa som allt for sekulariserad for
ménga av de nya medlemmarna. "Du skulle bara veta hur manga
ganger jag fatt hora att jag inte dr en riktig muslim” (intervju 1).

Mycket hade hdnt ocksd utanfér foreningens och Sveriges
granser. Om sir Ahmad Khan hade propagerat for en véstorien-
terad islam i slutet av 1800-talet, hade andra och mer folkligt
forankrade muslimska rorelser senare formulerat islam som en
motstdndsideologi, en enande kraft i kampen mot det koloniala
fortrycket. Aven dessa rorelser var konservativa snarare dn pro-
gressiva. Nér Pakistan slutligen grundades 1947 var det en annan
an Ahmad Khans islam som dominerande och under efterkrigs-
tiden har konservativa krafter vuxit sig dn starkare (Ispahani
2015). I Turkiet, Tunisien och Egypten reste sig religiosa krafter
mot sekuldra diktatorer som styrde med stod med av olika vést-
makter. Det ledde i sin tur till att de muslimska rorelserna utsattes
for forfoljelse, gick under jorden och militariserades (Kepel 2004).
Motstand snarare én reform hamnade allt mer i centrum.
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Konservativa religiosa krafter flyttade fram sina positioner pa
flera hall. I Turkiet borjade Atatiirks hérda sekularism luckras
upp av religiost orienterade politiker redan under 1950-talet,
1967 brot sexdagarskriget ut mellan Israel och en koalition av
arablander och under 1970-talet avstannade de moderniserings-
processer som paborjats i Saudiarabien. Den vésterlandska livs-
stilen hade i huvudsak varit ett urbant 6verklassfenomen. "Mini-
kjolar, skonhetstavlingar, konsblandade skolklasser och kvinn-
liga nattklubbsbesokare fann svagt stod bland kvinnorna pa
Afghanistans landsbygd” skriver Fakhri Haghani (2005: 285) och
i de djupare folklagren kdnde man storre sympati f6r mullorna
an for modernisterna. I Paris satt Ayatollah Khomeini och pla-
nerade den revolution som skulle tvinga kvinnor i Iran att byta
kjol mot chador. Den ’westernization’ som den shahvinliga 6ver-
klassen hyllat kallade revolutiondrerna for en ’westtoxication’ —
vastimperialismen var ett gift och bilden av den vésterlandskt
kladda kvinnan blev nu ett hot mot samhallets moraliska sam-
manhéllning (Haghani 2005: 285).

De dominerande islamtolkningarna under efterkrigstiden har
gatt i konservativ riktning, vilket inte gynnat kvinnors positio-
ner. Flertalet av de migranter som engagerade sig i Islamférsam-
lingen under 1960 och 1970-talet tycks ha varit mer konservativa
an de sekulariserade tatarerna och kunde inte finna sig i att lata
en ung kvinna leda deras forening. Troligen bidrog ocksa den
storre etniska méngfalden i foreningen till en mer konservativ
religiés héllning - for att kunna samlas trots olika traditioner
blev det viktigare att inte rucka pa kénsliga fragor som kons-
roller. Didar blev omdijlig.

Slutord

Trots att hon nog 4r okédnd for de flesta ssmmanfaller Didars liv
med de mest omvilvande demografiska fordndringar Sverige
genomgatt i modern tid. Fran att ha varit ett etniskt och religiost
relativt homogent land, har Sverige under Didars livstid ut-
vecklats till ett av Europas mest mangreligiosa linder. Didar
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foddes i borjan av den forandringsprocessen, och rakade bli en
av de forsta muslimerna att vixa upp i Sverige.

Didars liv blir ocksé ett exempel pa hur religiosa och sociala
konventioner alltid 4r under férhandling och stadda i stindig
forandring — och hur forandringar i en individs liv i Sverige kan
forstas i relation till helt andra processer som skett lingt bort,
kanske for linge sedan. Sverige, sdvil som Turkiet, Saudiarabien
eller Iran &r andra platser idag dn de var for 100 eller 50 ar sedan.
Samtidigt som vi alltsa sett en utveckling i socialkonservativ rikt-
ning i ménga muslimska majoritetslinder har ocksa andra roster
fortsatt att gora sig horda. Muslimska kvinnor har fortsatt att
utmana patriarkala strukturer. Aven i Sverige. Didar Samaletdin
valdes for nagra manader 1970 till ordférande for Islamfor-
samlingen i Stockholm. Ar 2004 valdes Helena Benaouda (idag
Hummasten) till ordférande for Sveriges Muslimska Rad, en
position hon behdll i tio ar. Och samma ar som Helena Be-
naouda avgick borjade Iman Baroudi arbeta f6r vad som idag &r
Angereds moské dér hon sedan en tid ar bade imam och admi-
nistrativ chef (Sorgenfrei 2018: 242-244).

Iman Baroudi och andra unga muslimska kvinnor som kam-
par for att ta plats och gora sin rost hord i dagens Sverige paver-
kas av helt andra globala och nationella skeenden 4n dem Didar
hade att forhalla sig till. De har ocksa en allt mer etablerad
muslimsk kvinnororelse att forhalla sig till och inspireras av
(Svensson 1996), samtidigt som de har att navigera i relation till
vad som tycks vara globalt vixande konservativa krafter.
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Some observations on astrology in Russia
and gender issues

Anna Tessmann

Women’s issues and female leadership in religion have been
explored since the late 1980s (King 2008: 29). Recent studies of
female spirituality show that contemporary religions that react to
the changes in modern societies — or which themselves are an
expression of such changes — have elaborated numerous asym-
metric and synthetic models for women’s participation (Fedele &
Knibbe 2013; 2016). Even Christianity that historically has ten-
ded to reproduce a male-centered model of devotion and clerical
hierarchy was challenged by the rise of feminism and eman-
cipation debates in the 20th century, something that has been
discussed in the comparative study of religions (Woodhead
2018: 13ff). The history of Christian mission, as shown by Guni-
lla Gunner, is also full of women whose biographies do not fit
into the stereotype of Christian women as religious participants
only. On the contrary, history confirms that Christian female
activists themselves were medarkitekter of the religious practices
of their churches and thus opened up for new perspectives
(Gunner & Sarja 2010). In this brief essay, I will touch upon a
theme related to one of Gunilla’s research interests, namely
women in religious history. In doing so I would like to throw
light on my own data which come from a field outside of estab-
lished institutionalized religion. The focus, then, lies on Russian
astrology after the end of the Soviet era, and especially the circle
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of professional astrologers of the 1950s and 1960s generations.
After a brief explanation of what astrology is, I will start with the
general historical outline of (post-)Soviet astrology, and then
move to some sketches on women’s role in the establishment of
post-Soviet astrology.

In the comparative study of religions, astrology is often
defined as a “culturally constructed divinatory art” (Hammer
2005: 146) and as one of the key disciplines of (Western) eso-
tericism (Stuckrad 2003: 18f). However, compared with anthro-
pological studies of ‘exotic’ types of divination techniques in
non-European cultures, its contemporary local constellations
remain much understudied (Hammer 2005: 146). Today’s astro-
logy should not be seen as a practice with clearly drawn borders.
Rather, in most cases, it is a bundle of various teachings which
try to corroborate a specific religious worldview with its own
symbolic arguments. All the diverse teachings of astrology are
based on the idea of a confluence between heavenly bodies and
terrestrial events. The exponents of modern Western astrology,
belonging to the New Age subculture since the late 1960s, are
acting, not in a strict, but in a synthetic way. Astrology, thus,
often intersects with other New Age fields such as healing, yoga,
tarot, neo-shamanism and so on. Moreover, its ambition to
interpret human personality types and human destiny also in-
cludes anthropological notions and symbols which come from
established religions such as Christianity, Islam, Hinduism or
some other, depending on the culture and individual interests of
the practitioner.

At the level of divinatory techniques, astrology always was
and still is intertwined with other methods of prediction. Astro-
logical vocabulary, hence, is a sort of a “meta-language” that is
often included into other divinatory techniques (Munk 2007: 2).
Being one of the central components of New Age, astrology also
constitutes a “ritualistic form” of New Age religiosity at large
(Hammer 2006: 1314). Astrological consultations, during which
an astrologer and a client are involved in symbolic interpretation
of events and personality types, are ritual events themselves
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(Munk 2007: 103). From the holistic perspective of New Age
practices, astrology is seen as an aid to gain “spiritual know-
ledge” on both individual and collective levels (as well as on the
Internet, see in Clynes 2019: 78).

An example of ritualistic astrology is so called experimental
astrology. Here the interpretation of a horoscope can be perfor-
med by use of diverse techniques and expressions such as “astro-
drama (where the horoscope is acted out), group dynamic pro-
cesses, deep-therapeutic methods, artistic mandalas, image con-
templation, talisman rituals, mythic storytelling, dreamwork,
journaling, flower essence-therapy, and much more” (Schermer
2011: 231).

The historiography of contemporary astrology in Russia
reaches back to the late 1980s, when astrology in its modern
form(s) re-emerged from the underground. Until the late 1930s,
it had been a part of established popular forms of mysticism,
which flourished in the late Tsarist urban subcultures (Mann-
herz 2012). Under the Soviet regime, in the view of the Russian
astrologers, most practitioners were subjected to repression.
Until the late 1980s, thus, the free practicing of astrology had
been impossible (see for instance, Vronsky 2003: 64-65). Now,
the period when astrology vanished from public space in the
Soviet Union coincided with a few important developments in
Western Europe and the USA: First, it was the appearance of
newspaper horoscope columns which came in the 1930s (York
2007: 409); Second, the post-WWII turn towards psychologi-
zation in popular culture led to the establishment of humanistic
astrology which happened through Dane Rudhyar (1895-1985)
(Hammer 2003: 50, 178; Melton 2003: 311).

We have no clear evidence as to whether astrology continued
to be practiced individually during the Soviet time. Some new
documents can, however help to detect a few cases of private
astrological practice (see, for instance, the private notices on
reading horoscopes collected at the Centre of diary documents at
the European University in St Petersburg (prozhito.org) or the
official anti-religious booklets and books, in which astrology was
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a theme lively discussed by atheist authors (for instance, Shakh-
novich 1965). As for mass astrology, publishing horoscopes in
the Russian mass media became possible as early as in the end-
1980s and actually this period of time should be observed as a
starting point in the analysis of late post-Soviet forms of astro-
logy. In the 1990s, prominent astrologers (such as Pavel Globa
and Alexander Zaraev) appeared on stage in big concert halls
and cultural centres. Certainly, thus the late 1980s and the early
1990s - the time just before and just after the disintegration of
the Soviet Union - constituted a formative period for post-Soviet
astrology. This period also played an important role for further
developments because of the way it brought in new contempo-
rary dimensions of religiosity, such as individualism, free entrep-
reneurship and changing gender roles. In the early 1990s, thus,
mass astrology dominated the post-Soviet market for esoteric
services. Currently, we observe a variety of practices and a set of
diverse collective and individual astrological views that relate
both to western astrological concepts and on eastern philo-
sophical traditions such as Hinduism, Buddhism, Zoroastrian-
ism or Slavonic Paganism.

The language used by astrologers in the early 1990s often re-
flected a medical vocabulary. Terms such a “diagnose”, “therapy”
and “healing” were common. This arguably referred to an idea of
society as a whole as traumatised or “sick”. The language used in
the esoteric urban subcultures in this period was connected to
people’s strive for harmony and enhancement in their lives, a
strive that partly can explain the position that these new religious
practices got (Ozhiganova & Philippov 2006: 266). A testimony
to this can be found in the publications of the professional
astrologers of the time. For instance, by one of the oldest astro-
logers of the early post-Soviet period Nikolay Kallert (1903-
1992), who said at the first astrological conference in 1990 in
Palanga: “(...) when interpreting the horoscope, you should
console people and give them methods and rules for converting
negative factors into positive ones. The current time requires that
everyone who strives for the growth of spiritually should turn
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every negative event into a positive one. In this way, we will help
the invisible world in defeating the evil” (Kallert 1991: 56, my
emphasis).

Some other female astrologers from the same time argued
that divination practice, if applied together with psychology, was
able to “help the people in real life” (Varskaya 1991: 100, my
emphasis) and that its humanistic and therapeutic and not mer-
cantilist function was central for this (field notes, October 2019).
Indeed, the belief in astrology was on the rise. Russian socio-
logists recorded a stable growth in the reading of astrological
forecasts and horoscopes since the 1990s onwards. 28 per cent of
the population read horoscopes in 1992 (Dubin 2004: 36), 42 per
cent did it in 1999 (Kédridinen & Furman 2000: 17) and in 2008,
the figure was as high as 52 per cent (VCIOM 2008). The latest
poll, however shows a remarkable decline of this interest (VCIOM
2019)).

Women’s activities constituted a large part of the late Soviet
esoteric underground scene (Menzel 2012; Nosachev 2012; Ku-
kulin 2017). Many groups were inspired by Western New Age
literature which was concerned with beginning of the new
astrological era of Aquarius. In the views of many Western New
Agers, the coming era has to play a decisive role in empowering
women. We know that in the Soviet esoteric samizdat, Helena
Blavatsky’s and Elena Roerich’s works (both women of the Rus-
sian descent, mediums and successful (co-)founders of trans-
national religious teachings) gained much attention (Mamleev
1976: 33, 38 on Blavatsky’s samizdat). Both women presented a
positive example as strong “spiritual” female authority, some-
thing that was echoed in feminist Christian theology as well as in
pagan witchcraft of the 1970s and afterwards. Russian women
intellectuals had a strong interest in the religious and esoteric
matters, that meant they dealt with distribution of banned
literature and also tried to contact the Eastern European and
Western esoterics. As a rule, most astrological practices begun
with the study of pre-revolutionary occult literature and trans-
lations from Western languages into Russian - of course, this
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would not have been possible without the involvement of trans-
lators who were most often women.

There is a certain historical continuity in women’s passion for
esoteric topics. Astrology, in the same way as other types of
divination (magic, numerology, tarot) belongs to a “women’s
culture of entertainment”, and there is, to quote Faith Wigzell,
“no simple dividing line between fun/curiosity and belief, which
stand at opposite ends of a line in which the two factors coexist
in varying degrees” (Wigzell 2011: 425). Thus, the beginning of
the 1990s can be seen as period when astrology transformed
from a mostly private experience to something that was artic-
ulated in esoteric groups. Women begun to openly practice
astrology when it had become incredibly popular in mass media
and women also engaged professionally in the now booming
publishing industry. This can be seen in the way the official
bodies of the new astrological schools were founded as well as in
the way professional esoteric magazines (such as or Astrologia,
Orakul and Urania) were initiated. Also, for the new mass astro-
logy women became the targeted audience. The first periodicals
that published astrological prognoses and horoscopes were
women and family magazines. The very first pro-astrological
article was possibly written by the astrologer Kazimir Velichko
in Soviet’s oldest women’s magazine Krest’ianka (Velichko 1989;
Kellner 2018: 26 (FN 5)).

Typical for the New Age groups in which female practitioners
take part is the organization of special events such as festivals and
workshops (Tiukhtiaev 2017: 161). The launching and organizing
the first professional congresses in Palanga (Lithuania) and in
Zvenigorod (Russia) (1990) were one expression of this, as was a
number of newly founded courses and schools. The computer-
izing of astrology brought about new possibilities to get simp-
lified and time-saving horoscope calculations which, in turn,
opened the doors to all women who were now granted a cheaper
and easier access to esoteric services (field notes, October 2019).
Some astrologer women were the co-developers of the first
computer programs being mostly responsible for interpretative
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part (Tessmann 2019). The emergence of the Russian internet in
1997, finally, allowed for the creation of special astrological
business platforms or web portals on which women constituted a
majority both among the service providers and the consumers.

Given all these developments, one would in general expect a
strong feminization of the astrological field in the Russian cultic
milieu to have taken place. That would coincide with the devel-
opments in other societies — for instance, in Western Europe and
the USA - at the same time. In these countries, the “most pro-
fessional astrologers are women” whereas “the male astrologers
figure prominently in more “official” or powerful positions as
presidents for astrological communities, keynote speakers at
astrological conferences, and as authors of astrological literature”
(Munk 2012: 9). The astrological schools and their male/female
leaders in Russia should however be studied with awareness of
the fact that their specific historical and cultural context differs
from other countries. In fact, the late 1980s and the early 1990s,
was the time when the Soviet empire was falling apart. The
astrological schools with their elements of millennialism (the
“Age of Aquarius”) have provided in parallel to other new
religious groups their own response to the “spiritual crisis”
(Glatzer Rosenthal 2012: 402f) and have made its own attempts
to cope with the social traumas that occurred in this period.
Hence, astrology provided “answers to basic personal questions,
a social good, and a spiritual orientation for the urban educated
masses” (Kellner 2018: 15). The fact that the heydays of the post-
Soviet astrology coincides with the “golden age” of popular
astrology in some Western/Northern European countries (Munk
2016: 91) could be explained by global trends and the develop-
ment of new technologies and mass media.

Contemporary practitioners of astrology in Russia are pre-
dominantly women. This Russian situation is here quite similar
to the situation globally. In the United States and in Western
European countries, women constitute a majority of both pract-
itioners and clients in this milieu (Feher 1992: 188; Kellner 2018:
7; compare Bird 2006; Munk 2016: 95). Among charismatic
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leaders or heads of astrological institutions they are however still
a clear minority.

A prominent example of a woman who had a successful
astrological carrier in the public sphere is that of Tamara Globa
(neé Erzova, b. 1957). She was born in Leningrad where she got
her degree at the Electrotechnical Institute and worked multiple of
jobs. In the mid-1980s, she met her former husband, astrologer
Pavel Globa (b. 1953) (Belyaev 2012: 261; Stausberg & Tessmann
2013: 449-453; Tessmann 2014) who taught her astrology. To-
gether with him, Tamara played a large role in popularizing astro-
logical knowledge - in particular Avestan astrology — during the
perestroika. After the separation from Pavel Globa, she remained
popular in the mass media under her ex-husband name. She also
founded her own centre, the Tamara Globa Center, and in the
early 1990s she published widely in different journals. She also
wrote Tamara: Russian astrological collection (1991) which was
the first astrological book written by a Russian woman. It later
got translated into several other languages.

The absence of nominal female leadership completely coin-
cides with the results of studies on Western societies, where
there is a strong discrepancy between women’s attendance of
astrological courses and taking of leading positions. In regard of
gender, it has been claimed that male leaders in contemporary
Western astrology “embody traditional ‘feminine’ values such as
interest in the environment, a caring attitude, tolerance, and
human understanding” (Munk 2012: 9). However, in the case of
(post-)Soviet countries astrological guruism - i. e. the cult of a
certain teacher or inventor of an astrological system - is more
common in astrological schools. In such milieus, the roles of
“teacher” and “pupil” has been of great importance and struc-
tured in a hierarchical and strongly male-oriented way. The
oldest astrological schools that were organized as institutes with
(night) classes and workshops are still headed by men (for
instance, Moscow Academy of Astrology or Russia Astrological
School). It is interesting to note that a common characteristic of
such leadership is that the male leader has a woman or a few
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women on his side who manages administration and takes care
of the communication between the leader, the teaching staff and
the students. In many astrological schools, astrology is some-
times like a shared passion where both the women and men of
the same family are practicing astrologers. There are often
(married) couples among education personnel too. At the level
of astrological belief, this feature reflects an idea of the male and
the female as complementary components of the universe. The
division in male (Sun, Mars etc.) and female forces (Moon,
Venus) as well as the dichotomisation of “active” and “passive”,
“dark” and “light” principles which are understood in the
Chinese Yang and Yin concept, are clear expressions of this. In
the same way the goal of every horoscope diagnosis is not only to
reveal (“bad”) planet dispositions but to bring the planetary
forces into harmonic relation to each other. The division in male
and female - that sometimes could be understood as traditional
and subversive for the women - can be interpreted as a sacral
collaboration, without the denying the differences. For instance,
in Avestan astrology, the simple act of food cooking/baking is
understood metaphorically as a sacral ritual in that gender
differences play a great role. The woman is understood as a
bearer of traditional virtues, as a “homemaker”, while the man
has a sacral function in a spiritual preparation of food by reciting
mantras and kneading dough et cetera. Both genders in this
system are supposed to strive for a harmonious living together.
The gender issues of New Age religion in Russia have been
discussed by scholars of anthropology since the late 1990s. It has
been observed that non-institutionalized New Age religiosity
offers ways for social self-realization, especially for women
(Ozhiganova & Philippov 2006: 45). A few studies on neopagan
communities or New Age pilgrims have also suggested that the
post-Soviet scenarios of gender are conservative and that
women’s involvement in New Age spirituality does not neces-
sarily presuppose any emancipation. These studies have also
discovered that women are strongly disposed to have “traditional
values” (Andreeva 2017: 408) and to support patriarchal struc-
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tures (Laruelle 2012: 308). Both men and women also experience
nostalgia for the past (Tiukhtiaev 2017: 161).

The gender situation of (post-)Soviet professional astrologers
in astrological schools show some parallels to other New Age
communities. There is a nominal division of labour in female
and male roles where leadership is predominantly seen as a male
characteristic. Antifeminist statements are also common (field
notes, October 2018)). However, the real-life situation where the
communities are often homogeneously female groups in urban
settings specialising on education and publishing, make the anti-
modern ideas impossible to realize. Instead, other strategies of
regulation and harmonization take place inside the groups.
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Mellan férverkligande och fortryck,
kvinnliga svartmetallfans i Turkiet

Douglas Mattsson

Om religion producerar s hir mycket propaganda sa behover
det finnas lika hdrd motpropaganda!

Citatet ovan &r taget fran en intervju med ett svartmetallfan i
Turkiet, 1t oss kalla henne Hava. Liksom andra namn i den har
texten ar det fingerat, for att skydda mina informanters identitet.
Jag hade fragat Hava vad hon tyckte om musiken, men i sitt svar
ledde hon in diskussionen pi den fordndrade politiska situa-
tionen i Turkiet. Musiken erbjod en mojlighet att bryta normer,
tanka, och handla pé sitt som annars inte vore moéjligt i Turkiet.
Havas svar bor alltsa ses i ljuset av de politiska och sociala fordn-
dringar Turkiet genomgatt under det senaste artiondet och blir
ett exempel pa hur religion, politik och popularkultur kan véivas
samman. Liksom i 1960-talets USA eller i proggrorelsens Sverige
kan metallscenen i dagens Turkiet ocksé studeras som en mot-
kulturell arena.

Det turkiska regeringspartiet Adalet ve Kalkinma Partisi, eller
Rittvise och Utvecklingspartiet (AKP), hyllades ursprungligen
for sin syntes av politisk islam, sekuldra och demokratiska prin-
ciper, samt en fri marknadsekonomi (se exempelvis Ozbudun
2006; Yavuz 2006). Dock har den turkiska regeringen, ledd av
president Recep Tayyip Erdogan, pa senare ar blivit alltmer
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auktoritir (Baser & Oztiirk 2017). Erdogans vision av ett ‘nytt
Turkiet’ bestiende av en ny generation fromma muslimer &r
tankt att ersdtta vad hans anhédngare betraktar som det ’gamla
Turkiet’ och i denna process sa utmalas de som avviker som en
ideologisk motstandare (Toprak 2009, Hecker 2014). Ofta be-
traktad som en av metalmusikens mest extrema subgenrer, utgor
svartmetall och dess estetik, centrerad kring antireligiosa, blas-
femiska, och satanistiska teman (Moynihan & Sederlind 2003;
Patterson 2013) ett gransoverskridande kulturuttryck (Kahn-
Harris 2007) i forhédllande till den dominerande diskursen i
Turkiet. Svartmetall ar AK-partiets absoluta motsats.

Denna artikeln utforskar kvinnliga deltagare i den turkiska
svartmetallscenen och de olika majligheter de menar att subkul-
turen erbjuder dem. Men forst, vad ér svartmetall?

Svartmetall

Svartmetall dr en musikgenre som bland annat kdnnetecknas av
growlsing (en gutturalt skrikande sangstil), blastbeat (ett repe-
titivt rytmmonster pa trummor), och tremologitarrer vilka till-
sammans skapar en kakafoni av flytande atmosfdriska ljud
(Hagen 2011; Kahn-Harris 2007). Genren har fatt sitt namn efter
det brittiska bandet Venoms skiva Black Metal fran 1982 och ér
en stindig kalla for kontrovers pa grund av att band inom gen-
ren ofta gor bruk av explicit satanistisk, antikristen, och ockult
estetik och lyrik. Detta fokus pa det morka och onda fick 6des-
digra konsekvenser i samband med genrens etablering i Norge
(den sa kallade ’andra végen av svartmetall’) da medlemmar fran
de norska banden Mayhem och Burzum begick ett antal mord
och brinde ner kyrkor i borjan av 1990-talet. Fler 4n 40 kyrkor
(bland annat den 700 ar gamla Fantofta kyrka) brann ned eller
fick omfattande skador. Svartmetall och dess anhdngare har
sedan dess associerats med satanism, vald och en kamp mot
religion (Moynihan & Sederlind 2003). I dag dr genren viletable-
rad och svartmetallband finns i dag 6ver hela viarlden (Wallach &
Berger & Greene 2011; Weinstein 2011), dven i Turkiet.
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Svartmetall i Turkiet

Svartmetall har en relativt lang historia i Turkiet. Redan 1988
grundades bandet Witchtrap, ofta erkdnt som Turkiets forsta
svartmetallband, och tillsammans med Ehrimen, Infected, Pagan,
och Ebonsight (vilket enligt egen utsago &r varldens forsta svart-
metallband med bara kvinnor) utgor de den forsta generationen
av turkisk svartmetall (Hecker 2012, 134-136). Aven utlindska
svartmetall-band besokte tidigt landet och ovan nimnda May-
hem spelade i Turkiet redan 1990 (Hecker 2012, 132-133). Men
det skulle dréja 4nda till 1997 innan den forsta officiella turkiska
svartmetallskivan blev tillgdnglig i Turkiet, dd Hammer Miizik
slappte Witching Black av Witchtrap. Den f6ljdes snabbt av andra
skivor och vid decenniets slut fanns det ett flertal svartmetall-
skivor, demos, och EP’s av turkiska band pa marknaden.

Vid slutet av 1980-talet var metalsubkulturen en del av
offentligheten, och i likhet med andra linder (Kahn-Harris 2007;
LeVine 2008; Street 2012), utgjorde den en kélla f6r kontrovers i
Turkiet. Speciellt gillde det ’satanistisk’ svartmetall (Hecker
2012). Efter en metalkonsert i Istanbul 1990 skrev journalisten
Engin Ardig ett reportage i tidningen Sabah om den nya plégan i
landet - ‘metalheads’. I reportaget, som bdst kan beskrivas som
alarmistiskt, associeras metalheads med flertalet subversiva akti-
viteter. De deltar i svarta missor, dricker blod, hinger sig at
ateism och homosexualitet, har sex fore aktenskapet och “for-
okar sig som hundar”. Sarskilt alvarligt, enligt Ardic, var det att
unga kvinnor gick runt med “de otrognas” symbol malade i pan-
nan (Hecker 2012). Trots Ardics felaktiga avkodning av inven-
terade kors som en symbol for kristendomen, illustrerar artikeln
hur metal kan uppfattas som griansoverskridande i Turkiet och
hur kvinnors delaktighet uppfattas som mer problematisk &n
mins. Detta illustrerades inte minst under den moralpanik 6ver
satanister som slog faste i Turkiet vid slutet av 1990-talet (Goode
& Ben-Yehuda 2009).

I september 1999 aterfanns kroppen av en ung kvinna i en
kyrkogard i Ortakdy, Istanbul. Offret, Sehriban Cogskunfirat,
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hade blivit valdtagen och mordad i en akt som férévarna senare
skulle beskriva som ’beordrad av Satan’ (Hecker 2012). Febrilt
soktes det efter svar pa ungdomarnas moraliska kollaps och
metalmusik, sarskilt svartmetall, ansédgs av manga vara anlednin-
gen. Under drygt en ménad var “hotet” fran satanister det mest
rapporterade dmnet i Turkiet och medias rapportering av fallet
eggade pa politiker och allménhet att skrida till handling. Forald-
rar forstorde sina barns metalskivor, gitarrlektioner avbroéts, och
av radsla for reprimander klippte flera av scenens unga mén av
sig sitt langa har. Polisen tillsatte till och med en nationell
specialenhet for satanism och hotet fran satanister likstélldes av
en turkisk parlamentariker med det fran de terrorstimplade
organisationerna PKK och Hizbollah (Hecker 2012, 104-109).
Men offret hade ocksd, enligt det dominerande narrativet, sig
sjalvt att skylla eftersom hon hade varit ute och socialiserat i en
moraliskt suspekt milj6 (metalbar) sent pa natten (Hecker 2012).

Idag tar samtliga i scenen avstind frén det som skedde och
menar att det inte har ndgot med svartmetall att géra. Men
anklagelserna om satanism kvarstar och fér manga i Turkiet
associeras metalmusik med satanism och det ar inte ovanligt att
scendeltagare far kommentarer om att de dr satanister eller om
de planerar att morda katter ndr de gar pa gatan (Mattsson
2018). Med tanke pa genrens historia och de fordomarna som
knyts till svartmetall kan man fraga sig vad det 4r som leder
ménniskor till att engagera sig i subkulturen?

Mellan férverkligande och fortryck,

kvinnor i svartmetall

Enligt sociologen Keith Kahn-Harris knyts extreme metal (som
svartmetall ar en del av) kring tre typer av grdnsoverskridande
praktiker i forhéllande till majoritetssamhallet: ljudliga, diskur-
siva, och kroppsliga (Kahn-Harris 2007, 29-49). Som avsnittet
ovan visat ar svartmetall i Turkiet gransoverskridande i flertalet
bemirkelser. Att ’ga dver gransen’ och ddrmed utmana hegemo-
nin i samhéllet brukar i subkulturstudier kallas fér mothegemo-
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ni, eller motstand (Williams 2011). Nedan f6ljer en analys kring
hur svartmetallkonserter blir ett tillfille for kroppslig grans-
overskridning och utmanande av hegemonin.

De svartmetallkonserter jag narvarat vid i landet har agt rum i
kallar- eller vindsvaningar utan fonster, och pa sitt skapade de
en centraliserad periferi eller backutrymme (Goffman 1966) dar
kroppslig grinséverskridning méjliggjordes. Aven om det fort-
farande var Overvigande mén, var det inte ovanligt att ocksa
kvinnor deltog i s& kallade mosh-pits (en véldsam men kont-
rollerad dans dar deltagarna ’studsar’ och hoppar in i varandra)
framfor de band som upptradde. Manliga samt kvinnliga scen-
deltagare kunde da fritt socialisera utan risk att bli upptéckta av
nyfikna utomstédende. Konsertlokalens forvandling till ett nytt so-
cialt utrymme (Certeau 2013) dér kroppsliga aktiviteter (mosh-pit,
head-bang, stage-dive) som utmanar traditionell forstaelse av
saval social konvenans som ldmpliga genusrelationer i Turkiet
kunde utageras, dr en anledning till varfor samtliga deltagande
kvinnor, men dven mén, sag det som en stirkande aktivitet
(Riches 2011). Hava berattar:

Jag tycker om energin, jag kan liksom forstd hur jag kdnner. Det
ar som om jag lever i tvé olika vérldar. Du vet man gar till jobbet
och ér snill mot alla och allting, och egentligen sé vill jag bara ta
pé mig min band-t-shirt, och du vet, dra p4 mig min laderjacka,
g4 pa konserter och sldppa loss fullstindigt. S& for mig 4r det
ganska stdrkande, eller... du vet, att ga till en metalbar och supa
ihjal mig, det ar ocksé ganska stirkande for mig. For jag vet att
det inte dr nagon dir som domer mig, ingen skulle komma och
kritisera mig for att jag 4r en kvinna. Sa det 4r dessa bra sakerna
i metalscenen... for d&ven om du inte kinner nagon i gruppen si
kan du fortfarande gi och snacka med dom. Om du gor det som
kvinna i andra barer sa kommer de tro att du flértar med dom
eller natt, att du ar ute efter sex. I metalscenen tror jag inte att
man hade antagit det lika enkelt, vi pratar liksom med alla.

For Hava utgor konserter och umginge pa metalbarer en form
av katarsis, en paus fran vardagen och en méjlighet att vara den
hon ’verkligen ar’. Virt att notera dr hur Hava, i egenskap av
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kvinna, upplever att hon blir bemott olika i olika barer eller
sociala miljoer. I detta fallet blir metalbaren eller konserten en
miljo dar Hava kdnner att hon kan socialisera utan att det per
automatik uppfattas som om hon ’raggar’ eftersom musiken ar
det som knyter médnniskorna dir samman. Detsamma upplevs
inte vara mojligt pé ’vanliga’ barer. Det ar dven i linje med hur
andra kvinnor inom scenen upplevt att de blir betraktade som
moraliskt korrupta och sexuellt tillgédngliga subjekt av delar av
det Turkiska majoritetssamhaillet. Som Sultan, en annan kvinna
som ror sig i samma miljoer som Hava, berittar:

Minniskor brukar ropa snuskiga saker till mig nér jag gar pa
gatan. Att vara en metalbrud ar stundtals svarare dén om du ser
ut som en ’vanlig’ kvinna for folk tror att du 4r slampig och att
du kan ha sex med vem som helst. Om du traffar nagon sa tror
de per automatik att jag &r ’enkel’ pa grund av mina tatueringar
och for att jag klar mig som ett metalfan. Det finns liksom ett
rykte i sambhdllet att mdn enkelt kan ligga med rock- eller
metalbrudar for att vi dr 6ppensinnade... sa jag har upplevt en
hel del sexuella trakasserier pa grund av hur jag klar mig.

Viktigt att podngtera dr att Sultans erfarenheter av sexuella
trakasserier inte 4r begrinsade till metalscenen utan tycks vara
ett uttryck for en vixande trend i Turkiet (Hufriyet Daily News
May 19, 2017). Med det sagt s& dr fordomarna som Sultan ger
uttryck for i linje med hur metalscenen tidigare portratterats i
turkisk media da en del av kirnan i den tidigare polemiken mot
metal var att det ledde till moralisk kollaps och utomakten-
skapligt sex. Aven om svartmetallscenen upplevdes som mindre
sexistisk 4n méanga andra miljoer i Turkiet sa betyder det inte att
den ér helt fri frén férdomar.

Metalmusik 4r i huvudsak en genre av mén, fér mén (Arnett
1996; Walser & Berger 2014; Weinstein 2000). Inte minst nér det
kommer till svartmetall, ddr endast cirka tio procent av musi-
kerna globalt &r kvinnor (Berkers & Schaap 2018). Den hyper-
maskulina miljé som svartmetall 4r en del av har lett till att tidi-
gare forskare uppmarksammat att kvinnor séllan deltar i subkul-
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turen under samma forutsittningar som méan (Purcell 2003). I
sin studie av kvinnliga dods metalfans i USA anvénder Sonia
Vasan (2011) teorier om socialt utbyte for att forsta vad det ar
som leder kvinnor till att vara en del av en i 6vervigande mans-
dominerad och chauvinistisk genre. Den frihet som involve-
ringen i metalscenen erbjod hennes informanter gjorde att de
var beredda att anamma ... patriarchal notions of appropriate
female atire and conduct” for att bli accepterade, vilket samtidigt
skapades en ”sub-heirarchy of women within the scene” (Vasan
2011, 345).

Detta nigorlunda kontradiktoriska forhallandet mellan per-
sonligt forverkligande a ena sidan, och fortryck a den andra, vi-
sade sig dven i den turkiska svartmetallscenen da samtliga kvinnor
jag intervjuade upplevde att de hade svart att bli tagna pa allvar av
vissa inom scenen och darmed behdvde bevisa sin dedikation till
musiken. Samtidigt blir svartmetall, som det inledande citatet ger
sken av, ett sitt att mobilisera och ge yttryck for en protest mot
den sociopolitiska férandringen som skett i Turkiet.

Svartmetall som ett alternativ till trebarnsmamman

Sa hur ska man forstd kvinnors deltagande i den turkiska svart-
metallscenen? Forst och framst, och det ar viktigt att inte
glomma, dr det en karlek till musiken. Samtliga av de jag inter-
vjuat kom i kontakt med svartmetall i tidiga tonaren och gar,
over ett decennium senare, fortfarande péa konserter, koper
skivor, och deltar scenrelaterade aktiviteter (Mattsson 2018). De
vagrar prompt acceptera andras beskrivningar om att det skulle
rora sig om ’en fas’ som de sedan skulle komma 6ver. Snarare
betonas det unika med svartmetallen. Forutom musiken sé lyftes
texterna upp som sarskilt betydelsefulla, inte minst de anti-
religidsa inslagen som genren ar kidnd for. Att via svartmetall-
scenen Overskrida sambhéllets normer i forhallande till religion,
moral, och genus, var for méanga ett viktigt inslag av subkulturen.
Som Bahar sa: “jag vill verkligen inte vara ndgons fru eller
moder, det dr normer som jag inte vill folja och den har musiken
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ar bra for mig for har kan jag kommunicera med méanniskor om
hur jag tycker och tinker. I svartmetallscenen kan jag sdga vad
jag tanker om religion utan att naigon domer mig”.

Vidare virderas den griansoverskridande kvalitén hos svart-
metallen dnnu hogre utifran dagens ldage i Turkiet. Den konser-
vativa forskjutning som skett i exempelvis familjepolitik, sedan
AKP:s makttilltride har inte minst uppmirksammats av vissa
kvinnorittsorganisationer i Turkiet (Bakan & Tungel, 2019;
Koyuncu & Ozman 2019). President Recep Tayyip Erdogan har
aven gjort flera utlatande dar han preciserar sin asikt om kvin-
nors roll i det Turkiska samhdllet. Bland annat menar han att
deras huvudsakliga uppgift ar gifta sig (istdllet for att fokusera pa
karridr) och féda minst tre barn. Feminism, menar Erdogan, ar
oforenligt med Turkiska och muslimska vérderingar (duvaR.english
January 9, 2020; The Guardian November 24, 2014; Huiriyet
Daily News February 10, 2013). I kontrast till Erdogans vision
erbjuder svartmetall i Turkiet en alternativ identitetskonstruk-
tion och involvering i svartmetallscenen upplevs, trots dess mas-
kulina dominans, som frigérande i forhallande till det turkiska
majoritetssambhadllet, for att citera Sultan “svartmetall ger mig
energi att kimpa”.
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Kvinnligt ledarskap inom svensk spiritism
runt ar 1900

Per Faxneld

I det foljande riktas blicken mot hur sekelskiftets spiritism i
Sverige praglades av kvinnligt ledarskap, hur spiritismen vidgade
mojligheterna for kvinnors religiosa praktik samt hur de inblan-
dades sociala bakgrund var en avgoérande faktor i ssmmanhan-
get. Lucie Lagerbielke och Hilma af Klint, som bdda har en négot
ambivalent relation till spiritismen, utgor fallstudier.

Den moderna spiritismen, som gar ut pa kommunikation
med de hidangéngna, uppstod ar 1848 i Hydesville, New York.
De tre systrarna Fox borjade dd motta mystiska budskap genom
knackningar frdn vad som (enligt dem) sedermera skulle visa sig
vara en dod persons ande. Detta skapade en massmediasensation
och enorm nyfikenhet bland méanniskor kring att sjalva laborera
med sddan kommunikation. Det hela skedde mycket decentra-
liserat och systrarna Fox blev inte nagra ledare. Ett slags infor-
mell ritual etablerades, som inbegrep psalmsang, dimpad belys-
ning och handhaéllande runt ett bord.

Medierna var oftast kvinnor. Detta dterspeglade delvis tidens
tankar om att kvinnor inom exempelvis konsten var passiva
“mottagare”, oformogna till egen kreativitet. Men det kunde
ocksa ge de kvinnliga medierna en rost och en plattform de
annars inte skulle ha fatt. Pafallande ofta handlade budskapen
frin de amerikanska andarna om nodvéindigheten av slaveriets
avskaffande, vegetarianism och, inte minst, kvinnlig rostrétt. En-
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ligt vissa berdkningar var &r 1855 uppat var tredje amerikan in-
volverad i rorelsen, som alltsd var ett allt annat 4n marginellt
fenomen (Owen 1989: 4-18; Deveney 2006: 1075-1076; Sanner
1995: 335; Basham 1992: 107-150).

I engelsksprakig litteratur brukar man anvinda begreppet
spiritualism som paraplyterm, snarare an spiritism. Den senare
termen begrénsas da istéllet till att avse specifikt den variant som
grundades av fransmannen Allen Kardec (Léon Rivail, 1804-
1869). Bland utovare dr denna atskillnad inte alltid lika strdngt
uppritthéllen och det &r inte sékert vilken variant som avses bara
utifran valet av bendmning. I Sverige var spiritism den overlidgset
vanligaste bendmningen, delvis (men inte enbart) eftersom
Kardec ut6vade ett starkt inflytande hér (Sanner 1995: 372-375).
Har haller vi oss till de svenska utévarnas sprakbruk och anvin-
der ordet spiritism genomgaende.

Bade den franska och den amerikanska varianten spreds
snabbt 6ver stora delar av virlden. Okande liskunnighet, sensa-
tionshungrig massmedia och tidningsreportage som kunde né ut
globalt i ilfart via modern teknik som telegrafen bidrog saker-
ligen. Det gjorde dven den torst efter nya former av andlighet
som uppkom i véstvirlden i samband med industrialisering och
urbanisering. De gamla kyrkorna tappade delvis kontrollen 6ver
befolkningen nér denna frankopplades sitt dldre sammanhang i
byférsamlingarna. Naturvetenskaperna ifrdgasatte bibliska ska-
pelsemyter, vilket eldade p& flykten frdn den organiserade
religionen. Det gjorde ocksd de religionskritiska falangerna av
arbetarrorelsen.

Samtidigt var merparten av dem som sokte sig till spiritismen
ingalunda villiga att ge upp sin kristna identitet, de ville snarare
vidga den och utforska nya andliga dimensioner. Det var alls inte
s& att spiritister pd bred front limnade de kyrkor de tillhort, utan
de sjdlva hiavdade géirna att det inte foreldg nidgon konflikt
mellan kristna ldrosatser och att tala med de doda. Spiritister
kunde dock vara kritiska mot vissa aspekter av traditionell
kristendom, exempelvis liran om helvetesstraff, vilket dr en
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framtrddande polemik inom den svenska rorelsen (om det
sistndmnda, se Sanner 1995: 372-375).

Att vara spiritist var saledes for det mesta ett kittlande eller
férdjupande komplement till ens kristna identitet, snarare 4n ett
skarpt avskilt alternativ till denna. Det krivdes inte att man
skulle halla sig till ndgra stringa nya regler, eller limna sina
etablerade sociala sammanhang. Spiritist kunde man vara lite
nér det passade en sjilv och till den grad man o6nskade. Ritua-
lerna var enkla for lekmén att utova sjilva i hemmiljo, eller med
hjalp av ett professionellt medium som man kopte tjanster av
men som inte begdrde nagot utdver pengarna i gengild. Har
fanns ocksa stort utrymme for egen kreativitet, inte minst for
kvinnor, géllande hur praktiker och virldsbild skulle utformas.
Allt detta var troligen en del av framgangsreceptet.

Blagula andar: spiritismen i Sverige

Texter om den amerikanska varianten av spiritism (eller spiri-
tualism) borjade publiceras i Sverige pé 1850-talet och snart dok
ocksé Kardecs skrifter upp i 6versittning. Kulturpersonligheter
fascinerades och forfattaren Viktor Rydberg, i dag kanske framst
ihagkommen for dikten "Tomten” (1881), gav den gryende
svenska rorelsen sitt stod. Regelbundna seanser borjade hallas
1885, hemma hos tandldkaren A. Dahlin i Stockholm och van-
ligen med portrattmalaren och fotografen Bertha Valerius
(1824-1895) som medium. Utlindska medier besokte ocksa lan-
det och populariserade praktikerna (Carleson & Levander 2016:
522-525).

Valerius var den forsta kvinnan som fick tilltrade till Kung-
liga Konstakademin (1849) och landets forsta kvinnliga fotograf
(1862). Hon var ddrmed en person som gick i brischen for
utvidgandet av kvinnors rérelsefrihet i offentligheten. Att hon
sedan kom att bli portalfigur inom svensk spiritism &ar sanner-
ligen en talande kombination. Spiritismen hade ett slags dubbel-
het, dir dess foretradare dels kunde framtrada offentligt (som
foredragshéllare och skriftstéllare), dels d4gnade sig at ett andligt
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utovande som vanligen holls inom en strikt avgrdnsad grupp
(som samlades i seansrummet).

1890 instiftades Edelweissforbundet av Huldine Beamish-
Mossander (1836-1892), som kom att eftertrddas pa ledarposten
av dottern Huldine Fock (1860-1931). Bland medlemmarna
fanns den ndmnda Bertha Valerius. Huldine den aldre var vitt-
berest och hade métt spiritismen i England 1874. Hennes sven-
ska sammanslutning hade uppstatt ur en foregangare vid namn
Kloverbladet, som hon forts in i av vdninnan Valerius. 1888 mot-
tog Kloverbladets medlemmar budskap fran andevérlden om att
de skulle resa ett tempel dér katolicism, judendom och spiritism
skulle smalta samman till en ny lara. Denna idé om en religio-
nernas syntes hade sin upprinnelse i liknande tankar inom
teosofin (vilken vi dterkommer till strax), som Huldine dock var
kritisk mot i vissa avseenden (Rhodin 1985).

Edelweissforbundets ambitiosa utopiska projekt, dir flera
varldsreligioner i teosofisk anda skulle sammansmaltas, avvek
fran majoriteten av andra spiritualistiska grupper. De flesta var
mer inriktade enbart pa kommunikation med de hadangangna
och mojligen vissa sociala reformer. I den bemirkelsen ar Edel-
weissforbundet mer likt en ny religion, dn den relativt kravlosa
typ av spiritism som var gangse.

Det fanns ett flertal andra grupper och nétverk i den svenska
spiritualistiska miljon, de flesta mycket smé. 1891 borjade ma-
nadstidningen Efterdt? Tidskrift for spiritism och ddrmed besldig-
tade dmnen utkomma, vilken kom att bli en av flera tidskrifter
som spred idéerna ytterligare. Praktikerna var i allménhet starkt
praglade av kristen symbolik och det var liksom i ménga andra
linder vanligt att psalmer sjongs i samband med seanserna. I
Sverige hade en betydande andel av utévarna 6verklassbakgrund,
vilket star i kontrast till deras anglosaxiska motsvarigheter som
ofta kom frdn lagre samhéllsskikt.
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Kvinnor som delar ut nattvard och

talar med andar: De fem

Hilma af Klint (1862-1944) och hennes krets 4r pa ménga sitt
tamligen typiska exempel pa spiritistiskt intresserade damer ur
svensk hogrestandsmiljo. For att forsta vad af Klint och vénin-
norna dgnade sig at behover vi kort beakta en annan alternativ-
andlig stromning av stor vikt i tiden: det Teosofiska samfundet,
som grundats i New York 1875 och etablerades i Sverige 1889.
Grundidén var att alla religioner har en hemlig, gemensam kérna
och att denna bor eftersokas, samt att ménniskan kan och bor
utveckla paranormala formagor. Huvudideolog var Helena Pe-
trovna Blavatsky (1831-1891) och kvinnliga ledare spelade
generellt en dominerande roll.

Hiérigenom forefaller det logiskt att ménga feminister drogs
till rorelsen. Atskilliga av dem hade, likt Blavatsky sjilv, en bak-
grund inom spiritism. Snart framtrddde dock en konflikt. Bla-
vatsky avfirdade nu att kommunicera med de dodas andar som
oldmpligt, riskabelt och dessutom baserat pa en missuppfattning
- det som ett medium kunde tala med var egentligen inte de
doda utan bara tomma skal efter dem. Sjidlv menade Blavatsky
sig istéllet std i kontakt med upplysta “hemliga mistare”, eller
“Mahatmor”, vilka bar mystiska namn som Morya och Koot
Hoomi. Dessa tycks ha varit uteslutande manliga figurer. Onek-
ligen finns det nagot av en paradox i att sjdlvstindiga kvinnliga
andliga ledare inom teosofin darmed fortsatt stodde sig pd mans
auktoritet (Kraft 2003). Av detta finner vi ekon dven hos af Klint.

Redan som 17-dring hade Hilma af Klint borjat delta i spir-
itistiska seanser. Dessa introducerades hon till av Bertha Vale-
rius, vars bekantskap hon da just gjort. Ndr systern Hermina
1880 avled vid tio é&rs alder fordjupades af Klints engagemang
ytterligare. 1896 blev hon medlem i Edelweissforbundet. Aret
efter satte hon samman en egen esoteriskt kristen grupp till-
sammans med fyra vianinnor fran Edelweissforbundet. Huruvida
denna ska kallas spiritistisk dr inte sjélvklart, eftersom den egent-
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ligen inte var inriktad p4 att satta sig i forbindelse med de d6da,
utan med helt andra andar.

Gruppen kallade sig De Fem och var aktiv fran 1896 till 1907.
De andra medlemmarna var Sigrid Hedman (1855-1922), den
mycket formogna Anna Cassel (1860-1937) samt systrarna Cor-
nelia Cederberg (1854-1933) och Mathilda Nilsson (f6dd Ceder-
berg, 1844-1923). Mathilda var ansvarig utgivare f6r den ovan-
namnda Efterdt?, medan Cornelia och Anna bada liksom Hilma
hade examen fran Tekniska skolan (som numera heter Konst-
fack). Med tanke pa att tre av de fem kvinnorna var utbildade
konstndrer 4r det inte férvanande att deras aktiviteter kom att
kombinera andekommunikationen med konstnirliga uttryck.

Precis som hos Edelweissforbundet hade praktikerna en tyd-
ligt kristen prégel, dir man samlades runt ett korsprytt altare
samt dgnade sig 4t bland annat bibelldsning under sammankoms-
terna. De Fem triffades regelbundet, i princip en gang i veckan,
och under strikt reglerade former. Varje moéte inleddes med bon,
meditation och andakt, vilket f6ljdes av studiet av ett utvalt ka-
pitel ur Nya Testamentet. De laste daven ibland hogt ur den
svenska Oversdttningen av Blavatskys bok The Secret Doctrine
(huruvida detta var en del av den regelritta rituella praktiken ar
dock inte helt tydligt). Dérefter avslutades motet med en seans.
Kvinnorna kom via sina mediumistiska tekniker i kontakt med
en grupp vasen bendmnda "De hoga”, vilka var rena tankeformer
pé det hogsta planet och icke namngivna. Dessa meddelade sig
genom andarna Gregor, Georg, Clemens, Ananda och Amaliel.
(Martin 2018: 33-52; Miiller-Westermann 2013: 38).

De Héga kommunicerade kvinnorna aldrig med direkt, utan
enbart via de namngivna andarna. Konceptuellt tycks de forst-
ndmnda ha varit snarlika de mystiska Mastarna inom teosofin.
Liksom dessa utgjorde De Hoga en form av kosmiskt brodraskap
som en gang varit vanliga ménniskor, men sedan natt si hog
medvetandeniva att de inte langre var bundna vid materien. Till
skillnad frén budskapen som kom fran teosofins Mistare genom-
syrades meddelandena hér av kristen symbolik och moral.
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Det var till en borjan Sigrid Hedman som var De Fems ledare
i nagon bemirkelse och dven den som i férsta hand kommuni-
cerade med andarna. Vid sirskilda ceremonier kunde hon ocksa
dela ut nattvard till medlemmarna - forstas ett mycket radikalt
inslag i en tid ndr kvinnliga prister inom de stora kyrkorna
fortfarande lag méanga decennier bort i tiden!

Hilma af Klints praktik i gruppen tycks dren 1899 till 1902 ha
bestatt framst i forsok att 6va upp sin mediala formaga genom
att skada i ett oslipat glas halvfullt med vatten. Doktoranden
Hedvig Martin har visat att de péstaenden som i tidigare sam-
manhang gjorts om att af Klint genomgaende skulle ha haft en
upplyft och sarskilt utvald position inom De Fem inte stimmer.
Atminstone var si inte fallet frin borjan. Tvirtom utgjorde
perioden med De Fem hennes grundlidggande tid f6r andlig ut-
veckling. Och Hilma af Klint var som sagt junioren i denna
grupp. 1904 gick hon med i det Teosofiska Samfundet och od-
lade sina esoteriska intressen ytterligare inom detta forum. Den
1 januari 1906 gav anden Amaliel sa Hilma af Klint uppdraget att
inleda det arbete som resulterade i den berémda bildsviten
Malningarna till templet.

Efter att hon fatt sitt speciella uppdrag fran andarna okade
Hilmas betydelse i De Fem. En grupp andra kvinnor — De Tret-
ton - samlades ocksa sedermera kring henne och hon férsokte
fora in dem i De Fem, vilket de andra ursprungliga medlem-
marna dock motsatte sig. Helt tydligt uppstod ett slags makt-
kamp mellan i synnerhet henne och Sigrid i samband med detta.
Konflikten var en starkt bidragande faktor till att gruppen f6ll
samman 1907 (Martin 2018: 28-29, 52-60, 66, 77-80).

De Fem och De tretton utgér intressanta exempel pa sm4,
kvinnliga alternativreligiésa grupper som befann sig helt utanfor
offentligheten. De brot radikalt med Svenska kyrkans stringa
reglering av vad kvinnor fick gora i religiosa sammanhang, bade
rituellt (en kvinna som delade ut nattvard) och socialt (ute-
slutande kvinnligt ledarskap).
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Poes spoke, utopier och esoterisk kladesreform:

Lucie Lagerbielke

Lucie Lagerbielke (1865-1931) var en mycket tongivande figur i
det svenska alternativandliga landskapet kring ar 1900. Hennes
far var den stormrike sa kallade “brannvinskungen” Lars Olsson
Smith (1836-1913), vilken gjort sig en férmdgenhet pd rus-
drycker. Under sin uppvixt, omgiven av materiellt overflod,
hade hon redan tidigt Gvernaturliga upplevelser och borjade
utveckla sina pastddda telepatiska formégor.

Lucies syster Mary (1868-1943) gifte sig med en osmansk
diplomat och prins och fick dérigenom efternamnet Karadja.
Efter prinsens dod 1894 kom Mary att intressera sig for spiri-
tism, vilket hon skrev en rad bocker om. Hon var daven med och
grundade flera spiritistiska grupper. Under en seans hon nir-
varade vid i London 1899 visade sig hennes dode make, men
ocksa den feministiska pionjiren Fredrika Bremer (1801-1865).
Den senare gav henne uppmaningen "Hjélp den svenska kvin-
nan!”, nidgot Mary Karadja sedan tyckte sig gbra genom sin
andliga verksamhet. Lucie var dock inte alls 6vertygad om det
fortraffliga i systerns spiritistiska engagemang. Vad det verkar
bistod hon de andra ur familjen Smith i deras senare f6rsok att fa
Mary internerad pé klinik med grund i de forestéllningar hon
omfattade. Detta ar onekligen négot ironiskt, eftersom Lucie
sjalv hade minst lika ovanliga idéer och upplevelser.

De tvd hade under uppvixtaren tillbringat linga perioder
utomlands och fatt utbildning i sprak, teckning, maleri, somnad
och musik. D4 Lucie var 18 ér gifte hon sig med friherren Henrik
Lagerbielke (1861-1906), till hans familjs fasa — hon var ju inte
adlig, utan fran en nyrik uppkomlingsfamilj (Nilsson 1994: 8-9,
15-16). I de nygiftas hem tilldrog sig snart, enligt Lucie, mérkliga
ting. Oforklarliga ljussken kom fran olika rum och maérkliga
ljudfenomen upptradde. Ibland intraffade sadant upp till tjugo
ganger pa en enda natt. Henrik forsokte in i det langsta att av-
farda det hela som vidskepliga dumbheter, trots att hans nattsémn
blev helt forstord av skeendena. Hustrun genomférde darfor ett
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experiment, dar de placerade en sjoskumspipa i ett last rum. Den
fo6ljande morgonen lag pipan kvar pd samma plats, men skuren
mitt itu - en typ av fenomen Lucie Lagerbielke betecknade som
ett spontant “genombrott frin det Oversinnliga” (Lagerbielke
1916: 79).

Ar 1900, d4 hon var 35 4r, fick Lucie en vision av Kristus.
Savil hennes nuvarande liv som alla hennes tidigare spelades
upp framfor hennes 6gon. Roster ropade pa henne, men kallade
henne for Paula istillet for Lucie. Hennes svar var: “Jag vill
tjiana!” Hon blev dérpa blind i tre dygn. Sedan gick tre ar, under
vilka hon i en serie symbolmittade teckningar, signerade med
just namnet Paula, forsokte gestalta sin syn (Nilsson 1994: 15).

1903 publicerade Lucie s& boken Lifvet och déden, hennes
forsta av méanga programforklaringar. Hon angriper hér spiri-
tismens sitt att framtvinga meddelanden fran andevirlden. Det
ar, anser hon, religiost och etiskt fel att forsoka kommunicera
med de hiadangangna pa det viset. Dessutom ér det forenat med
en rad risker, d& man inte vet vilka andar det 4r som svarar pa
anropet (Lagerbielke 1903: 39). Aven om hon var skeptisk mot
de exakta teknikerna som anvéndes vid en spiritistisk seans, sa ar
hennes egen kommunikation med de déda (som var av en mer
“spontan” art) anda tydligt paverkad fran detta hall.

1906 gick Henrik Lagerbielke bort och precis som hennes
syster gjort uppgick Lucie nu helt i sina andliga intressen. Det &r
tydligt att det var just den nya positionen som formogen dnka
vilken méjliggjorde denna fas. Resten av sitt liv 4gnade hon &t att
skapa en egensinnig esoterisk syntes. Ddr finns igenkdnnbara
element av spiritistiskt och teosofiskt tankegods, trots att hon
bestimt avvisade bada dessa rorelser (Nilsson 1994: 26, 31).
Kritisk var hon ocksa gentemot naturvetenskapernas fixering vid
”de yttre, de fysiska foreteelserna i virlden” och Svenska kyrkans
form av dogmatisk kristendom (Lagerbielke 1916: 100).

Trots det sistndmnda var hennes tankesystem tydligt kristet
priglat, med ett utopiskt, sambhillsreformistiskt anslag. Hon
kunde exempelvis foresld klidesreformer med en 16st sittande
kldnning for kvinnor, inspirerad av egyptiska plagg. Liknande
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tankar, och detaljerade resonemang kring ett slags esoterisk
kladesreform, aterfinns ocksa hos flera spiritister och teosofer,
déribland engelskan Anna Kingsford (1846-1888) (Owen 2004:
93). Idéerna presenterade Lagerbielke i egna bocker och en upp-
sjo artiklar. De sistnaimnda dok upp bade i exempelvis Afton-
bladet och i hennes egen tidning Framtidens folk som utkom
1919-1925.

Sammanlagt publicerade Lagerbielke 18 bocker och skrifter,
men bara sex av dem gavs ut av forlag. Resten trycktes for hen-
nes egna medel. Debutverket Lifvet och doden fran 1903 delades
ut gratis och hade som prisangivelse "For intet”. Denna bok
skrev hon under pseudonymen Pax, men fran 1912 kom Vitus
att bli den pseudonym hon holl fast vid. Hon gav ocksa namnet
”Villa Vitus” till sitt hem p& Vasavigen pa Liding6 och huset
fungerade som samlingspunkt f6r den utopiska rorelse, Fram-
tidens-Folks-Forbund (FFF), hon grundade 1920.

Aven skénlitterra verk flédade fran hennes penna, diribland
En sdllsam upplefvelse (1913) — som hon hidvdade dikterats for
henne av Edgar Allan Poes (1809-1849) ande under en period av
tretton dagar. Det dr virt att notera att det var just en manlig
forfattare hon kanaliserade och inte nagon kvinnlig foregangare.
Pa sa vis kan hon sdgas bekrifta idén om kvinnor som passiva
mottagare och min som verkliga skapare. Fragan 4r dock kom-
plicerad.

Att en kvinna arbetade och publicerade bocker uppfattades i
det adliga sammanhang hon gift in sig i som opassande. Efter att
hon blivit dnka levde Lagerbielke tillbakadraget och bevistade
inte societetstillstéllningar. Istéllet tillbringade hon tiden i sitt
arbetsrum, dér hyllorna dignade av bocker och golvet upptogs av
travar med tidskrifter frén olika hall i virlden. Hennes per-
sonlighet har beskrivits som dominant och gatfull (Nilsson 1994:
6-9, 25).

P4 flera hall i sina texter och i privata utbyten diskuterade
hon relationen mellan kénen, men skiftade gang pd gang i sina
asikter. 1911 kunde hon beskriva sig sjilv som “en ande-sjilisk
hermafrodit”, helt utan behov av nagot “fyllnadsvidsende” vid sin
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sida (brev fran Lucie Lagerbielke till Anna Lenah Elgstrom, 10
juli 1911, citerat i Nilsson, 1994: 44). Liangre fram skulle hon
istéllet inskdrpa vikten av att man skulle vara man och kvinnor
fullt ut kvinnor, i en modell dir de bidda konen kompletterar
varandra och det 4r kvinnans uppgift att hjdlpa mannen. Den
senare star for det aktiva, utatriktade intellektet och driver ut-
vecklingen framat. Kvinnan, & sin sida, bevarar och styrker istal-
let (Nilsson 1994: 44-48). Samtidigt pekar Lucie Lagerbielkes
egna aktiviteter dven fortsatt i en helt annan riktning, dar hon
sjalv ledde en utopisk-andlig organisation och agerade debattor i
offentligheten.

Lagerbielke berattade 6ppet om hur hon malade egna ande-
syner och kanaliserade skonlitteratur fran en dod forfattare.
Eftersom hon diskuterade sadant i sina otaliga skrifter, som ofta
trycktes i ett flertal upplagor, fick hennes idéer stor spridning i
Sverige under flera decennier. Hon syntes ocksa flitigt i vanlig
dagspress, ddr hon i intervjuer och egna artiklar lade ut texten
om andliga ting. Hon var, kort sagt, ett slags ockult kidndis dven
bland gemene man. Hennes manga och ofta provokativa funde-
ringar kring konsroller bidrog ocksa till att férbinda sadant med
esoteriska ldror i allmidnhetens 6gon.

Jamfért med Hilma af Klint och hennes krets var Lagerbielke
verksam i offentligheten pé ett helt annat vis. De tvd kan dérfor
sidgas utgora exempel pa hur spiritistiska idéer kom att inspirera
béade slutna och 6ppna andliga praktiker och systembyggen hos
svenska kvinnor runt ar 1900. Helt snarlik dr ddremot deras klass-
bakgrund. Ekonomiska resurser mojliggjorde att tiden fanns att
agna sig at alternativandliga ting pa heltid. Socialt kapital gav
sjalvfortroendet att 6verskrida Svenska kyrkans religiésa norm-
system — och kanske mindre bendgenhet att oroa sig 6ver even-
tuella konsekvenser detta kunde medfora.
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Auktoritet, proximitet och femininitet inom
den ockulta nya religionen thelema

Manon Hedenborg White

P4 1700-talet, i drottning Annas (1665-1714) Storbritannien, var
Sarah Churchill, hertiginna av Marlborough (1660-1744), en av
rikets miktigaste. Denna position uppnadde hon dels genom sin
adliga bord, dels - och kanske framfor allt - genom sin person-
liga vanskap med drottningen. Hon férlorade sin stillning vid
hovet da drottning Anna trottnade pé sin vdninna, och istéllet
tydde sig till hovdamen Abigail Masham (fédd Hill, c. 1670-
1734). Mellan 1792-1796 hade friherre Gustav Adolf Reuter-
holm (1756-1813) stor makt &ver Sveriges styre genom sin for-
trogenhet med Hertig Karl, formyndare for Gustav IV Adolf.
Men nar kungen sjélv tog tronen 1796 fick Reuterholm limna
huvudstaden (Lekeby 2010). I den nya religiosa rorelsen Guds
barn eller Familjen, som vixte fram pd 1960-talet, utévades le-
darskap av heterosexuella parbildningar — dér den viktigaste var
grundaren David "Moses” Berg (1919-1994) och hans fru Jane
(fodd Miller, 1922-2011). Aven om kvinnorna forvintades under-
kasta sig mannen kunde fruar till manliga ledare ha stor inverkan
pa rorelsen. Men Jane degraderades fran sin stillning da Berg
plotsligt deklarerade att hon representerade den korrupta “gamla
kyrkan”, och sokte en ny partner i Karen Zerby (f. 1946) (Vance
2015: 78-79).

Sarah Churchill, Reuterholm, och Jane Miller fick alla in-
flytande inom en social sfir via ndra relationer till en ledar-
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gestalt. I samtliga fall forsvagades deras stallning da lojalitetsfor-
héllandena fordndrades. I denna artikel kommer jag att diskutera
ett liknande — om &n mindre kédnt - fall: den schweizisk-ameri-
kanska ldrarinnan och ockultisten Leah Hirsig (1883-1975), och
hennes roll som ldrjunge, ritualpartner och alskarinna till den
brittiske ockultisten Aleister Crowley (1875-1947). Som Crow-
leys ”Scharlakansroda kvinna” var Hirsig under nagra ar en av
hans viktigaste foljeslagare men hon forlorade sin stillning da
Crowley fann en ny kandidat till titeln. Utifran denna fallstudie
kommer jag att foresla begreppet proximal auktoritet, for att
belysa hur néra relationer kan mojliggora och villkora kvinnligt
ledarskap.

Den nya tidsalderns hérforare

Aleister Crowley foddes ar 1875. Hans fordldrar var medlemmar
i den konservativa, dispensationalistiska rorelsen Plymouthbro-
derna. Inom rorelsen spelade den bibliska uppenbarelseboken en
viktig eskatologisk roll. Crowley studerade texten i unga ar, men
laste den tvart emot sina fordldrars vérldsbild: han identifierade
sig tidigt med Odjuret 666, en av textens primira antagonister
(Upp. 13; Crowley 1989: 44). Han fascinerades ocksa av den ba-
byloniska skokan - den i scharlakansrétt kladda kvinna som
rider pa Odjuret, och som beskrivs som “moder till alla skokor
och skindligheter pa jorden” (Upp. 17:5).

Som vuxen intresserade sig Crowley for ockultism. Begreppet
har sina rotter i latinets occultus, och syftar pa att det finns dolda
aspekter av tillvaron bortom den fysiska verkligheten. Termen
ockultism forknippas ofta med den franske ceremonialmagikern
Alphonse-Louis Constant (1810-1875), alias Eliphas Lévi. Inom
religionsvetenskaplig forskning anvinds ockultism generellt som
ett paraplybegrepp for alternativreligiosa stromningar som flore-
rade under den senare delen av 1800-talet. Ockultismen hdmtade
inspiration ur sa kallad vasterlandsk esoterism, en uppsittning
religiosa och filosofiska stromningar med rotter i senantiken,
men var ocksa paverkad av den moderna vetenskapen, sekula-
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riseringen och kolonialismen (Hanegraaff 2005). Ar 1898 anslot
sig Crowley till det initiatoriska ordenssillskapet Hermetic
Order of the Golden Dawn. Crowley avancerade snabbt i grader-
na, men hans engagemang i orden var kortlivat (Bogdan 2014:
294-295).

Under varen 1904, da han var pa smekménad i Kairo med sin
forsta fru Rose (fodd Kelly), besoktes Crowley av det &vernatur-
liga vasendet Aiwass som dikterade en text for honom (Crowley
1936). Denna text, som kom att kallas Lagens bok (The Book of
the Law), och senare Liber AL vel Legis sub figura CCXX, ut-
ropade en ny tidsalder i ménsklighetens andliga utveckling, med
Crowley som dess profet. Denna tidsalder skulle kdnnetecknas
av budskapet: "Gor vad du vill skall vara Lagens helhet”, och
sammanfattades av ordet "Thelema” (vilket ar grekiska, och be-
tyder “vilja”) (Crowley 2004). Texten blev grundstenen i Crowleys
religion thelema, vars viktigaste princip ar att var méanniska ska
finna och uppfylla sin "sanna Vilja” — det unika hogre syftet med
varje manniskoliv (Crowley 1974: 129-130). Nyckeln till den
sanna viljan stod att finna i det av Crowley utformade andliga
systemet Magick, som kombinerade ceremoniell magi med yoga
och meditation. Ar 1907 grundade Crowley ordenssillskapet
A A, som strukturerades utifran hans magiska idéer (Crow-
ley 1994). Fran och med ar 1912 arbetade Crowley ocksa magiskt
inom ramarna for det frimurarliknande — men koénsinklusiva -
ordenssillskapet Ordo Templi Orientis (OTO). OTO utgav sig
for att ha tillgang till nyckeln till alla frimureriska och herme-
tiska system, namligen sexualmagi, som utdvades i ordens hogre
grader (Reuss 1912).

Lagens bok namner, utéver Odjuret (som Crowley tolkade
som en referens till honom sjilv), en Scharlakansréd kvinna
("Scarlet Woman”). Texten dikterar att den Scharlakansroda
kvinnan skall hjalpa Odjuret att forverkliga den nya tidsildern,
och att hon skall vara "stolt”, “hégljudd och otuktig”, och “skam-
16s infor alla man” (Liber AL III: 43-45). Crowley tolkade initialt
den Scharlakansréda kvinnan som en referens till hans fru Rose,
men efter deras skilsmdssa kom han att anse att titeln kunde
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innehas av flera kvinnor. Crowley upprittade inga formella
kriterier for sina Scharlakansréda kvinnor, men de var i regel
bade hans sexuella och rituella partners, och flera av dem assis-
terade Crowley som medier genom att kanalisera budskap frdn
hogre makter (Crowley 1974: 103; Crowley 1989: 677-678). For
Crowley, som foresprakade sexuell frihet for bdde mén och
kvinnor och var kritisk mot kristendomen, utgjorde den Schar-
lakansroda kvinnan en symbol for den nya tidsdlderns emanci-
perade kvinna. Hon var den ménskliga stillforetradaren for
gudinnan Babalon, en central gudom inom thelema som symbo-
liserar extatisk forening med alla aspekter av tillvaron, och den
frigjorda — och framfér allt den kvinnliga — sexualitetens helighet
(Hedenborg White 2020).

Den Scharlakansroda kvinnan

I New York under véren 1919 métte Crowley den schweizisk-
fodda musiklararinnan Leah Hirsig. I oktober samma &r ldm-
nade Hirsig sin lararinnetjanst, och bordade kort dérefter firjan
till Europa. Hon var gravid i attonde ménaden med Crowleys
dotter. Utanfor Cefalll, pa Siciliens nordkust, grundade Crowley
och Hirsig varen 1920 thelemaklostret ("Abbey of Thelema”). De
inspirerades av den franske forfattaren och likaren Francois Ra-
belais (c. 1494-1553) satiriska roman Gargantua (1534), dar ett
”Abbaye de Théleme” figurerade. I klostret skulle nagra av
Crowleys mest dedikerade larjungar periodvis husera under de
foljande aren.

De dagliga rutinerna i klostret utgjordes av meditation och
ritualer, fysisk aktivitet och gemensamma maltider. Droger var
fritt tillgdngliga for de boende (Crowley 1983: 104-300). Under
sommaren 1920 utropade Crowley Hirsig till Scharlakansrod
kvinna, och lovade henne samtidigt helig lydnad (Crowley 1983:
229). Tillsammans utforde de en serie sadomasochistiskt an-
strukna sexualmagiska ritualer, ddr Leah antog den dominanta
rollen (Crowley 1983: 229-238). Under de ndrmaste aren blev
Hirsig en av Crowleys viktigaste rituella partners, och ledde
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tillsammans med Crowley hans lilla men hangivna anhédngar-
skara i olika delar av virlden. Hirsig nedtecknade flera av Crow-
leys mest lasta texter, och hjilpte honom att skriva en forkla-
rande kommentar till den svartolkade och symboltyngda Lagens
bok. Crowley ansag detta projekt ha avgérande betydelse for
hans andliga vision. Han gjorde flera forsok under sin livstid, dér
den s& kallade “nya kommentaren” fran 1920-1921 och delvis
skriven med Hirsigs hjilp ar den mest omfattande. Den inne-
fattar bland annat en lista 6ver dem som Crowley menade dittills
haft titeln som Scharlakansréda kvinnor, och han ndmner Hirsig
som den (i skrivande stund) sista (Crowley 1974: 103). Hon hade
en av tre ledande positioner i ordensséllskapet A..A.. jimte
Crowley och Norman Mudd (Crowley, Hirsig & Mudd 1924).
Varen 1923 bannlystes Crowley fran Italien av myndig-
heterna (Kaczynski 2010: 396-397). Crowley och Hirsig reste
vidare till Tunisien. Dir fick de snart séllskap av Norman Mudd,
en lektor i matematik som var en av Crowleys mest hidngivna
akolyter. Mudd och Hirsig utvecklade en ndra vanskap. Hirsigs
standigt daliga hilsotillstand féranledde Crowley att undra om
orsakerna var &vernaturliga, och Mudd trodde sig ha svaret.
Genom att Crowley under flera ar utnyttjat Hirsig som sekre-
terare hade han begrdnsat hennes utveckling, och férhindrat
henne frédn att uppfylla den ledarroll Lagens bok foreskrivit for
den Scharlakansréda kvinnan. Mudd séag ytterligare ett problem.
Lagens bok foreskrev att den Scharlakansréda kvinnan skulle
vara otuktig, men hur skulle den ogifta Hirsig kunna férverkliga
detta pabud? Som l6sning foreslog Mudd - som foérdlskat sig i
Hirsig - att hon skulle gifta sig med honom, och uppfylla pro-
fetian genom att fortsitta en utomaktenskaplig affir med Crow-
ley (Mudd 1923a; 1923b). Crowley reagerade med ilska, och
Mudd tog inte upp fragan igen. Under hdsten skrev Crowley
med Hirsigs hjélp ytterligare en kommentar till Lagens bok, och
hon erfor en serie visioner som markerade hennes uppstigande
till den initiatoriska graden Magister Templi (Crowley 1923;
Hirsig 1923). Denna grad tillhorde dem som genom att utpléna
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sitt personliga ego uppnétt forening med det gudomliga (He-
denborg White 2020: 50-51).

Vid arsskiftet 1923-1924 atervinde Crowley och Hirsig till
Europa. I september 1924 fann Crowley en ny Scharlakansrod
kvinna - den trettiotvdariga Dorothy Olsen - och entledigade
Hirsig frén sin roll. Hennes stillning i den thelemiska rorelsen
forandrades ddrmed snabbt frén Crowleys hogra hand till en
larjunge bland andra. Hirsig kimpade for att acceptera det in-
traffade. Hon bad Crowley och Olsen att besoka henne sa att de
tre kunde genomfora en ritual for att markera slutet pa hennes
och Crowleys relation och befésta de nya rollerna, men Crowley
och Olsen var inte intresserade. Istillet for de till Tunisien, och
lamnade Hirsig i Paris. Under de ndrmsta veckorna sérjde Hirsig
intensivt, och sokte andliga forklaringar till uppbrottet. Hon
trodde sig finna ett svar - hon var sjilv gudinnan Babalon inkar-
nerad, och den nya Scharlakansréda kvinnan var hennes magiska
dotter, resultatet av hennes andliga arbete med Crowley. Dessa
forkunnelser tycks ha ignorerats av Crowleys Ovriga adepter,
undantaget Mudd, som under hésten blev Hirsigs nye élskare och
sexualmagiske partner (Hedenborg White 2020: 106).

Hirsig fortsatte att tjana den thelemiska rérelsen under flera
ar. Men ar 1927 vacklade hennes tilltro till Crowley. Hon ifraga-
satte huruvida Lagens bok verkligen hade ett dvernaturligt ur-
sprung, och bad Crowley bevisa att han var gudarnas rattmitige
sprakror. Men Crowley ville inte forsvara sig infor ndgon han
ansag vara hans underlydande. Detta var droppen f6ér Hirsig,
som i ett brev fornekade Crowleys sirstallning. “Jag aterkallar
alla mina erkdnnanden av dig hddanefter som Odjuret, prin-
sarnas prast eller som havande nagon auktoritet 6verhuvudtaget
vad giller thelemas lag,” skrev hon (Hirsig 1927). Crowley var
ursinnig. Han underrittade sina foljare om att Hirsig brutit sina
eder, och att hon skulle frysas ut till dess att hon anyo svurit
lojalitet till Crowley. Men Hirsig var ointresserad. Ar 1930 skrev
Hirsig (med Mudds hjilp) till Crowley en sista gdng, och tog ater
avstand fran honom. Hirsig tillbringade huvuddelen av sitt ater-
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staende liv i fodelselandet Schweiz, dar hon aterupptog karridren
som ldrarinna i musik och engelska. Hon dog ar 1975.

Auktoritet och proximitet

Flera forskare har argumenterat for att nya religioner under sin
framvixt ofta erbjuder storre mojligheter for kvinnligt ledarskap
(Palmer 1994; Wessinger 2007; Vance 2015). Aven om undan-
tagen dr manga stimmer pastdendet generellt in pé flera av forra
sekelskiftets ockulta organisationer sdsom Teosofiska samfundet,
Hermetic Order of the Golden Dawn, Ordo Templi Orientis och
A A... Dessa rorelser antog kvinnliga medlemmar péd samma
villkor som mén, och flera kvinnor hade inflytelserika positioner
(cf. Dixon 2001; Owen 2004). Manga av Crowleys viktigaste
larjungar under 1900-talet var kvinnor. Trots att Crowley hade
bade manliga och kvinnliga dlskare var den Scharlakansroda
kvinnans roll reserverad foér hans kvinnliga partners. Den
Scharlakansroda kvinnan kunde ha stort inflytande, och Hirsig
fungerade i denna roll som Crowleys hogra hand. Hon utfirdade
direktiv till de andra thelemiterna, instruerade egna adepter, och
spelade en central roll i Crowleys andliga arbete som medium
och ritualpartner. Det &r rimligt att anta att hon paverkade inne-
héllet i de tva kommentarer till Lagens bok som Crowley skrev
med hennes hjilp, och ddrmed idéutvecklingen inom thelema
under 1900-talet (cf. Hedenborg White 2020). Den Scharlakans-
roda kvinnan och Crowley var dock inte jamlika. Medan Crow-
ley hade makt att utndmna en ny kvinnlig motpart utstrackte sig
Hirsigs makt inte till att utmana hans beslut.

Hindelseforloppet belyser fragor om vem som har auktoritet
i ett socialt sammanhang, och varfor. Den tyske religionssocio-
logen Max Weber definierar auktoritet som sannolikheten att en
order fran en viss person eller grupp kommer att atlydas av
andra (Weber 1947: 324-325). Personer med auktoritet kan med
trovardighet bestimma hur andra ska agera, styra hur en verk-
samhet ska utformas, eller tolka viktiga texter. Vissa personer far
en sadan roll genom personlig utstralning. En sddan ledares
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direktiv atlyds pa grund av dennes verkliga eller upplevda
personlighetsdrag eller formégor - ledaren framstar som annor-
lunda, speciell, rentav bdttre dn andra. Inom religiosa rorelser
uppfattas en sddan person girna som utvald av Gud (eller
gudarna). Detta kallar Weber karismatisk auktoritet. Klassiska
exempel ar Jesus, profeten Muhammed och Buddha. Alla blir
inte ledare genom karisma. Vissa inspirerar istéllet lojalitet och
lydnad genom att de utndmnts via etablerad sed. Deras stillning
bygger pa tanken om att sociala strukturer dr mer legitima om de
funnits ldnge. Detta kallar Weber traditionell auktoritet. Paven
och Dalai Lama kan placeras i denna kategori. Slutligen utnamns
vissa ledare genom byrakratiska processer eller allminna lagar.
Deras auktoritet utgér inte ifrdn dem sjélva, utan ifran den posi-
tion de for tillfillet innehar. Nér de ldmnar positionen upphor
deras auktoritet. Denna tredje kategori kallar Weber legal
auktoritet (Weber 1947). Webers modell ar inte heltickande, och
i verkligheten kan de olika formerna av auktoritet 6verlappa.

Weber pekar pa hur olika former av auktoritet kan hidnga
samman med utvecklingsstadier i en rorelse eller organisation.
Nya religionsbildningar — sasom thelema - véxer ofta fram kring
en karismatisk ledare. Nar ledaren dor, eller tappar trovérdighet,
maste rorelsen hitta ett sitt att 6verfora ledarskapet till nagon
annan. Ofta sker detta genom det Weber kallar for karismans
rutinisering, vilket innebdr att fokus skiftas fran karisma till
traditionella eller legala auktoritetsformer. Manga religi6sa rorel-
ser fallerar under denna fas (Weber 1978: 1121-1148). Aven om
man lyckas dr vergangen sillan omedelbar.

Hirsig atnjot viss traditionell auktoritet inom den thelemiska
rorelsen genom hennes hoga grad i Crowleys A.. A .., men hen-
nes auktoritet vilade huvudsakligen pa en annan grund - vilket
illustreras av hur hennes status forsvagades da karleksfor-
héllandet med Crowley upphorde. Som Hirsigs fall belyser kan
ménniskor tillskrivas och utdva auktoritet genom att de har en
néra relation till en ledare som besitter karismatisk, traditionell
eller legal auktoritet. Denna person kan fa en sérstéllning genom
att andra uppfattar hen som ndra den ’verklige” ledaren -
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oavsett om narheten ér reell eller ej. Kanske liter ledaren sin
nérstaende agera i dennes stélle, trots att det gar emot tradi-
tionen. Alternativt upplever andra i rorelsen att ledarens for-
trogne har tillgang till sdrskilda kunskaper. Eller sa tror omgiv-
ningen att ledaren kommer att uppréras om man inte lyder den
nérstaendes order. Det finns flera exempel pa religiosa rorelser
dér en eller flera manliga ledares romantiska eller sexuella rela-
tioner till kvinnor i rorelsen setts som heliga i sig (cf. Palmer
1994). Jag foreslar att denna form av auktoritet kan kallas pro-
ximal auktoritet (begreppet proximitet syftar hdr pa narhet) -
inte som en fjarde typ i paritet med Webers tre, utan som en
tilliggskategori som begripliggér hur andra former av auktoritet
kan ”spilla 6ver” genom nira relationer. I mitt bruk av begreppet
proximitet som synonym for nirhet finns en parallell till reli-
gionsvetaren Erika Appelros (2005) idé om “religiés proximitet”
- en term hon anvinder for att beteckna en hierarkisk mekanism
som &r sarskild for religiosa rorelser och som tillskriver aukto-
ritet utifran forestdlld narhet till en transcendent aktér, saisom
Gud. Appelros begrepp har didrmed mycket gemensamt med
Webers karismatiska auktoritet. Appelros term skiljer sig fran
mitt bruk av begreppet proximal auktoritet i det att den senare
amnar att beskriva hur auktoritet struktureras och villkoras av
relationell nérhet till manskliga aktorer. Proximal auktoritet ar
ddrmed (som exemplen i inledningen illustrerar) inte unikt for
religidsa sammanslutningar.

Den tidiga thelemiska rorelsen — liksom den nya religiosa
rorelsen Familjen — utmirkte sig sétillvida att det fanns visst
doktrindrt stod for kvinnlig proximal auktoritet. Proximal
auktoritet kan korsbefruktas med traditionell dito — sdsom i fallet
med Hertiginnan av Marlborough, en adelskvinna som hade
flera formella roller vid hovet. I andra fall kan den proximala
auktoriteten skapa sprickor i, eller rentav 6vertrumfa, andra
hierarkier. En person som saknar traditionell eller legal auktori-
tet kan icke desto mindre uppfattas som en legitim representant
for ledaren, eller tros ha sarskilda insikter. Medan proximal
auktoritet ibland kan fungera som en “forlangd” karisma ér det
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fordelaktigt att skilja analytiskt pa dessa kategorier, da den even-
tuella karisma den proximala auktoriteten ger sillan enkelt kan
frikopplas fran ledarens godkannande. Den proximala auktori-
teten dr darmed sarbar. Gruppen ar framfor allt lojal mot den
ursprunglige ledaren, vars dndrade kédnslor infor sin nérstaende
kan leda till att denne tappar status snabbt, sasom for Hirsig,
liksom i de fall som presenterades i inledningen. Inom tidig
thelema hade Crowley den karismatiska auktoriteten. Att accep-
tera hans sdrstallning var en forutsittning for att nagon skulle
kunna kalla sig thelemit. Medan Crowleys utndmnande av den
nya Scharlakansroda kvinnan Dorothy Olsen, och hans senare
uteslutande av Hirsig fran rorelsen, verkar ha godtagits av 6vriga
thelemiter (mojligen undantaget Mudd) hade hon inte tillracklig
auktoritet for att sjilv kalla till sig Crowley, eller mobilisera
andra i rorelsen mot honom. Tvirtom tycks Hirsigs avstands-
tagande, atminstone for Crowley, ha fungerat som ett bevis pa
att hon var ovirdig sina tidigare titlar.

Jag avser inte att hdvda att den proximala auktoriteten &ar
oproblematisk. Jag vill istdllet betona att den innebéar en sarbar
och villkorad position, som ocksa inrymmer mdjligheter till
agens. Proximal auktoritet ar inte konsberoende (som fallet
Reuterholm exemplifierar), och forekommer inte enbart i reli-
gidsa sammanhang. Termen kan dock vara sdrskilt relevant for
att forsta hur kvinnor och andra marginaliserade grupper utévar
agens i sociala situationer dér deras tillgang till andra former av
auktoritet dr begrdnsad. Dir de formella maktrelationerna struk-
tureras av kon och klass kan néra relationer med ledaren vara en
mojlig, informell vég till inflytande for ett utvalt fatal. Det ar
riskabelt att generalisera alltfor brett utifrdn enskilda fallstudier,
men jag kommer i framtida publikationer att vidareutveckla och
nyansera termen, i forhoppningen om att den kan bidra till
forstaelsen for de sociala praktiker genom vilket kvinnligt reli-
giost ledarskap kan struktureras.
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Tack

Artikeln ar forfattad inom ramen for projektet "Makt genom
nérhet? Kvinnlig auktoritet och agens i en manligt styrd ny reli-
gion”, finansierat av Vetenskapsradet (2018-00439).
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The Maria Underground Zine: Religious
Feminism in 1980s Leningrad

Kateryna Zorya

In the latter half of the Soviet Union’s existence, dissident
feminism could not speak the language of Marxism in the way
much of Western feminism did (Gessen 1998; Goricheva 2016;
Malakhovskaya 2012; Pispanen 2004; Ruthchild 1983, 2017; Sido-
revich, 2017a; Voznesenskaya 1981). Instead, attempts to find a
new way of talking about women and women’s problems arose; a
language that would not talk about the challenges and achieve-
ments of the abstract Soviet woman, but instead about the very
concrete blood and pain of maternity hospitals, of the horrible
work conditions, and of the derisive approach to women’s ideas
and issues that even comrades-in-arms—that is, male dissidents—
displayed. Soviet dissidents, however, had access to another stig-
matized language—the language of religion, and particularly of
Christianity, which has long had a vocabulary for the suffering of
the meek and powerless. And so the Leningrad feminists whose
work I will be exploring in this chapter took up that faith and that
language, which resulted in the creation of Maria, an under-
ground, self-published (samizdat) Christian feminist zine, whose
religious and feminist themes I will be analyzing.
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The history of Maria (1980-1982)

First, a few words about the history of the journal. Maria was
preceded by the almanac Zhenschina i Rossiya (Woman in Russia,
main founder Tatiana Mamonova), published in 1979, by women
who would soon decide they wanted a regular journal to discuss
women’s issues. They founded the Maria Club in March 1980
and then soon after the eponymous journal, which published
discussions at club meetings and articles written by its members.
The journal only existed in 1980-1982, with six issues self-
published, and three volumes (re)printed in Frankfurt starting in
1981. (Bridger 1990; Memorial, d.u.; Mitrofanova 2013) I will be
basing my analysis primarily on the Frankfurt editions of Maria
1 (1981) and Maria 2 (1982), which are available to researchers
in scanned form, and secondarily on the memoirs and interviews
with participants made available by other researchers. I am
particularly indebted to Iryna Kaplan, who let me know about
the Maria group and journal, and to Anna Sidorevich, whose
interview materials and thesis I am using in this article.

Like most dissident zines, Maria was the product of a small
group of editors, who also wrote most of the articles. Relations in
the group were complex, and participants’ memoirs do not al-
ways agree on the roles others played in the group, or even on
who should be mentioned as part of the group at all. The group’s
members sometimes took pseudonyms to make the group seem
bigger than it really was, and it is not completely certain which
pseudonym belonged to whom. Founding members Yuliya Vos-
nesenskaya, Natalia Malakhovskaya, and Tatiana Goricheva were
exiled from the Soviet Union in the first half of 1980, and some
of the women who picked up their banner were Klavdia Rot-
manova, Tatiana Belyayeva, Galina Grigoryeva, Anna Malonga,
Alla Sariban, and Natalia Lazareva, some of whom were also
exiled (Sariban and Belyayeva)(Sariban 1981), some of whom
were arrested (Lazareva), and some of whom were more careful
and simply lost their jobs (Rotmanova). To show the time frame:
Voznesenskaya was exiled on May 11, 1980; Goricheva, Mamo-
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nova, and Malakhovskaya — on July 20, 1980; and the last of the
editors to remain in the Soviet Union, Natalia Lazareva, was
arrested on September 24, 1980.

The exiles continued their work all over Europe, re-pub-
lishing their work in Germany and France, and also being active
in the women’s movements there. However, they soon dis-
covered that the issues Soviet feminism had to deal with were very
different from Western feminism—and that, in fact, many Wes-
tern feminists idealized the Soviet Union and abhorred religion
(Women and Revolution, 1981-1982). Western feminism fought
for women’s rights and legal independence, while women in the
Soviet Union formally had all those things. However, while
present in glowing official papers and reviews, in reality these
ideas were implemented in horrifying ways which infringed on
health, dignity, and freedom. The feminism of the late Leningrad
circles was thus raw and visceral, talking about beatings, abor-
tions, rape and backbreaking work against the backdrop of
Soviet proclamations that a Soviet women’s lot was better than
anywhere else in the world. Naturally, much of the journal’s con-
tents would be dedicated to this discrepancy.

“We are far too real to have rights”: Maria’s

Critique of Marxist Approaches

“The West has not experienced Marxism, but for us it is lived
experience,” said one of the Club’s members in published notes
to one of Maria’s meetings (“Discussion” 1981: 20). The reality,
as the Club’s members saw it, was simple: Marxism was a prag-
matic and cynical ideology that aimed to solve global issues at the
expense of living people, particularly of women (“Discussion”
1981: 19-22). It did so by attempting vast social experiments on
humankind, experiments that led to a dismal existence for both
sexes, and it destroyed the sexes’ existing interplay only to give
nothing but suffering in return. As their solution, the authors
proposed a women’s movement rooted in Christian ideas of
femininity, particularly that of Mary, Mother of God and savior
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of those who are already lost. This movement would turn to faith
in order to deal with alcoholic husbands, abuse in maternity
homes, double and triple shifts, and, of course, general disdain for
women’s issues, even among other dissidents (“Answers” 1981:
22-30).

For Maria’s authors, Marxist ideology was incompatible with
women’s issues by its very nature, and the authors concept-
ualized feminism as a binary opposition to Marxism, which can
be summarized as “concrete vs. abstract.” Women, according to
the authors of Maria, were always rooted in the physical, ma-
terial world: they were by their nature homemakers and bread-
winners, people who dealt with most vagaries of day-to-day life.
Marxism, in contrast, focused on sweeping economic change
and had no regard for how its lofty goals would impact daily life
(and therefore how it would disproportionately impact women).

The authors pointed out several main areas where gendered
drama played out under Marxism (particularly prominent in
Rotmanova 1981: 39-42). It must be noted here that Maria’s
authors were not ignorant of early Soviet feminism—in fact,
Malakhovskaya’s grandmother belonged to that generation.
However, their position was that any official treatment was
nothing more than empty rhetoric. Women gave birth and raised
children? Marxism talked about means of production, but never
about access to contraception. Women would toil away on double
and triple shifts? Marxism would talk about how, under capi-
talism, workers would not own what they produced, and told
them to count themselves lucky. Additionally, Marxism’s rhetor-
ical focus on “humanity” and “humankind” turned into yet an-
other binary in daily life. “A man’s mind”, “a manly writing style”
was a compliment, while “women’s” was equated with “second-rate”
even among dissidents. (Sidorevich 2016a, 2016b, 2017b) And all
the while men were stricken with an epidemic of alcoholism, and
took out their frustrations on the women in their lives.

Keeping in mind this opposition between “ideal” and “real”, it
is little wonder that the Soviet Union’s policy of inflating
successes and papering over failures was perceived as Marxism
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put into practice rather than as a failure to implement Marxist
ideals. For Maria’s authors there was no contradiction: Marxism
dealt with ideals, and so did the Soviet system, and both left
living people, as opposed to idealized humanity, in the dust.
After all, the authors noted, on paper every human being in the
Soviet Union had rights—which meant that those who did not
have rights were not really human beings. What, then, were these
non-human beings to do?

The resulting strategy of Maria was not unique to its authors
but could be found all over Soviet countercultures. The general
pattern could be described as follows: if a dominant rhetoric that
styles itself as progressive and future-oriented in reality de-
humanizes a group of people, then that group will turn to
rhetoric that is also marked as regressive by the dominant
rhetoric in hopes of finding a place to belong. In circumstances
marked by external pressures, such as that of the Soviet Union,
this search would often succeed. Seekers often would find a
minority group whose internal problems paled in comparison
with what went on outside. In search of a place that would grant
them humanity, Maria’s authors turned to religion.

“We met Her, for we were already dead™:
the Christian themes of Maria

The introduction to the 1981 issue of Maria, “To Women of
Russia”, begins thus: “We named our club and journal after She
who brought salvation to the world, with the name of Russia’s
earthly and heavenly patron” (To Women of Russia 1981: 7).
Sidorevich’s interview with Malakhovskaya, however, adds some
complexity to this story: the editors were looking for a woman’s
name, and the only non-Christian among them offered Maria (a
favourite name from Russian fairy tales). The Christian editors
were delighted, because the name could signify both their reli-
gious affiliation and, as one of the more common women’s
names, their intended audience: all women. And so the name
was given. However, the Mother of God was no mere namesake.
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Christianity was pervasive in Maria, both in its explicitly theo-
logical texts and in its articles which viewed such subjects as
abortion from a Christian perspective (Sidorevich 2016b).

Since the journal was so short-lived, quantitatively speaking
there were not many theological articles, with most of them
written by Tatyana Goricheva (Goricheva 1981b, 31-35). How-
ever, her very first article “On spiritual poverty” stressed a pre-
ference for quality over quantity. The Soviet human being, stres-
sed Goricheva, was supposed to be greedy. He or she was sup-
posed to have it all: a job, a family, hobbies, free time, while
never being ill or tired. These images of prosperity were, of
course, recognized by Goricheva as fake—but they did their
damage by teaching people boundless, empty, and covetous
curjosity. Abject poverty did not save Soviet citizens from the
disease contemporary Western discourses would call “consumer-
ism”—instead, the resulting inescapable nepotism, all but re-
quired to obtain even basic everyday items, only made the drive
to obtain and consume worse.

Instead of an empty life chasing cars and dachas [summer
residences], Goricheva extols the virtues of poverty, of being
oriented towards a hidden spiritual life. In this context, Mary
was seen as the first on the straight and narrow path, as a woman
to be imitated, and her “happiness in poverty”—as a source of
humble and true morality, which secular Soviet public virtues
and their incongruence with daily Soviet life were unable to
provide. As another author, Klavdia Rotmanova (writing as
Ksenia R.), put it: “if, as atheists say, life is just a biological
process, [...] — then “seize the day”, “take everything you can
from life”, and finally “any means to an end” [become feasible].
And aren’t those just perfect morality codes for criminals?”
(Rotmanova 1981: 38).

Mary’s kinship with Maria’s authors predicated on another
important lynchpin: the existential abandonment inherent to life
in the Soviet Union. Goricheva invokes existentialists as she
describes Soviet life as one divorced from tradition, which left
them bare and defenceless before the existential terror of death.
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Where Europeans were distracted from that terror by the many
pleasant diversions available to them, Goricheva noted, Soviet
citizens were forced to face their abandonment. Some of them
were driven to “materialist neuroticism”, but others were re-
scued by “She who was human, yet rose above the angels”, who
descended into Hell for them (Goricheva 1981b: 33-34).

The image of Mary, Mother of God, was a link between the
journal’s authors, with their intellectual roots, and the regular
women of the Soviet Union and their troubles. These troubles
were seen as reflective of the Soviet Union and its policies,
which, in turn, were seen as destructive to true woman and
manhood. In the last section, I will briefly talk about the con-
ceptualization of gender in Maria.

“Men: the weaker, authoritarian sex™:

conceptualization of gender in Maria

At first glance, Maria’s stance towards gender looks like social
constructivism. “One is not born a woman, one becomes a
woman”, Goricheva notes, and quotes Simone de Beauvoir.
However, immediately thereafter she adds: “which is incredibly
difficult in our society, for it is not a society of men and women.
It is a society of hermaphrodites” (Goricheva 1981a: 10). Go-
richeva argued that Soviet society tried to create a sexless society,
but succeeded only in crippling both men and women, whose
original identities were seen in a romantic light. True men were
knights while true women were creators and defenders of hearth
and home, but the Soviet system managed to break them all. If
this was social constructivism, then it was a destructive one, one
that could not create new femininities and masculinities, but
only crush their old meanings underfoot.

At the very least, noted another article by Sofia Sokolova,
even the Soviet system could not take away motherhood,
allowing women some space for self-realization—but the identity
of men, whose nature demanded free expression outside the
home, was completely demolished. As a result, men became “the
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weaker”, less free, sex (Sokolova 1981: 43-44). A red thread run-
ning through several articles notes that, as a result of this
suppression, men—even the dissidents, as all of the editors noted
with distinct bitterness—became vain and authoritarian, and
truly democratic, non-hierarchical collaboration remained the
province of collectives made up solely of women. “It turns out,”
Malakhovskaya wrote, “that an inclination towards democracy is
in the deepest sense a feminine quality. But that’s all right, we
can teach the men later. For now, we will defend our sisterhood
from the tiniest hint of the Bolshevism plague” (Malakhovskaya
and Vosnesenskaya 1981: 18).

The experience of these dissident women was shaped by a
paradox. Women were often gladly accepted into dissident
groups: they were reliable, would attend political rallies and
initiatives even for groups that did not match their own interests,
and they were not averse to doing heavy technical labor, such as
typing hundreds and thousands of pages. At the same time, rare
was the woman whose intellectual contribution was seen as on
par with that of men—and when it was, she was said to have “a
man’s mind.” Malakhovskaya recalls in an interview that when
Goricheva asked her to participate in the creation of Maria, her
first reaction was: “They still think of me as a woman? And here
I thought I knew how to write!” (Sidorevich 2916b). Creating a
woman’s journal, and having the Soviet government react to it
by exile and arrest, was thus a powerful affirmation of the fact
that women could be dissidents in their own right. Like in many
cases in the history of Christianity, persecution only increased
resilience. In the case of Maria, it confirmed the value of women,
women’s issues, and women’s thoughts.

Conclusions

For the authors of Maria, Soviet Marxism was a cynical ideology
that aimed to improve abstract metrics, but never the lives of
real, breathing women; an ideology that hid its practical im-
potence behind a veneer of objectivity. Feminism, they argued,
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was the opposite of Marxism: as it was rooted in the concrete
and the particular, in local problems as opposed to global issues.
The Soviet system was seen not as a failure of Marxism, but as its
peak, and the authors of Maria aimed to expose the gap between
its proposed virtues and their real outcomes. Maria’s authors
owned the baseness of their subject matter and extolled the
virtues of bringing attention to matters which concerned all
women: abortions; medical and domestic abuse; rights which
existed only on paper, yet undocumented responsibilities which
existed in reality.

The antidote to this was a return to the feminine, the
physical, the concrete—as embodied by Mary, the Mother of
God, and holy patron on Russia. In Orthodox mythology, Mary
often descends into Hell, and these women believed that made
her the perfect patron and role model for themselves. Maria
chafed against the injustices dealt to all women in the Soviet
Union, whether belonging to the working class or to the intellec-
tual milieus, but it was also a strike against the intellectual
underground culture of Soviet dissidents, whose male represen-
tatives disdained “women’s thinking”, and laughed at Maria’s
attempts to take up subjects which were hardly lofty. In turn, the
authors of Maria stressed that women would need to focus on
women rather than shoulder saving the entire world; men would
have to be their own saviours. Allies would be extended a hand
in comradeship, but people who only jumped on board for
vanity’s sake would not be welcomed.

The authors of Maria had a unique religious feminism. It
dealt with many of the same problems that contemporary Wes-
tern feminism does, focusing on the daily realities of women’s
lives. Yet their feminism was hardly accepted abroad in its own
time. Back then, Western feminism fought for recording women’s
rights in legal terms, whereas Maria’s authors had rights on
paper, but not in reality, and sought a way to inject meaning into
an existence full of anomie. Maria’s emphasis on religion was
read as reactionary by contemporaries; today, it invites com-
parisons with progressive feminist religious theorists, particular-
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ly with Muslim theorists as Leila Ahmad, Asma Barlas, Fatima
Mernissi, and Amina Wadud. Maria’s feminism makes a case for
the importance of small things; for quality over quantity; and for
the physicality of women’s existence—things that are still impor-
tant for feminism today. The authors’ unusual perspective showed
how feminism and religion merged under pressure, and how
their adherents found strength in one another despite any theo-
retical dissonances.
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Teologiska och kyrkovetenskapliga
reflexioner






Sprickor gor ledarskap mojligt

Sofia Camnerin

Gunilla Gunner har dgnat en stor del av sin yrkesverksamma
gdrning at att berétta berdttelser som inte tidigare har berittats.
Hon har lyft fram en rad betydelsefulla kvinnor genom historien.
En av dessa ar Nelly Hall som var en inflytelserik banbrytande
ledare for en av de framvaxande folkrorelsekyrkorna i slutet av
1800-talet. Nar tidningen Dagen 10 juni 2016, 100 ar efter Nelly
Halls dod, uppmiarksammar detta med en artikel skriver de:

Hon samlade fulla hus och ingen svensk kvinna vann fler fér
Gud 4n hon. Hon var med och grundade Helgelseforbundet och
utvecklade dess internationella mission. Hon var omstridd som
kvinnlig forkunnare och teolog. Hon hette Nelly Hall, och i ar ér
det hundra &r sedan hon dog. (Arenius 2016)

Till denna artikel utgér Gunners avhandling kéllmaterial. Om
inte Gunilla Gunner hade skrivit sin avhandling och gjort all
denna forskning i olika kyrkoarkiv, riksarkiv, historiska arkiv i
Sverige, England och USA ir det inte troligt att den artikeln hade
skrivits, inte heller att det s& kallade "Nelly-natverket” hade bil-
dats, ett natverk av nutida kvinnliga predikanter (Wistrand 2019).

For det ér ju uppenbart att kvinnors berittelser, perspektiv,
giarningar och erfarenheter i alla tider, i nastan alla kulturer
genom arhundraden och éartusenden osynliggors och gloms bort.
For mig som ledare inom kyrkan, dr det extra smartsamt att
pdminnas om att kvinnor som ledare inom kyrkan drabbats
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minst lika hért som utanfor. Gunilla Gunner redogor f6r hur
Helgelseférbundet, det samfund Nelly Hall var med och grun-
dade, allt eftersom éren gick faste allt mindre vikt vid henne. De
forsta jubileumsskrifterna uppméarksammar henne, men vid 75-
arsjubiléet ndmns hon knappt. “Efter sjuttiofem ar kan konsta-
teras att minnet av Nelly Hall var nist intill utplanat. Hon
flimrar forbi under epitetet ”’benadad sjélavinnerska’ i samband
med Torpkonferensema men i 6vrigt ndmns hon inte” (Gunner
2003: 149). Gunner sjalv skriver:

Historien dr fylld av tystade historier. Nelly Halls historia dr en
och kanske har den inte ens varit den allra mest nedtystade. Min
forhoppning dr dock att den ska visa sig viktig och hjilpa oss att
forstd mer om vart forflutna och hur detta forflutna paverkar
oss idag. (Gunner 2003:16)

Det ar ocksd min intention i detta kapitel, att diskutera varfér
vissa erfarenheter tystas ner, sdrskilt nar det kommer till ledar-
skap och kvinnor. Jag anvinder begreppet "spricka” for att dis-
kutera vad som gor att vissas erfarenheter marginaliseras, men
ocksa som ett begrepp som visar pa 6ppningar nir det kommer
till ledarskap och kvinnor.

Spruckna ledarskapsideal

Det har kapitlet férvintas handla om “kvinnligt religiost ledar-
skap”. Varje begrepp i den formuleringen kan sjalvklart proble-
matiseras. Gunilla Gunner sjalv varjer sig mot epitet som “kvinn-
ligt” predikantskap, exempelvis, for att undvika essentialism och
skriver istillet konsekvent “kvinnor som predikar”. (Gunner
2003: 20-21)

Med Gunner vill jag motverka essentialistiska beskrivningar,
forutom av kon dven av “religiost”. Jag kan inte hir ge en utforlig
beskrivning av varfor inte heller "religiost” ska avgransas pa ett
essentialistiskt sitt, mer dn att konstatera att konstruktionen av
religiost kontra sekuldrt har foljt med upplysningen och det
moderna vasterldndska projektet. Sverige ar ju ocksa som bekant
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ett extremt sekuldrt samhille som alltfor ofta forutsitter att reli-
gion gar att separera fran ménniskors liv och vérderingar i
ovrigt, vilket jag menar inte dr mojligt.

Inte heller ledarskap gar att forsta i nagon slags essentialistisk
mening. Det behovs kritisk maktanalys for att motverka ledar-
skapsideal som forstirker forestillningen om autonoma subjekt
franskilda relationer och sammanhang. Likasa for att motverka
uppritthillandet av exkluderande rérelser och sammanhang.

Forskaren Ulrika Svalfors visar hur ledarskapsideal inom
kyrkan och den kristna traditionen praglar den allmédnna ledar-
skapsdebatten idag, 4ven om okunskapen om den kopplingen ar
stor (Svalfors 2016). Hon pekar pa dominerande tankestrukturer
som ledare i kristna kyrkor forhaller sig till, vilka ocksd har
péverkat ledarskapsteorier pa ett mer generellt plan. Svalfors
visar hur de i grunden &r uttryck fér samma hallning, ndmligen
ett transformativt ledarskap, vilket i dag betraktas som en del av
“the New Leadership paradigm”. Fokus dr ledare som engagerar
sig for andra, skapar relationer, hdjer motivationen och moralen
hos medarbetare. Féljare ska utvecklas till sin fulla potential.
Medarbetare ska vdxa och ledaren vara en forebild. Kénslor,
virden, etik och langsiktiga mal ar betydelsefulla.

I var postkristna tid, ddr ménniskor inte uppfattar sig som
kristna men kulturen fortfarande bestdr av kristna forestall-
ningar, visar Svalfors pa tolkningsunderskott i dessa domineran-
de ledarskapsteorier. For att kunna granska ledarskap pa ett
kritiskt distanserat sitt behovs kunskap om kopplingen till den
kristna traditionen och maktanalys. Det transformativa ledar-
skapet behover problematiseras da det forutsitter sjélvgransk-
ning, ett autonomt subjekt dér det intersubjektiva forloras. Jaget
framstélls igen som en neutral plats for universella ansprak.
Séavil “religiésa” karismatiska och mystika transformativa som
“sekuldra” ledarskapsideal riskerar att forma ett s6kande efter det
sanna egna jaget och att forstirka koloniala och konservativa
rorelser. Istéllet framhéller Svalfors behovet av en kritisk distans.
Detta bade gentemot forstaelsen av det egna jaget, som aldrig dr
autonomt, vilket inte minst poststrukturalistiska och process-
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inriktade feministiska teologer visat, och i distans till ledarskapet
som sadant. Det behovs avstand, mellanrum, for att avsloja var
och nédr och hur ledarskap fungerar befriande respektive for-
tryckande.

Om inte detta mellanrum, eller denna spricka synliggérs,
riskerar erfarenheter att marginaliseras och osynliggoras. Detta
vill jag diskutera nu.

Sprickor som avsldjar

Nar jag var nyantagen som doktorand och nyss hade péborjat
min doktorsavhandling om feministiska teologers kritik och
konstruktion av kristen forsoningsléra, fick jag kommentaren av
en annan etablerad forskare: ”Ska ni alla skriva om samma sak?”
Att skriva om “samma sak” betydde i detta fall att skriva om och
utifran den méngfaldiga och breda stromning av teologer som
anlade ett feministiskt perspektiv pa teologin. Detta reducerades
alltsa till "samma sak”, "det Andra”, detsamma”.

Detta har feministiska teoretiker och teologer pavisat, att
kvinnors erfarenheter och kvinnor som personer gors till “det
Andra” och reduceras till detsamma”. De har kritiserat stabila
slutna system som inte limnar utrymme for kvinnors faktiska
erfarenheter, avslojat kvinnors underordning i historien och
samtiden. Inte minst under den s& kallade andra vagens femi-
nism har fragor om nedtystade erfarenheter sttt i fokus. Femi-
nistiska teologer har lyft fram partikuldra erfarenheter, kon-
textuella perspektiv, ifragasatt universella sanningsansprak, lyft
fram faktiskt lidande och vikten av konstruktiv teologi som
speglar materiella och sociala villkor. Uttrycket “det personliga
ar politiskt” har anvénts for att peka ut sambandet mellan de
personliga forhéllandena och de strukturella. Sdrbarhet och li-
dande har getts en framskjuten plats och immanenta perspektiv
framhallits. Fragor om réttvisa och befrielse har statt i fokus och
offerideal ifragasatts. Fragor om tolkningstilltraide och makt &r
och har varit genomgaende.
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Feministiska forskare har bland annat visat hur kvinnor
redan inom Nya testamentets ram forskjutits fran att ha haft
framtradande roller till mer marginaliserade (Schiissler Fiorenza
1989). Fortfarande marginaliseras kvinnors erfarenheter. I kol-
vattnet av Me too hdsten 2017 publicerades en mingd vittnes-
mal. Berdttelser om nedtystade erfarenheter. Ett par artiklar
vidgade samtalet genom att uppmarksamma kvinnors osynlighet
ocksé i den samtida svenska religiosa debatten.

Forfattaren, etikern och journalisten Elisabeth Hjorth beskrev
hur den kristna traditionen lasts fast av foretradare som getts ratt
att definiera den. "Det dr ett mjukt gudspatriarkat som tar plats i
offentligheten, oklanderliga pojkar som talar for alla, for den
ménskliga existensen, for sokandet som alltid pa nagot sétt har
destinationen klar” (Hjort 2018). Hon beskriver erfarenheter
som inte far utrymme. Vrede som bor i kroppar som historien
uteslutit och det fortsatta osynliggorandet av det teologiska,
emotionella arbete som sker i dessa kroppar.

Hjorth tecknar ett slags asiktskorridor som gor det offentliga
samtalet trangt och domineras av patriarkala och nationalistiskt
konservativa asikter. Feministiska och antirasistiska troende
kvinnors erfarenheter far inget utrymme. Hon bendmner ensam-
het och tystnad som éterstar nir sprak och symboler for erfaren-
heter inte bendmns, sdrskilt inte de som dr smartsamma, dnnu
mindre i en samtid dér lycka betraktas som helig. Samtidigt finns
tron pd Gud diar mitt i de verkliga kamperna, de kroppsliga
erfarenheterna, dvergreppen, depressionerna; ”i hela vérlden &r
det kvinnorna som bar Gud” (Hjort 2018).

Kulturjournalisten Sofia Lilly Jonsson publicerade innan
detta en uppmarksammad text pa sin blogg (Lilly Jénsson 2018).
Hon beskriver ocksa samtiden som dominerad av namngivna
“killar” och problematiserar méns tolkningsforetride. Smirtan
over att inte bli ianspréktagen lyser igenom. Kommentarerna i
sociala media kom i hdg utstrickning att handla om att Jonsson
orittvist hade namngett vissa personer, dven om fokus ocksé
fanns pé strukturerna, villkoren f6r kvinnor i det offentliga rum-
met. Jag drabbades nir jag laste denna text. Jag kinde en slags
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delad smirta i kroppen. Den var omskakande i sin klarhet och
arlighet. Den personliga smirtan gémdes inte undan. Samtidigt
beklagade jag utpekandet och tankte pa personer som namngavs.
Jag led med dessa ocksd. Mest av allt var texten brutal i sitt
sanningssokande, for var finns egentligen kvinnorna? Och var
bendmns och synliggdrs erfarenheterna som Hjorth pekar pa?
Lidandet, vreden, forlusterna och de icke tydligt utstakade malen.
Var finns utrymmet for ambivalens, kritik och brottning med
traditionen? Var far de troende muslimska kvinnorna utrymme?

Sprickor som forutsattning

Gunilla Gunners fokus ar Nelly Halls liv och girning. Hon
skriver berattelsen om Hall, tecknar uppvaxt, utbildning, fram-
gangsrik larargdrning och uppbrott till ett liv som predikant,
samfundsledare, styrelseledamot, ansvarig for internationell mis-
sion, men ocksd kritiken, ifrigasittanden av kvinnors ratt att
predika, debatterna, internationellt och nationellt, samtiden.
Gunilla Gunner redogor for oklarheter kring varfor Nelly Hall
reste till USA och limnade sin starka position inom Helgelse-
forbundet i Sverige. Eventuella konflikter ar inte Oppet redo-
visade. Daremot vet vi nu att Hall hade ett behov att forklara sig
nér hon reste. Hon forsvarade sin teologi och avvisade kritik som
framfordes mot exempelvis hennes apokalyptik.

Gunner lyfter dven fram andra motiv. Dels kan det ha handlat
om ett stort personligt bakslag for Hall nir missionérer som hon
hade ansvar for mordades under det sa kallade Boxarupproret i
Kina, dels kan det ha handlat om maktkamp. Nar rorelsen blivit
alltmer etablerad foll den in i patriarkal organisering och efter-
som Nelly Hall var kvinna fick hon inte ldngre tilltrade till
makten. Det kan dven ha handlat om larofragor. Det fanns inte
plats for Halls teologi. Hon var for radikal eller f6r konservativ,
svart att avgora. Uppenbart dr dock att Hall predikade om sadant
som den da etablerade rorelsen hade svart att hantera.

Gunner skriver att hon &r intresserad av maktanalysen och
genusfragorna. Samtidigt skriver hon biografin om Hall, kvinno-
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historia och anvéinder sig metodiskt av aktdrsperspektiv. Med en
anmdérkning skriver hon att hon trots dessa 4r av narlasning av
sdval Halls egna texter, brev, insindare, predikningar, som and-
ras texter om henne, fortfarande inte "kdnner henne”:

For mig ar hon fortfarande markligt anonym som om jag inte
natt fram till henne. Ar det ndgot att forvanas over? Knappast.
Men varfor har jag inte natt fram? Antagligen for att jag inte
finner nagot tvivel hos henne, inte det minsta. Ingen glipa som
far mig att ana vad som rérde sig bakom allt det trosvissa. (Gun-
ner 2003: 11)

Gunilla Gunner menar sig inte fatt fatt i glipan, eller sprickan,
nér det handlar om Nelly Hall som person. Gunner visar dar-
emot med all tydlighet pa sprickan runt omkring Hall. Den vixte
och Hall lamnade sina uppdrag i Sverige, fann sig tvingad att
skriva forsvarstal och har sedan i historien, som sa manga andra
kvinnor fore och efter henne, tystats ner allt mer. Genom att
Gunner synliggor sprickan pa detta sitt, blir det ocksa mojligt att
utifran den soka forutsattningar for ett mer héllbart ledarskap
dér olika erfarenheter ges utrymme.

All teologi skrivs i sin samtid. Varderingar och omvérlds-
forandringar, tillika kunskapssyn och vetenskapliga paradigm
praglar teologiska perspektiv. Detta dr nagot inte minst Gunner
visar i sin biografi om Nelly Hall. Samtidens syn pa omvirld,
kvinnofrdgan, demokrati och uppfattningar praglade sjdlvklart
dven de predikanter som var verksamma under samma tid.

Jag har i min forskning betonat mellanrummet, eller
“sprickan”, som det kan fa heta nu (Camnerin 2008). Jag har
velat framhalla att det inte ldngre, och aldrig har varit, mojligt att
fastsla grianser for vad som exempelvis ar “den rétta laran”, inte
heller pé ett exklusivt sitt bestimma vad som &r sann kunskap.
Det ar nodvandigt att alltid se till konsekvenserna, exempelvis
vilka som offras pa bekostnad av tolkningar och praktiker, vilka
som riskerar att ytterligare fortrycka den som lider eller &r
underordnad. Det beh6vs rum dér kontinuerlig tolkning och
omtolkning kan ske, eftersom livet 4r féranderligt och vi som

169



3. TEOLOGISKA OCH KYRKOVETENSKAPLIGA REFLEKTIONER

ménniskor ar relationella. Det ar viktigt att upptacka hur sam-
mantvinnade vi minniskor ar med allt levande.

Det ar ganska okontroversiellt att pasta att visterlandska
uppfattningar, sprak, begrepp och dirmed tinkandet och hand-
landet har formats utifran en platonsk och aristotelisk varldsbild.
Dir finns forestallningar om det Sanna, Goda, a priori, ovanfor,
som allt annat hérleds ur. Virldsbilden som saddan férutsitter
“det Ena” (Keller & Schneider 2010). Med en sadan utgangs-
punkt och referens befésts ocksa den enes historia och sanning,
och alltid segrarens, erévrarens, for minniskor verkar vilja sta pa
segrarens sida. Entydigheten blir sdlunda bade medel och mal.
Tal om sarbarhet, exempelvis, konstrueras i kontrast till helhet,
det som dr helt. Visserligen vill vi, inte minst i kyrkan, gérna tala
om och forsoka harbargera ofullkomlighet och sarbarhet, men
det sker da i motsats till det som forvintas vara helt, det andra.
Sprak, symbol och tolkning sker i en kontrasterande logik.

Jag stiller mig allt oftare fragan om vad som hade hint om
kyrkan istillet hade hyllat férloraren, sett saren i hdnderna, inte i
forhéllande till det som &r helt utan tagit det som utgangspunkt.
Inte minst sedan jag alltmer intresserat mig for teologi och prak-
tik i ljuset av funktionsvariationer, erfarenheter som ocksa margi-
naliseras i kyrkan och i andra sammanhang. I kampen fér mang-
fald som tillvaratar olikheter blir det viktigt att gora upp med
forestallningar om avgrinsade, bestimda och stabila utgangs-
punkter. Sarbarhet och sprickor blir viktiga (Camnerin 2016;
Camnerin 2019).

Ledarskap i sprickor

I ett avsnitt av Bildningspodden dar Gunilla Gunner medverkar,
diskuteras vickelsens historia (Bildningspodden 2018). Det som
framgar &r att rorelser innan de blivit etablerade verkar ge ett
storre utrymme at kvinnor. Sa lange rorelsen ar losare i kanterna
finns ett storre utrymme &t kvinnor som ledare.
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Sa rent organisatoriskt, si linge det finns 6ppningar i iden-
titeten och den inte ar for stabil etablerad och fastslagen, sa ver-
kar det finnas utrymme f6r kvinnor.

Feministiska och andra teologer som ar refererade i denna
artikel dekonstruerar forestillningar om det autonoma subjektet,
den kristna identiteten, den stabila definitionen av kunskap och
teologi, och framhaller istillet relationella perspektiv, méngfal-
dens plats och det flerstimmiga i kontrast till det enstimmiga.
Med en sadan vandning skapas storre utrymme f6r andras roster
och erfarenheter, dven om det fortfarande &r langt till jamlikhet i
exempelvis det samtida offentliga religiosa samtalet, vilket visade
sig i kolvattnet av Me too.

Maktanalys behovs fortsatt, den kritiska distansen och ana-
lysen av faktiskt ledarskapsutovande, vilket jag har podngterat.
Fortsatt behover berittelserna berittas och erfarenheterna lyftas
fram. Det behovs forskare likt Gunilla Gunner som trotsigt mot-
star den dominerande traderingen och bryter upp den, skapar
sprickor i den, genom att lyfta in fler erfarenheter och garningar.

Jag sjélv star kvar som ledare i kyrkan och kimpar med och
for bade det ena och det andra. For nagra &r sedan bestimde jag
mig for att publicera en erfarenhetsbaserad bok om kamp for
torsoning. Den skrevs i ljuset av de olika erfarenheter jag har,
sammanhang jag finns i, ledarskap och fordldraskap dar sérskilt
mitt barn med sédrskilda behov far utrymme. Jag ville att sarbar-
heten, lidandet, kampen, otillrickligheten skulle fa utrymme,
sprickorna alltsé, dartill gladje, kérlek och styrka, om att forsoka
forsonas i det som dr och i det som behéver forandras. Jag har
fatt stor positiv respons, mycket tacksamhet, manga érliga och
livsnara moéten. Jag har ocksa, inte minst utifran receptionen av
boken, nirmat mig frigor om sarbarhetens nodvindiga plats for
att exempelvis barn med sérskilda behov ska fa utrymme (Cam-
nerin 2019).

En och annan har ocksa kommenterat i stil med: “Det dér 4r
val mer en personlig bok som du har skrivit som privatperson”.
Nej, det 4r inte som “privatperson” jag har skrivit boken och det
ar sjalva podngen, att vi inte kan dela upp livet s&, varken i "pri-
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vat” kontra “professionellt”, “religiost” kontra “sekuldrt”. Vi be-
hover lyfta fram livet som det ér, sprickorna i det, ge utrymme at
ambivalens och tvetydighet, skriva fram relationella perspektiv
och se samband mellan det personliga och det politiska. Vi be-
hover se helheten och hur sammanvavt allt liv ar.

Om vi ska bryta upp dominerande, fértryckande paradigm
och skapa utrymme for kvinnor som religidsa ledare, for barn
och unga i behov av sirskilt stod, for manniskor av olika etni-
citet, konstillhorighet och alder behover sprickorna finnas.

Och sprickorna fanns ju runt Nelly Hall. Om de hade erkints
och bekriftats, hade kanske hennes liv och giarning slutat annor-
lunda.

Att Gunilla Gunner ser sprickorna, de facto, gor att denna
artikel har kunnat skrivas.
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Fran 1900-talet — en personlig kyrkohistoria

Bjorn Skogar

En vinbok kan vara personlig och helst av intresse for lasare
utanfor forfattarens egen krets. Har ska berdttas om forfattarens
miljo och tankeutveckling fram till sekelskiftet 2000.

Nir jag forsta gangen traffade Gunilla Gunner pé 1980-talet
var hon pé vég att sétta igdng en lararutbildning i Hdrnoésand.
Hon ville triffa en dldre kollega med liknande uppgift. Bortemot
25 ar senare blev vi kollegor vid S6dertorns hogskola och vi fick
dér en visentlig forstarkning eftersom historikern Pieter Holtrop
kom med "pa kopet”.

Den hir texten ska handla om bakgrund och tankeutveckling
under senare delen av 1900-talet. Ibland dyker &ven Emilia Fo-
gelklou (1872-1972) upp i texten. Hon ér for mig ett fynd frén
2000-talet och jag vill girna se henne som en samtalspartner.
Dartill tar jag fasta pa ett arbetssitt hon har i sin stora bok
Arnold. For att markera bade nirhet och distans anvander hon
tredje person om huvudpersonen. Det betyder att jag, sdrskilt i
borjan av texten, berdttar om pojken Bjorn och hans miljo.

Han féddes i en liten socken i norra Virmland. De unga forald-
rarna var frimlingar och kvinnan var hoggravid nir de flyttade
in. Barnet var vilkommet men hade stéllt till skandal i faderns
slakt och hela missionsférsamlingen. De unga fordldrarna hade
med littnad flyttat fran faderns hemort i Sydsverige till den
mellansvenska skogsbygden dar de togs emot med stor vénlighet.
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Bada var fodda under forsta varldskriget, de hade triffats pa en
folkhogskola i Bohusldn och ndr mannen var firdigutbildad
folkskollarare hittade de ett vikariat langt bort fran skandalen.

Den lille gossen foddes under Andra varldskrigets virsta ér,
en ovanligt kall vinter, och hade det inte funnits en redan upp-
varmd gengasbil i granngérden skull férlossningen ha dgt rum i
en iskall skolsal. Forfattaren Aino Trosell har belyst en nira-
liggande skogsbygd under samma tid, bland annat i den sjalv-
biografiska boken Jantungen.

Efter ett par ar var vikariatet slut och flyttlasset gick mot
Bergslagen. Har var det annan mentalitet och andra villkor efter-
som stora, anonyma skogsbolag dgde skogen. Klassamhalle var
det utan tvekan. I den lilla byn var det bara rittarns familj som
ansags lamplig att umgas med.

I nésta brukssamhaille var det mer liv och rorelse. Stindigt
danade malmtransporter som kom pa ett smalt stickspar och tip-
pades pé storre jarnvdgsvagnar. Familjen bodde i ett hyreshus
med mest ldgre ingenjorer. Men bruket var en stingd och okind
varld.

Nar gossen gick i smaskolan hdnde nagot spannande. En
prastfamilj flyttade in i grannhuset. De kom fran Kina dér man
utvisat alla visterlanningar 1949. I samma ligenhet bodde efter
varandra tre unga préstfamiljer. Viktigast var den forste présten
som hette Mogéard. Han gav stod at John, alltsa far i huset, nar
han forsokte forhalla sig till sitt frikyrkliga arv.

Det tredje brukssamhaillet var en ganska stor stad dar det
fanns bade realskola och gymnasium. Aven hir var fabrikerna
frimmande virldar. Hundratals arbetare cyklade eller mopedade
forbi familjens bostédder ar ut och é4r in, som en grd, anonym
massa.

Bjorn var ganska understimulerad, men i 15-arséldern bor-
jade musiken fa en aktiv roll. En dag kom en ljusning. Grannen
som var yrkesmusiker foreslog att han skulle borja spela oboe.
Vi har ont om oboister. Valkommen till musikskolan”!

Den nya spelldraren han fick var arbetare i den stora verk-
stadsindustrin. Det var en klok och vénlig man med grovkornig
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humor. P4 helgerna spelade han klarinett i ett dansband. Bjorn
kom frén en ordentlig men ocksa humorfri och forsiktig miljo.
For honom var grovkornigheten befriande. Och s& smaningom
borjade han spela (som forsta reserv) i ortens orkesterforening.

En annan 6ppning var det att fordldrarna med ekonomiska
uppoffringar ordnade sa att bada barnen fick delta i ett konfir-
mationsldger pa stiftsgirden. Bjorns prist var en goteborgare
som inte ville vara beroende av den konservative biskopen Bo
Giertz och darfor arbetade i Varmland. Han hette Sven Johans-
son och blev senare sjomansprist i Géteborg.

De positiva kontakterna med unga préster — linge de enda
personerna med hogre utbildning i familjens bekantskapskrets —
var nog avgorande for valet av inriktning i skolan. Och under
gymnasiedren triffade han en musikalisk ung prést som sig till
att han tjdnade trettio kronor varje séndag han spelade vid guds-
tjdnster i stadens periferi, oftast sma sambhdllen dir det tidigare
varit jarnbruk. Det som férundrade Bjorn var att vad 4n dagens
text handlade om var det alltid samma budskap i predikan: Be,
ga i kyrkan, lds Bibeln och gé till nattvarden! De nirvarande
lyssnarna verkade alltid stumma sa lange prasten var nirvarande,
men nér hans séllskap limnade kyrkkaffet hordes redan i dérren
hur den tysta forsamlingen borjade prata och skoja.

I gymnasiet héll sig Bjérn undan fran Konservativ ungdoms
danskvillar men startade en kristen gymnasistférening (KGF).
Ar 1960 hamnade han pa ett sommarméte i Sérmland som starkt
dominerades av uppsalastudenter som var blivande praster. Dar
fattade han ett beslut: ”Till Uppsala ska jag aldrig resa for att
studera teologi.” (Han visste inte da att han varterminen 1966
skulle studera hos den utmarkta forskaren och liraren Helmer
Ringgren i Uppsala.) P4 sommarmotet hjilpte det inte att sam-
varon hade inslag av vacker, medeltida musik. Miljén praglades
av auktoritdra praster som dyrkades av de unga, endast manliga
studenterna. Stringnis stift var vad man da kallade “rent stift”,
f6r man sldppte inte in kvinnliga prister.
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Att finna sin egen vag

Nar Emilia Fogelklou som ung student i Uppsala blev uppsokt av
bibelprofessorn for att ta reson fran sitt ifragasittande av berét-
telsen om jungfrufédelsen médde hon fysiskt illa. Det gick inte
fullt sa langt for Bjérn pa sommarldgret men han fick en nyttig
insikt om vad som var honom fullstdndigt frimmande.

Emilia drabbades som ung av vad hon kallade “verklighets-
insikt” . Det var 1902 och det hinde i en paus for skolarbetet i
Goteborg. Hon satt i en nirbeldgen park och ett ljus tindes for
vad hon kallade den inre ménniskan. Inga stora ord eller athavor
men en insikt som gav livstolkning for resten av livet. Det var ett
perspektiv som gav henne kraft och mod att ta emot livet som en
storartad gdva och uppgift. Insikten behévde inte formuleras
med bibelord eller metafysiska begrepp. Bland annat denna all-
varliga enkelhet lag bakom hennes val att bli kvakare pa 1930-
talet och det aktualiserar vad den danske teologen Svend Bjerg
avser ndr han skiljer mellan att se som respektive se i. Nagot
liknande blir belyst i berdttelsen om yttersta domen i Matteus
evangelium (kapitel 25:31-46).

Som vuxen bejakar jag gidrna Emilias perspektiv men den
unge Bjorn behovde atskilliga tankestallare pd vagen. Till exem-
pel triffade han 1966 en religionskritisk prastson som en kvill sa:
”Nu har vi gott om tid. Kan du vara snéll och férklara varfér Du
laser teologi. Var sa god!” Kvillen blev alltmer svettig eftersom
Bjorn insig att han mest hade schabloner till hands, sikert
rittrogna men inévade utan personlig férankring. Efter den
kvallen bestimde han sig att for all framtid undvika sadant
kristet sprakbruk man inte sjalv kan sta for.

Efter vérnplikten &kte han till Lund, utan att kinna en enda
ménniska ddr. Men han hade lyckan att ganska snart tréffa sin
blivande hustru Annicka. De studerade delvis i samma kurser.
Hon hade mer social inriktning men ansag det vara vasentligt att
aven ldsa négra teologiterminer. De var flitiga och ganska
anonyma studenter. Men de stack upp i samband med ett luther-
jubileum hosten 1967. Det firades med pomp och stat (med prin-
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sessan Sibylla och utbildningsminister Palme som hedersgister).
Nagra studenter i vinkretsen delade ut flygblad vid entrén till
festmiddagen. Flygbladets text pdminde om att Luther sjilv an-
sdg att kyrkan standigt ska fornyas. Dartill formulerades nagra
mycket modesta krav pa nodviandiga reformer, till exempel att
den historisk-kritiska forskningen maste fa avtryck i forkunnel-
sen. Teserna utloste en rejil skandal med stora rubriker i Syd-
svenska Dagbladet. Och en grupp unga praster i Malmoé kravde
att de skyldiga skulle avstingas fran vidare studier.

Dérmed aktualiseras det andliga klimatet hos manga unga
teologer. Dartill kom att undervisningen pa universitetet inte
sillan var raddhéagad och konservativ. Bibelprofessorn Gerhard-
son varnade for en tysk teolog (Rudolf Bultmann) utan att géra
rittvisa at dennes synsitt. Darfor reste Bjorn i april 1967 till
gamla universitetsstaden Marburg for att bedriva studier dar
under sommarterminen. Bultmann sjilv var gammal och sjuk
men det fanns all nédvindig litteratur i seminariebiblioteket och
vanliga och mycket seridsa studenter. I anknytning till Bult-
manns problematisering av det biblisk-mytiska spraket gav en
student foljande kommentar: “det ar klart att man ska tala om
anglar, men latt latt latt”. Ett elegant sétt att belysa det poetiska
sprakets karaktér!

Sommaren 1967 var dramatisk. Det var di en student blev
skjuten av polis vid en demonstration mot shahen av Iran i Ber-
lin. Dagen efter mordet var det véggtidningar 6verallt i lilla
staden Marburg. Detta var en tidig forvarning for en begynnande
studentrevolt samma ar. Efter Marburg kunde Bjorn gora bruk
av ett stipendium for vistelse i kursgarden Bossay, strax utanfor
Geneve. Kursen ordnades av Kyrkornas vérldsrad och vinde sig
till unga teologer fran flera vérldsdelar. Det mest bestaende fran
konferensen var nog att Bjorn fick tva vinner for livet. Det var
den hollindska dominikanermunken Frits Florin och lundastu-
denten Goéran Agrell.
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Uppsalaméte, pristutbildning och forsta jobbet

Under hosten borjade det bli kint att man i Uppsala forberedde
ett stort ekumeniskt mote 1968. I Lund startades en studiecirkel
kring motets tema vilket 6ppnade Bj6érns 6gon f6r globala, poli-
tiska fragor.

Varen 1968 var en studietermin. Bjérn skulle antligen fa
traffa den larare han sparat till sist i grundutbildningen. Det var
Gustaf Wingren. Laskursen var till stor del valfri och han hade
valt att ldsa det forfattarskap som verkade mest spidnnande,
Soren Kierkegaards. Wingren var inte ovanlig men patagligt oin-
tresserad. Sa samtalet blev inte sérskilt inspirerande. Samtidigt
hade vdnnen Florin flyttat till Kdpenhamn for att helt dgna sig &t
samme Soren K.

Motet i Uppsala sommaren -68 fick bred publicitet, inte minst
som det var en polisbevakning av gigantiska métt. Vi var cirka
tjugo studenter som arbetade med Hot News, en stencilerad tid-
ning som nadde alla motesdeltagare vid frukosten. Obs att detta
var fore datorernas tid! Redaktionen var lundadominerad och
dartill kom nagra vénsterkatoliker. De tillhérde vankretsen kring
paret Inger Sjoberg/ Staf Callewaert och kom frén Polen och Hol-
land. Callewaert hade varit belgisk akademiker och hans blivande
fru Inger studerade teologi i Lund.) En lundensare som varit
motor i tidningsprojektet bor nimnas. Han hette Per Frostin,
senare kidnd som befrielseteolog med fokus pa afrikansk kultur.

Bjorn var mer observator dn sakkunnig aktér. Men han ra-
kade flera ar senare stota pa en tjdnsteman pa Kyrkornas vérlds-
rdd i Genéve. Denne pastod att det basta i Uppsala -68 var tid-
ningen Hot News!

Hostterminen 1968 var hektisk och plagsam. Det var praktisk
prastutbildning fran morgon till kvill. Staindpunkterna i gruppen
var mycket spridda och stimningen ofta fientlig. Den hygglige
forestindaren (Bengt Aberg) forsokte vara vinlig mot alla men
var sannolikt pa bristningsgrinsen &ven han. Polariseringen
gallde bide politik och teologi. Nér utbildningen &ntligen tog
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slut och det blev pristvigning i Karlstad var Bjorn sa utmattad att
vigningsritualen upplevdes som en fars pa langt avstand.

Forsta prastjobbet var en fortsittning pd KGF med titeln
Resesekreterare for Mellansvenska avdelningen. Det gick framst
ut pa att halla foredrag pa gymnasieskolor och stodja lokala
KGF-grupper. Ofta var det mycken trevlig samvaro men Bjorn
var orimligt franvarande frin hem och familj. En av de forsta
dagarna hamnade han ater pa ldger i Sormland, i Stjarnholm.
Dir togs den nyvigde emot med omfamningar av de nérvarande
prasterna. Det kdndes som att ha hamnat i en manlig sekt. Och
om han inte slutat frivilligt hade han efter nagot &r fatt sparken
av Strangnds stift. Bland annat ansigs han uppvigla gymnasis-
terna gentemot sina praster och han ansigs ha gjort ett svart
brott genom att underlata kontroller av vem som pa 6vernatt-
ningar sov i vems sing.

Lyckligtvis var Bjorn tjanstledig fran Karlstads stift och kunde
borja arbeta dir hosten 1970. Nya boplatsen heter Kil dar de fick
hyra en trivsam tjdnstebostad. Orten ligger vid Fryksdalens sodra
ande, ett par mil frdn Karlstad. Det dr bade bondbygd, jarnvégs-
knut och smaéféretagarsamhille med stark frikyrklighet. Man
hade tidigare inte haft nagon ung prést och han blev vanligt mot-
tagen och omedelbart vald till ordférande i Kils ungdomsrad, ett
organ for foreningar som har ungdomsverksamhet.

De forsta uppgifterna i préstyrket var dramatiska. Tre kvin-
nor i 60-arséldern, nira vanner, begick sjalvmord med nagon
veckas mellanrum. Kyrkoherden tyckte sannolikt att det var en
ldttnad att slippa begravningarna och att kunna éverlimna dem
till en som inte var s& inblandad. Att fi handledning av en &ldre
kollega var inte uppfunnet pé den tiden.

Ganska snart fick han dven traffa kollegor i kontraktet, ett
tjugotal praster med fruar frdn nirmaste regionen. Vi var kallade
till kontraktsprosten Strandlund i Grava, i en miktig préastgard
néra Klardlven. Bjorn hade atagit sig att presentera Gustaf Win-
grens senaste bok, Vixling och kontinuitet. Prasterna hade prast-
drikt och satt i stora salen. Fruarna satt i den nirbeldgna hallen
och stickade frenetiskt med 6ronen pé skaft. Min inledning be-
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mottes av en generad tystnad men det blev mera glam nér kaffet
serverades.

Teologihistorisk kommentar

Borjan av 1900-talet var en dramatisk Gvergangstid f6r de teo-
logiska fakulteterna. Inte bara Emilia Fogelklou fick kdnna av
det. Nathan Soderblom fick sitt forsta magsér ndr uppsala-
kollegorna skrev ner Torgny Segerstedts doktorsavhandling sa
att han férlorade den docentur, lika med det arbete, han hade
hoppats pd. Men Soderblom var professor och charmér med bra
kontaktnat. Han ordnade sa att Segerstedt fick arbete i Lund och
senare i Stockholm.

Grundproblemet vid sidan av att kvinnor till stor del var ute-
stangda fran hogre studier var forhallandet mellan teologi som
konfessionell prastutbildning och religionsvetenskap som sjalv-
stindig forskning. Fér Séderblom var aldrig fri forskning ho-
tande om den hade sanningen som mal. Hans frimodighet var
medvetet luthersk i meningen frihetlig samtidigt som dven kolle-
gorna ville virna om det lutherska lika med den bestdende san-
ningen gentemot fritinkande liberaler. Nar Bjorn var student
hade det sedan 30-talet vaxt fram en variant av samma problem:
Nar den fria forskningen ansédg sig ha kommit fram till vad som
var den historiske Jesus budskap maste man i alla tider lyda vad
som stir i bibeltexen. I den andan var professor Gerhardsson
fostrad av sin avhallne ldrare Anton Fridrichsen i Uppsala. Och
det var i den andan man i manga ar lyckades forhindra kvinnliga
praster. Bibelforskarna hade blivit en ny slags pavar.

Eversharp - dialektisk teologi

Nar Bjorn med familj (tva smé pojkar) flyttade till Varmland var
det med férvantan om att aterknyta kontakten med en teolog de
hade métt en géng i Lund. Det var Sven Hector som linge varit
prast i Vastvarmland, bland annat under héarda krigsar. Han var
verksam i borjan av 70-talet i en liten socken som heter Nyskoga
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i norra Viarmland. Han var kdnd, av ménga 6kéind, eftersom han
var marxist. Under sina studiear i Lund hade han varit aktiv i
arbetet med Clarté, en vansterorienterad tidskrift som &ven hade
redaktion i Uppsala. Marxismen hade han mott redan som mycket
ung genom en norsk ekonom (familjen bodde i Bogen, néra nor-
ska gransen). Denne hade hivdat att kapitalismen kommer att
Odeldgga bade manniskor, natur och kultur om den slapps helt
16s. Detta kan vi konstatera i dag men pa 1930- och 40-talet
associerade man marxism endast med den mordiske Stalin.

Sven H var mindre kdnd som foretriddare for en dansk rérelse
som han haft nira kontakter med sedan studietiden i 30-talets
Lund. Den heter Tidehverv och var sedan 1926 ett teologiskt
uppror mot idealistisk och hurtfrisk ungdomsverksamhet i
KFUM:s regi. Tidehverv var en arbetsgemenskap som produce-
rade teologiska artiklar i sin tidskrift och ordnade sommarmaoten
som belyste fragor som samtidigt var aktuella i Tyskland. Dartill
kom en livlig debatt mellan och inom traditionerna efter de stora
danskarna Grundtvig och Kierkegaard. Tidehverv var en dansk
variant av den dialektiska teologi som aldrig nadde Sverige pa
allvar. Dess mest kdnda, tysksprakliga foretradare hette Karl
Barth. Dialektisk dansk teologi hade liksom Barth religions-
kritisk tendens och inte séllan en ironisk profil. Sa beteckningen
Eversharp var i tidskriften en staende rubrik for vass kyrkokritik.
(Det bor tilliggas att Tidehverv i dag har utvecklats i hoger-
nationalistisk riktning.)

Redan tidigt hade studenterna Annicka och Bjorn fatt impul-
ser frin Danmark. Det var Harry Aronsons fortjanst. Han var
docent i teologisk etik i Lund och den som presenterade modern
filosofi utanfér det rddande analytiskfilosofiska modet. Redan
nér de gick i grundkursens andra termin ordnade Aronson en
studieresa till Kopenhamn och Arhus dir de fick méta datidens
ledande teologer. Sérskilt viktigt 4r att ndimna K E Logstrup. De
laste med stort intresse hans 60-talsbok Den etiske Fordring som
ar en vardagslivets teologi dar forfattaren, liksom Emilia, und-
viker teologiska termer. Logstrups forfattarskap fortsatte genom
aren att belysa den forsta trosartikelns teologi om livet som
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samtidigt gava och ansvar och hur det halls uppe genom “spon-
tana livsyttringar”. Hans elev och senare kollega Ole Jensen
utvecklade perspektivet vidare i sin samhalls- och kulturkritik. Se
I vaekstens vold fran 1960-talet!

Antligen samhillsorientering

Det fanns nagra timmars samhallsorientering i praktiska prast-
utbildningen, detta med hjélp av kyrkohistorikern och socio-
logen, Berndt Gustavsson. Men det var en droppe i havet.

Bjorn hade frén borjan fordomen att det skulle vara trist och
héndelselost att vara prast pa landet. I Kil visade det sig vara helt
fel. Inte minst var det larorikt och nyttigt att arbeta med ung-
domar. Som mest hade han samtidigt fem 6vervakningsuppdrag
som byggde pa kontakter med konfirmander och deras familjer.
(Det bor namnas att 1970 var konfirmationsseden i Kil 4nnu helt
ograverad. Alla gick och laste) Eftersom det saknades andra sam-
lingslokaler hade Fritidsndmndens ordférande (en centerpar-
tistisk bonde, Bo Andersson) och Bjorn oppet hus i Folkets hus
en kvall i veckan. Dar var det fritt att spela 6éronbedévande
musik och umgas, (men utan alkohol).

Men i féreningslivet konstaterade man att présten prioriterat
fel slags ungdom sa vid nista drsmoéte lades Kils ungdomsrad
ner, med bara fyra personer narvarande, en fran FNL-gruppen,
tva fran Folketshusforeningen i Hogboda (liten ort pa vigen till
Arvika) samt avgaende ordférande.

Bristen pa gehor for teologiska fragor bland prasterskapet och
tidigare samtal med préaster under aren som resesekreterare
ledde till insikten att det &r riskfyllt att vara prast som enda utvég
for sin forsérjning. Bjérn sokte deltidstjanster och pabérjade
studier vid goéteborgsuniversitetets karlstadfilial med sikte pa
behorighet som svensklidrare. Och under ett par ér, under fort-
satta studietiden, vikarierade han bland annat f6r Sven H, som
ofta var sjukskriven. Det kan tilliggas att Bjorn inte ldimnade alla
pristerliga uppgifter. Otaliga var de ideella dop, vigslar och
begravningar han hade pa begiran, dven in nésta sekel.
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Forkunnelse och kyrkosyn

Fran samtalen med Sven H har en del formuleringar fastnat i
minnet, till exempel "undran och férundran” som var hans hall-
ning infor tillvaron. Undran stod fér utforskandet, att ta reda pa
fakta, och forundran bottnar i tacksamhet. Nar en ung man
intervjuade Sven och frégade: Tror du pa Gud? svarade han “Ja,
man maste ha nigon att protestera emot.” Ett annat exempel:
”Vet du varfor det dr en tupp pa kyrktornet? Det kyrkliga svaret
ar ofta att kyrkan alltid 4r vaken. Men viktigast &r att det ar i
kyrkan som forraderiet ligger narmast” (anknytning till bibel-
berittelsen dir Petrus sviker sin Mistare i Matteus 26:69).

Till sist en viktig metaforisk bild av teologins och trons
dilemma: P4 sommaren satt Sven ofta pa prastgardens farstu-
trapp, i skugga och 14 och med betagande utsikt 6ver nejden: "Du
vet nog att det uppe péa Snipberget finns en 4srygg dér det gar en
vildigt smal stig hogst upp. Det giller att varken fastna i
subjektivismens sumpmark eller p& andra sidan slar ihjal sig pa
objektivismens stenbumlingar.” Detta sa han med ett finurligt
leende, samtidigt som han pekade pa en av de bla &sarna langt
bort i véster.

Niér Bjorn predikat var Sven vanlig men den unge prasten
kande pa sig att nagot inte riktigt stimde. Sjalv levde han fort-
farande i andan frdn Uppsala -68. Det var en aktivistisk, snarast
reformert kristendomstyp. En dag fragade han Sven om hur han
sag pa den lutherska regementstanken, helt 6vertygad om att den
skulle ifragasittas. Nej, tvirtom! Regementstanken ar nodvéindig,
ansag den aldre teologen. Det virldsliga regementet ar viktigt for
att forma och stodja elementar ordning i samhallet. Det kan man
kalla Guds vanstra hand, trubbig och string. Om den inte fanns
blir det bara virre for de fattiga och varnlosa. Det andliga rege-
mentet hor till forkunnelsens och den spontana kirlekens om-
rdde. Det dr inte praktiskt gripbart, snarare poetiskt och utopiskt.

Sven Hectors egen predikostil var speciell, aldrig formaningar
eller agitation. Har kom dialektiken fram i praktiken. Han stallde
fragor till dagens text och stillde textens fragor till oss lyssnare
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dér han sjalvklart inkluderade sig sjilv. Ofta var det mycket fa
personer i kyrkan men hans sitt att rakna in sig sjilv skapade en
stamning av samhorighet, oberoende av antalet deltagare eller
vilka de var.

Med Kil och Nyskoga i bagaget borjade Bjorn forstd vad
evangelisk-luthersk folkkyrka skulle kunna betyda. Dartill kom
att nir han nagra ar senare borjade arbeta som larare pa hog-
skolan i Karlstad vidgades hans kritiska perspektiv. Han hade
tidigare inte varit medveten om hur hierarkiskt arbetslivet &r
organiserat. En adjunkt pa hogskolan hade sex lonegraders ligre
16n och dubbelt s& manga undervisningstimmar som en lektor.
Och eftersom hogskolan i Karlstad kampade for att bli univer-
sitet (man behovde fler doktorer) blev Bjorn si smaningom
doktorand i Goteborg och fick tid att dven vara kyrkopolitiker.
Viktigast var nog att han genom forskarutbildningen fick privi-
legiet att grundligt ldsa och begrunda klassiska texter, inte minst
tre viktiga forfattarskap med teologisk relevans, Einar Billings,
Nathan Soderbloms samt den lirde och kloke H-G Gadamer
genom hans stora bok Wahrheit und Methode fran 1960. Det &r
ett verk som finns i god engelskspraklig 6versittning med titeln
Truth and Method. Det var Gadamers filosofiska hermeneutik
som lig som teoretisk grund for Bjorns teologihistoriska av-
handling som lades fram i Géteborg 1983.

I Emilias fotspar

Bjorn arbetade lange som ldrare, liksom Emilia. Bada slet hart
med kristendomsdmnet som pa 1960-talet bytte namn till
religionskunskap. Nar Bjorn 1976 laste igenom laromedlen fran
sin foretradare vid lararutbildningen i Karlstad kunde de ha varit
hiamtade frin sekelskiftet 1900. Men Emilias texter var och dr
aktuella 4n i dag. Hér ér det traffande att anvanda en terminologi
fran Gadamer. F6r honom ar spraket inte endast redskap. Mén-
niskan dr en spraklig varelse. Det han kallar tilldgnande beror
hela ménniskan, ofta genom ovéntad insikt. Och det dr i moétet
med det frimmande som man kan fa nya kunskaper.
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Emilia skrev att inldrning av teologiska doktriner i skolan ar
mer stenar dn brod. Hon kallade doktrinerna for ett forstenat
sprak. Liksom sin ldrare S6derblom hade hon ett fritt forhéallande
till Bibeln. Det viktiga var sjilva saken. Emilias synsitt liknade
det Bjorn forsokte utveckla pd 1980-talet, en strivan att lyfta
fram skonlitterdra berattelser som viktiga bildningsvagar liksom
muntliga eller skriftliga bibelparafraser. Om berattelser i under-
visningen skrev Emilia "att de skulle alls icke vara sma forstroel-
ser vid védgen for att driva upp och krydda det hela, som s ofta
sker. De skulle tvirtom sjdlva vara vig, en sa psykologiskt rak
vag som mojligt.” Med psykologiskt rak vag avsag hon utveck-
ling av personligheten, eller med Gadamers ord: att vara 6ppen
for ett tillagnande.

Kyrkopolitik pa riksniva

I Socialdemokratiska arbetarepartiet hade ménga aktiva lange
velat skilja mellan kyrka och stat. Det var inte svarbegripligt med
tanke pa att kyrkan ldnge varit en del av ett hierarkiskt och ofta
fortryckande system. Reformivrarna utgick frén en liberal eller
pietistisk syn dar kyrkan borde vara en forening fér “de reli-
giosa”, detta trots att den sedan medeltiden och reformationen
varit en kulturinstitution med ménga uppgifter i samhallet, helt
oberoende av vad folk haft for syn pé vad som nu kallas religion.

Statsminister Ingvar Carlsson hade pa 1980-talet Gverlétit
kyrkopolitiken till socialdemokratiska Broderskapsrorelsen som
till stor del bestod av medlemmar i olika frikyrkor.

Nar kyrkomotena pa 80- och 90-talet borjade narma sig be-
slut i kyrka- statfragan var Bjorn ledamot i kyrkomotet tillsam-
mans med en handfull andra ombud fran Varmland och Dals-
land. Det blev snart tydligt att vi hade mer gemensamt med
Centerpartiet 4n med den partilinje som drivits av Broderskaps-
rorelsen i samklang med Folkpartiet. Detta gjorde ordféranden i
socialdemokratiska kyrkométesgruppen nervds, for att inte sidga
forbannad. Ganska snart bildades en folkkyrkogrupp bland kyrko-
motets ledaméter, fran flera partigrupper. Dér fanns méanga fran

187



3. TEOLOGISKA OCH KYRKOVETENSKAPLIGA REFLEKTIONER

landsbygden men &ven fran Stockholm. Ovirderlig var i detta
sammanhang en prast fran Visteras stift, Stig Jansson, som
bidrog med juridisk kunskap och fast férankring i Einar Billings
ideal for en generds och oppen kyrka. Socialdemokratiska grup-
pens ledning tvingades utse en arbetsgrupp for att fornya sitt
kyrkopolitiska program. Arbetet leddes av stockholmaren Marian-
ne Upmark och resultatet ar 1999 var ett tydligt stod for en
oppen folkkyrka. Folkkyrkogruppen kom diarmed att paverka
processen sa att nar riksdagen skulle fatta slutgiltigt beslut infor
millennieskiftet var folkkyrkotanken val férankrad. Slutliga re-
sultatet blev, med en fri formulering, att Svenska kyrkan ska
vara en Oppen, demokratiskt styrd, evangelisk-luthersk och
rikstackande folkkyrka. Det dr en bra ramlag men den garan-
terar inte kvaliteten pd verksamheten.

Har avslutas skissen 6ver mitt 1900-tal. Livet gick vidare pa
Sodertorns flerkulturella hogskola och med arbete inom Reli-
gionsvetenskapliga sallskapet i Stockholm. Nér jag hosten 2019
limnade dess styrelse var det med stor gladje jag kunde &ver-
lamna min stol till Gunilla Gunner.

Avslutande reflexioner

Nar Emilia och hennes vinner pa 1930-talet lyckades f& Vin-
nernas samfund accepterat som erkéint trossamfund i Sverige var
det samma artionde en kraftfull mobilisering av en présterliga
hoger som importerats fran brittisk High Church och som vi
brukar kalla hogkyrklighet. Det dr en rorelse som fargat stora
delar av Svenska kyrkan under resten av arhundradet. Till stora
delar dr denna stromning kvikarrorelsens motsats: hierarkisk,
prastfixerad, praglad och bunden vid en mangfald ritualer och
vad Emilia kallade forstenat sprak.

Emilia kunde av aldersskil inte arbeta i den skolform som
infordes pa 1960-talet, den som Bjorn fick leva med. Men bade
Emilia och Bjorn slet med problemen kring hur man stimulerar
till sjalvstindigt tinkande hos unga manniskor for att utveckla
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ett rikt och réttsinnigt liv. Jag tror vi bada till stor del miss-
lyckades.

Sven Hectors varning for subjektism och objektivism ar fort-
farande hogst relevant. Bdda dikena har linge préglat synen pa
vad man kallat religion. David Thurfjells bok Det gudidosa folket
belyser en vilsenhet som hor samman med detta. Till saken hor
att Humanistrorelsen framgéangsrikt kunnat befésta sadana pers-
pektiv med stéd av fundamentalistiska rorelser i olika delar av
varlden. Harvidlag ar filosofen Jonna Bornemark en ljusglimt
eftersom svensk filosofi s& ldnge mest intresserat sig for ratio och
darfor sitter fast i objektivismen.

Jag ar overtygad om att kvékarrorelsen har viktiga lardomar
att ge. Emilia var klok ndr hon startade en svensk gren av denna i
Sverige ganska okidnda tradition som redan p& 1600-talet lik-
stillde kvinnor och mén och avskaffade praster. Jag bejakar gar-
na Svenska kyrkan som kulturarv och traditionsférmedlare men
kvdkarna édr en viktig paminnelse om ett radikalt, profetiskt arv.
Greta Thunberg har visat att det inte behdver vara bundet till
kyrkor och samfund.
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Ida och Stina: en berattelse om kallelse,
kamp och kvinnokollektiv

Gorel Bystrom Janarv

DEL 1. Halva himlen ar var

Fyra kvinnor och jag star pa trottoaren och knackar pd porten
utanfor Tegnérgatan 8 i Stockholm. Aret ar 1979. Med oss har vi
ett manus till Sveriges férsta bok om feministteologi. Titeln har
vi redan bestimt: Halva himlen dr vdr. Nu ska vi visa omslaget vi
valt for forlagschefen. Stolta och glada ar vi.

Men inget blir som vi ténkt.

Chefen gér i taket 6ver bilden som ar det klassiska vykortet
med det roda kvinnokampsmairket mot en himmelsbld bak-
grund, vita moln och texten "Halva himlen ar var” upptill. Den
nya kvinnororelsens emblem.

Hogrod i ansiktet hytter han med nidven mot oss och dekla-
rerar att: "Det ska jag sdga er att ingen, jag sdger ingen, har
hittills kunnat sla sig in i himlen”.

Detta hade vi inte sett komma! Vi forstar da att ska det bli en
bok som ges ut p& Gummessons forlag sa maste vi foresla ett
annat omslag. Vi letar och finner till slut en mojlig bild pa en
hérlig kvinna som star med bada fotterna i jorden och sar fron i
en rod fladdrande kjol.

Den blev godkind. Saklart.

Fast i hemlighet log vi &t att man inte sett att kjolen var en
rod fana och bilden av en saningskvinna var inte dum. Hur
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manga ganger hade vi inte sjungit G4, ga sdningsman ga, ut att
den 4dla siden s&”...Var det inte i sjilva verket si vi sag pa var
egen uppgift och kallelse; att bli saningskvinnor for en ny tid.

Boken blev for flera en provokation och orsakade en hel del
rabalder. "Vad dr nu detta?” kunde det heta i recensioner och
anmilningar, de flesta kritiska och nagra rentav hénfulla.
Artikeln “Jesus var feminist” av teologen och mannen Leonard
Swidler var sarskilt upprérande.

Men vi starktes ocksa av méanga aktiva kvinnor i kyrkan som
gladdes 6ver boken - och sirskilt fran unga kvinnliga teologer
som kant kallelsen att bli pastor eller prést, men fruktade att den
patriarkala strukturen skulle bli for svar att leva med. For dem
gav "Halva himlen dr vir” syre och energi att tro att kyrkan
kunde forandras, att teologin kunde formas av bdde min och
kvinnor och bli befriande. Att evangeliets kdrna stavas befrielse
till nytt liv.

I bokens borjan finns ett foto pa forfattarna i en dérréppning;
till hoger Kerstin Lindqvist, en av Sveriges forsta vigda préaster i
Svenska kyrkan (1959), bredvid henne Ulla Bardh, en av de allra
forsta ordinerade frikyrkopastorerna iSverige (Svenska Baptist-
samfundet) ett ar tidigare (1958) och vid sidan om dessa profiler
och erfarna ledargestalter, stod ndgra unga kvinnor, présterna
Lena Olsson Fogelberg, Kerstin Billinger samt undertecknad
Gorel Bystrom Janarv.

Pé ett sdtt kan man sdga att vi bidrog till ett kvinnohistoriskt
uppvaknande eller dtminstone drog vart stra till stacken. Vi
menade pa allvar att kvinnor hade nigot att bidra med i kyrkan
utover de traditionella kénsroller som de hittills varit hanvisade
till; Kyrkbénken. Kyrkkaffet. Kollekten. Missionen.

Vi blev, som det hette pa den tiden, kvinnovackta. Eller som
vi skulle sdga idag; vi blev genusmedvetna. Vi skapade en annan
historia med kvinnoperspektiv som redskap. Vi ldste andra
bocker och gjorde boklistor som vidgade vérlden och livet. Berit
As lirde oss se monster om hur hirskarteknikerna fungerar, inte
bara i sambhillet men ocksa applicerade pé kyrkan. Redskap
fogades till redskap. Vi laste bibeln med andra glasdgon och vi
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sdg och erfor konsmaktsordningen i var egen kyrka, i politiken
och virlden.

Vi skapade kvinnogudstjanster, samlade predikningar av
kvinnor, skrev nya boner och sitt att fira gudstjanster med inklu-
sivt sprak och gladdes at Ekumeniska Kvinnoértiondet som gav
energi och kraft till férdjupning och kreativitet.

Vi larde kanna en griansoverskridande normbkritisk Jesus och
hans medarbetare Phoebe, Deborah, Priscilla, Wasti, Junia, Chloe,
Lydia, Apphia, Nympha, Rut, Esther, Hagar, Mirjam. Vi larde
kdnna Emilia Fogelklou, Fredrika Bremer, Ester Lutteman, Elin
Wigner, Karin Westman Berg, Karin Hartman, Lydia Wahl-
strom. Kvinnor som gatt fore. Vi laste teologer som Elisabeth
Schiissler Fiorenza, Mary Daly, Elisabeth Radford Ruther. Stenen
var satt i rullning. Vérlden holl pa att forandras. Kyrkan och
teologin likasa.

Men livet drabbade oss. Négra av oss fick barn och arbetet i
kyrkan slok oss pa olika vis. Feministteologin blev ett akademiskt
amne och gick fran att vara nagot for “extremister” till ett
sjalvklart orienteringsdmne pa teologiska fakulteter. Det person-
liga blev politiskt. Feministteologin var inte bara en tankesmedja.
Vi forsokte faktiskt leva den!

Den vigselforbon som Kerstin Lindqvist och Ulla Bardh till-
sammans skrev for 40 ar sen, dr ett exempel pa hur feminist-
teologi kunde gestaltas i praktiken. Bénen kom att bli édlskad for
sin innovativa inkluderande hallning och anvinds alltjamt:

Gud, var far och mor, Du alltings ursprung och mal.
Vi tackar dig for att du i din vishet har skapat oss
till gemenskap och inte ensambhet.

Nu ber vi fér NN och NN:

Gor dem hela och trygga i sin karlek.

Smilt samman hjirtats forstaelse, kropparnas fr6jd, handens
och sinnets 6mhet

till en oinskrankt karlek till livets slut.
Bruka dem Herre i denna var virld.

Nir vi tdnker pd NN och NN, oss sjilva och kirleken,

193



3. TEOLOGISKA OCH KYRKOVETENSKAPLIGA REFLEKTIONER

eller bristen pa karlek i vara egna liv,

ber vi ocksa for andra runt omkring oss:

For de som gar dktenskapet till motes,

for de som lever i dktenskap fyllt av omhet och vixande,

for de som upplever att kdrleken brustit och gemenskapen
trasats sonder,

for de som lamnat aktenskapet i bitterhet,

Vi ber dig Gud,

for de som blivit ensamma mot sin vilja,

for de som dlskar utan gensvar,

for de som valt andra former av samlevnad,

for de som avstatt fran dktenskapet for att battre tjana Dig.
Hjélp oss alla till ett syskonskap

dar vi lever i upprittande gemenskap med varandra,

man med man, kvinna med kvinna, man med kvinna.

Om detta ber vi Dig Gud.

20 ér efter bokutgivningen méts vi en sondag i Uppsala utanfér
domkyrkan. Vi dr inbjudna av domprosten Tuulikki Koivunen
Bylund i Uppsala Domkyrkoférsamling som tagit initiativ till en
hogtidsgudstjanst nar det Ekumeniska Kvinnoartiondet (1988-
1998) avslutas. Vid den tjdnade vi sex tillsammans och det blev
en av manga kvinnogudstjinster vi firat genom aren.

30 &r efter utgivningen av boken Halva himlen dr vir gor Kyr-
kans Tidning ett reportage om oss. Fotografen tar ocksd en exakt
likadan bild som den i boken hemma hos undertecknad. Trettio ar
har gatt. Aret ar 2009. Kyrkan har pa olika sitt varit vara liv.
Feminister ér vi fortfarande. Nu med lang erfarenhet av vad det
kan betyda i en kyrka som ror sig mycket langsamt framét.

2018 inbjuder Sveriges Ekumeniska Kvinnorad till arsmoéte i
Immanuelskyrkan i Stockholm och en ny ung generation kvin-
nor i kyrkan har paverkat programmet. Dess nya generalsekre-
terare har ambitionen att bygga samman den aldre kvinno-
rorelsen i kyrkan med den yngre. Aldre kvinnor fascineras éver
kontot ”Feministpastorn” pa Instagram och hennes tusentals
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unga foljare. Att dess skapare, pastor Esther Kazen nu ocksé ar
SEKSs generalsekreterare spelar ocksa in. Plattformar och moijlig-
heter att gora avtryck visar sig fortfarande ha stor betydelse.

Sa kommer det sig att undertecknad ombeds beritta historien
om Halva himlen dr vdr - 40 ar senare. Nu for en ny generation
kvinnor i kyrkan.

Stafettpinnen gir vidare. Aven vi hade fatt den nigonstans
ifran.

DEL 2. Ida Andersson

Steget fran Immanuelskyrkan i 2000-talets Stockholm till Vast-
gotaslattens 1800-tal kan kdnnas monumentalt, men hér finns ett
igenkannbart monster for den som kan identifiera den réda
traden; kvinnor som foljer sin kallelse och tar pé sig ledartrojan.

Huvudpersonen har heter Ida Andersson, en med véra dagars
ordval, maktig influencer med tusentals foljare. Legendarisk
evangelist, predikant, forsamlingsgrundare och kapellbyggare.

Ida Andersson féddes 1889 i Svansvik i Marums socken strax
utanfor Skara. Pappan var bade skomakare och evangelist verk-
sam i Evangeliska Fosterlandsstiftelsen. Det var vickelsetider i
landet, men Ida lamnade sig inte at Gud och blev inte frélst for-
rdn hon var sjutton 4r. Med hennes egna ord frdn en inspelning
berittar hon: ”Da skedde forlossningen, forvissningen var gon-
blicklig, sjilen genomstrommades av en 6verjordisk glddje och
frid. Den glddjen kunde inte doljas eller stingas inne, den maste
fa utlopp.”

Och utlopp fick den. Snart borjade Ida ga runt i stugorna och
ldsa Bibeln. P4 hemvidg fran ett sant hembesok kdnde hon en
kallelse fran Gud att dgna livet at hans tjanst. 1911 borjar hon i
John Ongmans bibelskola i Orebro som den baptistiska Orebro-
missionen anordnade. 22 ar gammal blir hon antagen som
evangelist d&ven om dess ledare och grundare John Ongman var
skeptisk till hennes alltfér glada lynne. Kvinnliga evangelister
fick alltid arbeta i par. Ongman utsag Anna Flink till Idas evan-
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gelistpartner och det var ingen ’perfect match’ eftersom Anna
var motsatsen till Ida och grat varje dag.

Pristen Gunnar Olén horde till dem som uppskattade Ida och
infér forsta motet med henne beskrev han den kvinna han
6vernattade hos sa hir: 7T ndsta vecka kommer Ida i Skara hit
och dé ska Olén fa se ett fruntimmer som &r redigt. Predika kan
hon hérligt och sjunga me. Ho ér rent av ovanliger.”

Efter nagra svara ar som evangelist i Dalsland atervande Ida
till Viastergotland. Ensam och utan Anna som gifte sig och dér-
med slutade som evangelist, ty s& var rutinen. Som nr 323 i
evangelistmatrikeln star det nu att Idas missionsfilt dr ”Skara
med omnejd”, och négra ar senare “fritt falt”. En fri kvinna utan
restriktioner kan man séga.

Fran 1933 finns hon inte ens med i evangelistmatrikeln och
har nu full rorelsefrihet. Kanske anségs hon redan dé som svér
att styra och ovillig att underordna sig samfundsstrukturer.
Dessutom hade hon egna idéer. Hon reste runt och holl stug-
moten pa Skaraslatten. Vickelsen var ett faktum. I Vinkal fick
hon kallelsen att bygga ett kapell och det blev det forsta av sam-
manlagt 39 stycken! Som princip hade hon att de skulle invigas
skuldfria. Med bon och inte sa lite entreprendrsanda och nit-
verkande kunde hon bygga kapell efter kapell. 1918 utvidgades
hennes verksamhet @ven till en barnkoloni f6r barn som behovde
sommarvistelse. Och gudlig fostran.

Nir hon fyllde 40 ar fick Ida Andersson en bil, en Chevrolet,
som en kdpman i Uddevalla hade samlat in pengar till. Nara 250
personer hade bidragit till bilen. Men eftersom Ida inte hade
korkort sjdlv blev en av hennes evangelister, Margareta Malm-
berg hennes chauffor. Och det forblev hon i 35 ar!

Idas ledarstil var, som det kallas i moderna management-
handbdcker, tydlig och resultatinriktad. Som en del av en folk-
vickelse var hon kanske inte ett foredome nar det géller folk-
rorelsedemokrati. Man anar ett auktoritdrt ledarskap i samma
anda som vilkdnda samtida manliga predikanter. Men hon fick
mycket gjort.
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Ida engagerade sig i allt som hade med evangelisterna och
kapellbyggena att gora. Hon granskade byggritningar och &ver-
vakade evangelisterna med samma noggrannhet. 1933 stod dnnu
ett bygge fardigt, missionshemmet Bidalite i Lundsbrunn, som
kom att bli dven hennes eget hem. Ett kvinnokollektiv dér de
hade allt gemensamt. En kommunitet med boneliv och guds-
tjianstverksamhet. Har kunde missionédrer som var “firdiga med
sitt livsverk” vanta som hon uttryckte det pa "uppbrottsordern”.
Maénga andra kom ocksd dit. Sokare. Personer som behévde
andligt stod eller upplevde en livskris. Och evangelisterna.

I perioder hade hon ansvar for ett 30-tal evangelister som hon
sjalvsvaldigt parade samman och placerade ut i kapellen, tva och
tva. De fick ansvara for allt fran vedhuggning till moten. Manga
maoten.

Hon var omtyckt, beundrad och fruktad. Hon pekade med
hela handen och det var ingen tvekan om vem som bestimde.
Varje morgon skulle evangelisterna senast klockan 8 visa sig
utanfor kapellen for att visa grannarna att de var arbetsamt folk.

Tant Ida, for det var sd hon kallades av alla, var nagot si
ovanligt som en kvinnlig forebild, bade nir det géllde gudstron
och hennes férméga att gestalta tron i handling. Som pionjér och
innovator var hon den forsta i sin roll och hon fick sa att sdga
lagga rals medan taget gar. Vilka hennes forebilder var framgér
inte. Men hon hidmtade dem sdkert fran Bibeln. Nagra andra
kvinnor i hennes "bransch” fanns inte.

Hon svarade exempelvis sjdlv for rekryteringen av evangelis-
terna och dkte ibland till bibelskolan i Orebro och valde ut vilka
hon ville ha.

Ida ville inte kallas pastor. Hon ansag inte heller att kvinnor
passade som forsamlingsforestindare. Det dr mirkvirdigt med
tanke pa hennes egna erfarenheter av férsamlingsgrundande,
kapellbyggen och ledning av alla evangelister. Tanken pa kvinn-
liga praster hade inte natt henne och var heller inte under hennes
mest verksamma tid aktuell. Hon var upptagen av annat. Och vill
man tilligga — hon var inte kvinnovickt! Kvinnors utsatthet och
konsbaserade oréttvisor hade hon inte reflekterat Gver.
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En del evangelister kallade henne helt enkelt ”Oversten”. Hon
hade ett tydligt ledarskap, ett sédant som ofta uppskattats stort i
kyrkan nar det praktiserats av betydande mén, men som upp-
fattats som direkt opassande f6r kvinnor. Hennes andliga pon-
dus och dadkraft forflyttade berg och forvandlade liv. Att kalla
henne Tant Ida dr ett forminskande av henne.

Kyrkoherden Gunnar Olén som var positiv till vickelsen pa
Skaraslitten skrev om Ida:

Ida Andersson pa Skaraslatten dr en kraftig vedergallning av
deras (Kyrklig samling for bibel och bekidnnelse) teorier, att
Jesus inte tycker om kvinnliga préster. Gud har pa ett sarskilt
sitt vélsignat hennes girning. Hon har varit mer 4n prést for
medlemmarna och evangelisterna i de olika forsamlingsgrup-
perna. Man kan gott jamféra henne med en biskop ty gévan att
styra har hon i hog grad fatt.

Ja, Ida Andersson fick verkligen utlopp for sin tro. Namnen som
foljer vittnar om en innovativ kyrkoledare som vil ldste sin tid
och kunde skapa rum fér drommar, tro och nytt liv: Vinkol
1918, Jung 1919, Synnerby 1920, Edvira 1921, Hogstena 1922,
Friel 1923, Stenstorp 1923, Larv 1925, Asaka 1926, Berg 1927,
Vinninga 1928, Saleby 1929, Hangel6sa 1931, Héllum 1931,
Hindene 1935, Ottum 1935, Levene 1936, Liangjum 1937, Ve-
dum 1938, Faglavik 1939, Frambo 1939, Skallmeja 1939, Sladene
1944, Tumleberg 1944, Tadene 1946.

DEL 3. Stina Svensson

Nir Ida Anderssons krafter sinade och hon kinde behov av en
medarbetare bad hon Gud om radd. Vem skulle ta over Slatt-
missionen som hon startat? Svaret blev Stina Svensson (1923-
2014).

Hennes och mina vigar korsades under 1990-talet och blev
en dokumentarfilm pa SVT (Stina med team 1993) och ett langre
sondagsreportage for Dagens Nyheter samma ar. Sedan jag skrev
det har flera av dem dott. Det hir ar berittelsen om nasta kvinn-
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liga religiosa ledargestalt jag velat dela med mig av; Stina Svens-
son - hon som tog over stafettpinnen efter Ida Andersson.

Matteus, Markus, Lukas och Johannes var evangelister. Det ar
Stina, Aasta, Gerda, Margareta och Inger ocksa. Och det har de
varit hela livet.

Niér andra evangelister och missiondrer reste till Afrika, be-
stamde de sig for Vistgotaslatten. Har byggde Ida Andersson 39
kapell inom 12 mils radie. Hdr har de hallit i runda tal 15 600
moten. Nu har Stinas aldriga team snart fullgjort sin livsgarning.
Ett stycke frikyrko- och kvinnohistoria ar pa vég att gé i graven.
Men 4n reser de runt, sjunger och predikar med full kraft i ka-
pellen pa slatten.

Solen stér lagt over filten. Det gula varma ljuset strilar rakt in
i Korsberga missionshus. Det ska bli méte strax. Vélbekanta ljus
hors. Kaffebryggarna sorplar i koket. Dukningen av kaffekoppar-
na klirrar i lilla salen intill. Organisten virmer upp tramporgeln.
Nagon tinder ljusen. Det ar fortatat. Ska man prata far man luta
sig ndra och viska.

Stora valkiga karlar kndpper hdnderna och pustar ut efter
varbruket. Sproda damer vander ansiktet mot den solgata som
slar in genom sidofonstren, sluter 6gonen — vem vet var de tar
vagen. Tondringar med hormonerna hingande utanpa skruvar
pé sig for att hitta bekvamaste stallningen pa de smala gramalade
trabankarna.

Jag dr hir for att gora en intervju om ekumenik. Pastorn
ursiktar sig. Det ér inte hon som stir for métet ikvall utan ”Stina
med team”. Jag vet inte vad jag hade véntat. Unga trendiga
evangelister med mobiltelefoner, syntar och elgitarrer.

Men sa stiger "Stina med team” fram i kapellet, fran tredje
bankraden. Fem gréspringda damer i 70-80 arsaldern. De
sjunger sanger och anvinder ord jag nistan glomt. De tog mitt
hjarta i besittning.

Sedan dess har vi varit pd flera méten tillsammans, rest till
kapellen pd slitten och liart kdnna varann. Det har blivit en
marklig vianskap och en stor lust att berdtta om dessa Herrans
krutgummor, innan de befordras till harligheten.
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Ja, hér har ni dem, pantertanterna pa Bidalite, for sa kallar de
sitt gemensamma hem i Lundsbrunn. Ett kvinnokollektiv och en
kristen kommunitet: Stina Svensson, 70 ar, evangelist sedan hon
var 15 ar gammal. Teamets ledare, solosangare och predikant. Den
legendariska evangelisten Ida Anderssons utvalda eftertradare.

Aasta Haugen, 81 ar. Ursprungligen fran Bergen i Norge. Har
varit kinamissiondr i 12 ar, innan Mao Tse Tung kom till mak-
ten. Talar flytande mandarin. Gillar stider som Shanghai, Peking
och New York battre 4an Lundsbrunn. Har bott 43 ar pa Bidalite.
Sjunger andrastimman i teamet. Ansvarar for frysboxen - och
humorn.

Gerda Haugen, 77 ar och Aastas lillasyster. Kunde ha blivit
konsertpianist i Tyskland, men valde att spela i kapellen pa Vést-
gotaslatten. Har varit teamets pianist och trampat orgel i kapel-
len i42 ar.

Margareta Malmberg, 84 ar. I 40 &r var hon Ida Anderssons
chauffér och pé Bidalite har hon bott som evangelist i 53 &r. Har
kort jorden runt - pa Vistgétasltten — och det hon inte kan om
en Chevrolet, det 4r inte vért att veta. Bilarna minns hon glas-
klart. P4 den tiden fanns det bara tre bilar i Lundsbrunn. Gross-
handlarens, polisens och Ida Anderssons!

Inger Johansson, hemmets yngsta, bara 65 ar och nybliven
pensiondr. Varit Japanmissiondr i 28 &r, men bott pa Bida lite
mellan varven i atminstone 15 ar.

Hir breder den ut sig — Vistgotasldtten. Klattrar man upp i
kyrktornet i Jung ser man dnda till silon i Vara. Vid klart vider
ska man kunna se 38 kyrkor hérifran siger kyrkvaktmastaren.

Men de 39 kapell som Ida Andersson och hennes evangelister
byggde ar for smé och oansenliga for att synas haruppifran, men
de finns hér pa slatten och Stinas pantertanter héller liv i dem,
annu ett tag. Vem kunde ana att Gud hade en sirskild plan for
Vistgotaslatten.

Stina har hamtat ett gammalt gulnat fotoalbum med bilder
fran teamets ungdomstid och nar tant Ida var i sin krafts dagar.
Hon visar den handritade Missionskartan, ja det star sa upptill,
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och den visar hur Slattmissionen spred sig fran plats till plats pa
Vistgotaslatten, alla kapellen som byggdes.

Namnen textade i rott — Vinkol, Hangel6sa, Vinninga, Syn-
nerby, Fridhem, Vedum, Faglavik, Skallmeja, Ottum, Berg, Ta-
dene, Friel, Jung, for att inte tala om Missionshyddan i Skanings-
Asaka.

Aker man pa E4 utanfér Lidkoping kor man garanterat forbi
den. Ett litet uthus mitt pa slitten. Vem skulle kunna ana att
ménniskor moétt Gud dér i hundra &r. Att manga haft livsavgo-
rande upplevelser dar i den lilla bradhogen. Nu ser den lite
skrabbig ut. Men Stinas team har aldrig dragit sig for att kavla
upp skjortirmarna och ta itu med saker. Den hir dagen giller
det Missionshyddan. Det ar Aastas favoritkapell. Och nu ska det
miélas och bli fint, till métet pa 16rdag kvall.

Sa kom det sig att man vid pingsttid 1993, fran en langtradare
som danade forbi lings E4:an kunde se en samling graspriangda
damer méla ett uthus som inte sag mycket ut for vérlden.

Dit kom forresten Einar Ekberg som tolvéring, i sallskap med
Ida Andersson. Han som kom att kallas Sdngarfursten. De hade
gatt 6ver en mil och Ida hade fatt muta Einar med karameller
hela vdgen for att fa honom att gd. Féga anade hon vil da vilken
sdngargigant hon nart vid sin barm.

Overallt dyker hon upp, Ida Andersson, den legendariska
evangelisten. Och kapellbyggaren som borde fa en hedersplats i
svensk missionshistoria. For det var hon som startade hela Slatt-
missionen. Det var hon som i en drom horde Gud be henne att
bygga kapell pa Vistgotaslatten. Hon var en unik kombination
av tro och affirssinne. Hon élskade att finga fisk, kraftor — och
ménniskor. I kapellen hdnger portritten av Ida, hennes 6ppna
och bestimda ansikte. Bada sidorna.

Ovanpa pianot pa Bidalite, pa hedersplatsen moter man ocksé
hennes blick. Paminnelsen att for Gud, och Ida Andersson vill
man tilligga, dr ingenting omdjligt. Kapellen dr bevis nog. For
allt finansierades d4, liksom nu, med tro. I minnen och samtal
finns hon plotsligt dar och kikar fram bakom ryggen pa de stora
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beromda predikanterna: Ongman, Waldenstrom, Pethrus. De
som makat at sig en plats i historiebockerna.

“Tant Ida” som de siger pa Bidalite, blev 84 &r och under sin
livstid, fran 1889 till 1974, satte hon hundratals evangelister,
samtliga kvinnor, i arbete for att vinna, inte virlden men atmin-
stone vistgotarna for Gud. Stinas liv, hor oupplosligen ihop med
Idas. Anda sedan den dagen dé Stinas pappa stegade fram till Ida
Andersson efter ett mote och sa att: ”Jag har en liten t6s har som
undrar om hon kunde vara till ndgon hjélp for er?”

Till saken hor att Ida sedan en tid i tysthet bett Gud om na-
gon som kunde for arvet vidare efter henne. Da var Stina 15 ar.

”Ja, sen blev det ju sa att vi f6ljdes at och det foddes en kirlek
i mitt hjérta till vastgotarna. Sa nir de sa till mig att "ska du inte
till Kina eller Afrika, ska du inte bli missiondr?’ sa tankte jag att
det dr ju vad jag redan ar. Jag dr ju mitt bland ménniskorna, mitt
i en uppgift. Att det heter Vistgotasldtten har inte sa stor be-
tydelse”, sdger Stina.

Det blev som Ida ville. Stina eftertradde Ida som den sjélv-
klara ledaren for teamet. Men en sak dndrade hon direkt. Under
Idas tid hade det bara funnits en enda nyckel till deras gemen-
samma hem Bidalite, och den hade hon absolut kontroll &ver.
Nar Ida var inne, da var alla evangelisterna det ocksd. Var hon
ute pa moten, ja da var alla ute. Nagot privatliv existerade inte
och demokrati var ett ord Ida inte kunde stava till.

Kanske brande nyckeln i handen pé Stina. Men hon tvekade
inte utan gav sig av till ldissmeden och kopierade den sa att var
och en fick sin egen nyckel och kunde kénna sig fri att komma
och g ndr man ville. Och s har det varit sedan dess, i stort och
smatt.

Nir jag har bott hos dem har jag ofta slagit av att dessa kvin-
nor har en stérre frihet och gliddje i sina liv 4n vad ménga av
deras jaimnariga gifta kvinnor har. Ingen av Idas, eller Stinas
evangelister har ndgonsin haft en inkomst - men de har aldrig
tiggt pengar och heller aldrig varit utan. De har aldrig tagit lan
till kapellbyggena och har alltid invigt dem skuldfritt, for det var
Ida bestdmd pa.
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Ida Andersson och Stina Svensson.

“Det hir liter nog konstigt for andra, men det har varit nagot
ovidkommande med pengar. And& maste vi ha pengar. Vi stir ju
i ett stort missionsarbete. Men vi har aldrig haft bekymmer - och
har inte idag. Utan da samlas vi nere vid vart kéksbord och ber
och vi har fatt uppleva ekonomiska under ocksa vi. Precis som vi
fick gora pa tant Idas tid, sdger Stina och tilligger med glimten i
6gat: "Nu har vi ju folkpension allihop och vél aldrig haft det sa
bra som nu.”

Telefonen ringer oavbrutet. Ensamma ménniskor som vill att
teamet ska be for dem. Eller som helt enkelt behover komma till
Bidalite négra dagar for att orka atervinda till vardagsslitet igen.
Det stora vackra huset som de bor i, och som Ida sag till att bygga,
bér omisskdnneliga spar av hennes hand. Gud bad uppenbarligen
inte Ida att bygga ett hus eller kapell vilket som helst, utan gav
henne detaljerade anvisningar nédr det giller arkitektur, firger
och inredning. Allt lade hon sig i. Och Gud sag att det var gott.
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Over ingangen, mot salongen har hon mattbestillt en tavla
med de ord som skulle komma att bli Bidalites grund och som
hénger ddr 4n; "Fralst for att tjina och véinta”.

Sent om kvillarna ndr man sjungit och bett fardigt i koket
och alla andra gatt till sdngs, hor jag en trappa upp telefonen
ringa och rosten som svarar om och om igen: “Bidalite, det ar
Stina.”

"De flesta vet att vi kommer hem sent pa kvillarna efter
motena... Det hir med telefonen ar ju en dold sida av vart
arbete. Det later kanske lite pretentiost, men sjédlavardssidan har
alltid varit viktig for mig, sdger Stina.

Fortfarande haller de mellan fyra och fem méten varje vecka.
Minst tva varje sondag. Under Idas tid hade de i genomsnitt sju
moten per vecka, ofta fyra pa sondagen. Nér sov dessa tonérs-
flickor? Det blev for de flesta dryga turer pa cykel. Forst pa
senare tid fick de dran att aka med Ida i nagon av "Chevorna”.
Dessa fantastiska bilar de poserar framfor i fotoalbumen.

Négra sysselsattningsproblem har de inte. Nér jag fragar hur
de klarar sig utan TV ser de luriga ut och ber mig f6lja efter dem
uppfor trapporna, upp pa vinden. Dir i en pappkartong ligger
den - teven.

“Den tar vi bara fram nér det verkligen hdnt nagot som vi vill
se,” sdger de. Nu var det lingesen. De kan inte ens komma ihag
vad anledningen var och vad de sdg. De klarar sig helt enkelt bra
utan TV och verkar inte lida nagon synbar ndd. Exakt detsamma
géller karlarna i deras liv. "Det har gatt vildigt bra utan”, sédger de
och skrattar och berdttar den ena historien efter den andra. Som
den hér: "Minns ni syster Maja som var forestindarinna hér i
manga ar. Nér vi kom hem frdn métena sa stingde hon dérren om
oss och sa med eftertryck: Gud vare tack for vart karlalosa hus.”

Det drar ihop sig till kvillsméte i Missionshyddan, i Ska-
nings-Asaka som star dir nymalad och fin mitt pé slitten. Stina,
Aasta och Gerda har 6vat en stund pé nagra trestimmiga favo-
riter. Nu ldgger Stina sista handen vid sin predikan - och haret.
Sjélen fér sitt, s& och kroppen.
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Det far plats 32 personer i Missionshyddan. "Det fina med
sma kapell 4r att det néstan alltid ar fullt. Se hur dom har det i de
stora kyrkorna nufortiden! Kallt blir det — och ensamt, sidger
Aasta. Nu mar hon i sitt favoritkapell. Och fullt blir det.

Vi sjunger “Jag vet en vag som leder till himlens sélla land” -
alla verserna. Teamet sjunger "Det dr Guds l6ftes ord” sa det
sliter i brostet. "Gud samlar varken pa predikningar eller solo-
sanger i himlen. Men han hor ett hjirtas bon. Det har jag verk-
ligen fatt lara mig. Sa fortsatt och bed,” sdger Stina och torkar
tararna som rinner nerfor kinderna.

Det ar faktiskt vemodigt. Hér sitter vi 32 stycken som vet att
snart 4r “Stina med team” befordrade till harligheten och ett
stycke unik kvinno- och frikyrkohistoria gar i graven. For det
star inga unga tjejer pa tillvaxt att ta over efter Stina, s& som hon
en gang tog over efter Ida.

Langtradarna danar forbi pa motorvégen. De levande ljusen i
Missionshyddans fonster lyser dnnu ett tag. Tva moéten varje
sondag, fyra under veckorna, i femtio ar - det blir 15 600 méten.
Pa Vistgotaslatten.
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Interreligios inspiration till ledarskap

Helene Egnell

Kan kvinnor fran olika trostraditioner stotta varandra i att vaga
gad in i ledarpositioner? Kan vi lira av och vara forebilder for
varandra? Ar det rentav nddvindigt att utveckla interreligios
kvinnosolidaritet for att fornya maktstrukturerna i trossamfun-
den? Det ér fragor jag vill diskutera i den hér texten, med ut-
gangspunkt i Myndigheten for stod till trossamfunds (SST) kurs
“Delaktig, stark och synlig” och den nyutkomna antologin Gender
and Religious Leadership. Women Rabbis, Pastors, and Ministers.

Jag maste erkdnna att jag blev en smula besviken néir den
linge emotsedda antologin anldnde. Det hade inte framgétt av
titeln att den utgérs av foredrag frin en konferens kring arvet
efter Regina Jonas, den forsta kvinnliga rabbinen i modern tid,
ordinerad 1935 i Berlin - jag hade forvintat mig mera 6vergri-
pande perspektiv pa gender och religiost ledarskap.

Men det faktum att boken, som dediceras till "Women of
Reform Judaism”, ocksa innehéller texter om kvinnligt ledarskap
i protestantisk och katolsk kristendom samt islam antyder att
mina inledande fragor kan fa positiva svar. En antologi som
bygger pa en konferens anordnad av en judisk institution (Abra-
ham Geiger College) har alltsa en interreligios ansats. Jag viljer
att se det som ett tecken pa att interreligiost samarbete kommer
att bli alltmer sjélvklart.

I sitt forord konstaterar Denise L. Eger att arvet efter Regina
Jonas “is a legacy to women religious leaders today, whether

207



3. TEOLOGISKA OCH KYRKOVETENSKAPLIGA REFLEKTIONER

priests, pastors, scholars, rabbis, teachers, abbesses, or nuns, who
are indeed agents of change” (Bombhoff et al 2019: xiii). Hon
hévdar vidare att “[w]omen across religious boundaries must
find more reason to come together in conferences like the one
reflected in this volume. Women across national and ethnic lines
must find more opportunity for dialogue and to address thorny
issues together” (Bombhoff et al 2019: xvi).

Lat var och en definiera sig sjilv

Att inte utgd fran sina egna forestdllningar om den Andra, utan
lata var och en definiera sig sjilv ar en grundforutsattning i reli-
gionsdialogen. Eller annorlunda uttryckt ndrma sig den Andra
med positiv nyfikenhet, snarare dn for att fa sina fordomar
bekriftade.

Katharina von Kellenbach ger ett exempel pa motsatsen i sitt
kapitel i antologin med rubriken "Remembering Regina Jonas”.
Hon berdttar om hur hon som ung stipendiat pa ett amerikanskt
universitet protesterade nir en judisk studiekamrat berattade att
hon studerade till rabbin: det var vil inte mojligt, inte kan en
kvinna bli rabbin! Hon blev tillrittavisad av sin studiekamrat
som hénvisade till Regina Jonas, och hindelsen blev impulsen
saval till att ta reda pa mer om Regina Jonas som till ett forskarliv
agnat 4t judisk-kristen dialog och Forintelsen (Bomhoff et al
2019: 146).

Von Kellenbachs bild av judendomen var att det var en for-
legad religion, som inte natt kristendomens upplysta instéllning
till kvinnligt ledarskap. Incidenten dgde rum 1983, elva ar efter
Sally Priesands ordination som rabbin inom reformjudendomen,
den forsta kvinnliga rabbinen efter Andra varldskriget.

Det paminner om reaktionen hos nagra kvinnor i Ekume-
niska kvinnoradet i Stockholms styrelse ndr de fér nagra ar
sedan traffade muslimska kvinnoféreningens styrelse for att
samtala om ett mojligt samarbete som jag var delaktig i, och fann
att dessa hade akademiska examina och kvalificerade arbeten.
Motet fick dem att ompréva sin bild av en muslimsk kvinna som
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bir sjal, och konfronterade dem med deras omedvetna fordom
att muslimska kvinnor ar lagutbildade.

For protestantiskt kristna ligger det nara till hands att forut-
sitta att kvinnor frin andra trossamfund behéver riaddas fran
fortryck och upplysas om sina rattigheter. I motet finner vi att vi
delar savil medvetenheten om fortrycket som kampen for véra
rittigheter — men ocksa att dessa tar sig olika uttryck i olika
kontexter. Anne Hege Grungs avhandling Gender Justice in Mus-
lim-Christian Readings. Women in Norway Making Meaning of
Texts from the Bible, the Koran and the Hadith skildrar hur del-
tagarna i en kristen-muslimsk kvinnogrupp larde sig respektera
varandras olika forhallningssitt till text och tradition.

Att inte formulera dmnen i forvag, utan ga ut med en 6ppen
inbjudan dar deltagarna ombads identifiera de viktigaste fra-
gorna for kvinnor i sin kontext, var en metod som bidrog till
framgangen for tva betydelsefulla internationella och interreli-
giosa kvinnokonferenser under 1980-talet som jag studerade for
min doktorsavhandling: "Women, Religion and Social Change”
1983 och "Women in Interfaith Dialogue” 1988. Det gjorde att
amnen kom upp som arrangdrerna inte hade fOrutsett, att ste-
reotyper utmanades och att féredragen och samtalen var férank-
rade i deltagarnas verklighet pa ett sitt som skapade forstdelse
och engagemang (Egnell 2006: 95-135).

Katharina von Kellenbach beskriver hur hon tvekade infér
om hon som kristen hade ritten och kompetensen att beforska
en judisk rabbins 6de. Det kan tyckas vara en 6verdriven dngs-
lan, men vittnar om medvetenhet om risken att appropriera och
feltolka material fran andra kulturer och traditioner. Samtidigt
sdg hon det som ett sdtt att bearbeta sin del i den tyska skulden
gentemot det judiska folket. Regina Jonas fordes forst till The-
resienstadt och dodades till sist i Auschwitz, s& hennes forsvin-
nande ur historien var delvis en f6ljd av Forintelsen. Att ater-
uppvicka hennes minne, och gora hennes verk tillgingligt pa
engelska for en amerikansk judisk publik var fér von Kellenbach
ett sétt att gottgora detta (Bombhoff et al 2019: 147-148).
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En gemenskap som stirker

I en interreligiés miljo ddr var och en far definiera sig sjalv och
sina behov, och dir vi 4r beredda att stotta varandra med respekt
for varandras integritet kan en speciell gemenskap uppsta. Fran
den ovan nimnda konferensen Women in Interfaith Dialogue
berittade rabbi Caryl Broitman om det stod hon kénde néir hon
ledde Shabbat-bonen i detta interreligiésa sammanhang, hur hon
kiande sig bemyndigad att leda den som aldrig forr: And that
moment could only come about by being with women of all
different faiths, I don’t even think it could have happened among
only Jewish women” (Egnell 2006: 108).

Konferensen hjilpte deltagarna att atererévra sina religiosa
traditioner, och sitt ledarskap inom dem. Detsamma gillde
Women, Religion and Social Change, dir Chatsumarn Kabil-
singh fick den avgorande impulsen att teruppliva den kvinnliga
munktraditionen i Thailand, bikkhuni sangha. Hon dr numera
Venerable Dhammananda Bikkhuni, den forsta kvinnan som
ordinerades i modern tid, och kommenterade: "We are very
strengthened when we come together as women of different
faith, sharing experiences and strategy is an important learning
process” (Egnell 2006: 127).

Myndigheten for statligt stod till trossamfund driver sedan
nagra ar tillbaka en ledarskapskurs f6r kvinnor, “Delaktig, stark
och synlig”. P4 hemsidan (myndighetensst.se) presenteras den
pé foljande sitt:

Ar du kvinna och ledare i ett trossamfund? Vill du utvecklas for
att kunna ta mer ledande positioner och paverka mer i ditt
samfund? Sok till Sveriges forsta interreligivsa mentor- och
ledarskaps-program for kvinnor! [...]

Syftet med denna satsning ér att:
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Stimulera diskussioner och medvetenhet om kvinnors makt,
representation och medverkan inom trossamfunden.

Stdrka kvinnors nitverk mellan olika organisationer.

Ge redskap till kvinnor att 6ka sitt inflytande och utvecklas som
ledare.

Kursen ges for fjarde gangen vintern/varen 2019-2020. Ménga
trossamfund har varit representerade, och spannet i alder och
erfarenhet bland de deltagande kvinnorna har varit stort. Jag har
genom ett frageformuldr via e-mail samlat tankar fran sex
tidigare deltagare, en muslim, en hindu och fyra fran olika krist-
na samfund. I deras mycket positiva virdering av kursen lyfter
de fram utbytet med de andra kvinnorna, och att den lagt grun-
den for interreligiosa natverk. "Pa socialt och psykologisk niva
har jag fatt stod, tillhorighet och systerskap frdn andra kvinnor
fran olika religidsa organisationer som haft stort inflytande pa
min beslutsamhet och utveckling som kvinnlig ledare” (Amy).
”Kursen har varit fantastisk utifran ett nitverksperspektiv. Det
har varit givande att fa triffa kvinnor frén andra kulturer och
trosuppfattningar.” (Ester)

Foéregangare och arvtagare

Nar minnet av Regina Jonas aterupplivades hade judiska kvinnor
redan borjat erdvra rdtten att bli rabbiner. Men hon var uppen-
barligen fortfarande en viktig forebild f6r Katharina von Kellen-
bachs studiekamrat. Om hennes roll som forebild skriver
Stefanie Sinclair i kapitlet "Memory and Identity” i Gender and
Religious Leadership. Hon konstaterar att det, utover den histo-
riska situationen kopplad till Andra vérldskriget och Forintelsen,
fanns flera skal till att det dréjde innan Regina Jonas minne
aterupprattades.

Regina Jonas var svér att sétta en etikett pd. Hon kom fran en
ortodox bakgrund och behéll vissa ortodoxa drag, men stude-
rade och blev ordinerad inom den liberala judendomen; hon var
inte del av nagon politisk rorelse, inte heller nigon form av
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kvinnororelse. Det fanns alltsd ingen speciell grupp som hade
intresse av att gora ansprak pa henne, hon var alltfér grans-
overskridande och ddrmed obekvam.

Sinclair citerar ocksa Sibyl Sheridan, en av de forsta kvin-
norna som ordinerades vid Leo Baeck college, som erkédnner att
hon och hennes generationskamrater i det tidiga 1980-talet ville
bli som mannen och darfor var ridda att det skulle marginalisera
dem om de lyfte fram en kvinnlig forebild (Bomhoff 2019:166).

Vid den tiden var Regina Jonas fortfarande ett namn som fa
hort talas om, men nér hennes historia blev kidnd pa 1990-talet
var tiden mogen for hennes nutida kollegor att omfamna henne.
Sibyl Sheridan péapekar att eftersom judendomen lagger sa stor
vikt vid att minnas och ga i dialog med tidigare rabbiners ut-
talanden var det en stor brist att inte ha nagra kvinnliga rabbiner
att kunna gé tillbaka till och citera. Upptickten av Regina Jonas
gav dem ett sédant arv (Bomhoff 2019:167).

Ytterligare tvd decennier senare fann Sinclair att en ny gene-
ration kvinnliga rabbiner inte lingre kunde identifiera sig med
Regina Jonas kamp, dven om de hedrar hennes minne (Bomhoff
2019:169). For dagens unga kvinnor dr jamstalldhet nagot sjalv-
klart, och den generation som fatt kimpa for sina rattigheter kan
se med viss frustration pa vad de uppfattar som historieldshet
och aningsloshet hos de yngre.

Jag hade med en fraga om kvinnliga forebilder i frageformu-
ldret till deltagarna i SST:s kurs, och fann att tvd informanter
sade sig inte ha négra, och att for dem som sade sig ha forebilder
dessa inte nodvandigtvis var religiésa ledare. Amy berdttar att
hon fétt hjalp av en psykolog att finna balans mellan religionens
inre och yttre sidor och att skilja mellan religion och tradition -
det handlar alltsd om en form av andligt ledarskap utanfor de
religiésa institutionerna. En av de kristna kvinnorna angav
kvinnliga ledare i Bibeln, speciellt Ester, som forebild. Lalitha
sdger sig ha manga kvinnliga f6rebilder frin olika religiosa tradi-
tioner och lyfter fram tvd ur sin egen hinduiska tradition, dér
hon sdrskilt betonar deras lirdom och deras kérleksfullhet mot
medmaénniskorna:
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Shri Jahnava Devi, en historisk person som levde pa 1500-talet i
Indien. Hon var en andlig ledare samt en reformator och guru.
Hon var mycket upplyst andligt och valdigt lard. Samtidigt som
hon hade en attityd av att stélla upp for andra, hjilpa behovande
och ge andlig védgledning till s6kande. [...]

Shri Visakha Devi (fodd 1951) var en av de forsta ISKCON
medlemmarna och édr idag tempelférestandare i Bhaktivedanta
Manor-templet i London, det storsta templet i ISKCON i Euro-
pa. Hon édr en mycket andlig person, véldigt lard i vara skrifter
och mycket kirleksfull i sitt umgénge med sina medménniskor.

[...]

Kursen Delaktig, stark och synlig arbetar med mentorskap, dar
deltagarna sjalva ska arbeta i par och fungera som mentorer at
varandra. Nagra deltagare hade forvéntat sig att mentorn skulle
vara en utomstiende person med erfarenhet av ledarskap, och
uttrycker besvikelse over modellen. Behovet av forebilder i
verkliga livet finns alltsd. Fragan 4r om den relativt magra
responsen pé fragan om forebilder beror pa historieloshet eller
brist pa goda kvinnliga ledare i vardagen, eller att informanterna
inte kinner nagot behov av forebilder.

Vem raknas som ledare?

I undertiteln pa Gender and Religious Leadership ndmns rab-
biner, praster och pastorer - vilket kanske dr naturligt nir ut-
gangspunkten ar den forsta kvinnliga rabbinen. Dock ndmns
inte imamer, och det muslimska bidraget av Katajun Amirpur
handlar inte specifikt om kvinnliga imamer, utan temat ar text-
tolkning som rubriken "Rereading Male Chauvinism” antyder.
Det finns en risk att kristna kvinnors kamp for prastvigning,
som varit och 4r sé central i de véstliga kyrkorna, fargar av sig pa
synen pd vad som &r den centrala fragan i andra religisa
traditioner. De kvinnliga imamer som startat egna moskéer:
Sherin Khankan i Képenhamn, Seyran Ates i Berlin och Kahina
Bahloul i Paris far berattigad uppmarksamhet i media - men
kanske ar det andra fragor som just nu ar viktigare for majo-
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riteten av muslimska kvinnor? Dessa tre dr kanske vér tids mot-
svarigheter till Regina Jonas: en forsta svala som inte bérs av
négon stor rorelse, men i sinom tid kommer att fungera som
forebilder?

Katajun Amirpur tar upp den afro-amerikanska muslimska
teologen Amina Waduds omtalade fredagsbon i New York 2005
da hon ledde bade mén och kvinnor i bén, men héavdar att det
som i det ldnga loppet kommer att fa storst betydelse dr hennes
skrifter, och att hon gett vanliga kvinnor redskap att tolka
Koranen ur feministiskt perspektiv (Bomhoff et al 2019:273).

Inte heller i alla kristna samfund 4r fragan om prastvigning
central for kvinnorna. IB som tillhér den etiopisk-ortodoxa kyr-
kan dr i sitt svar pa frageformuldret tydlig med att hon accepterar
sin kyrkas instillning i fragan. SST:s kurs 4r ju inte heller
inriktad pd “ambetsbérare” utan vill bidra till att stdrka kvinnors
ledarskap i olika positioner.

Kvinnors ledarskap har i stor utstrackning varit informellt,
med en auktoritet som varit avhingig av att de varit hustrur,
dottrar eller systrar till manliga ledare. Shuly Rubin Schwartz har
forskat pa rebbetzins, alltsi rabbinhustrur, och kapitlet "They
Married What They Wanted to Be?” I den aktuella antologin
bygger pa denna forskning. Hon menar att ménga av dem som
under 1900-talets forsta halft gifte sig med rabbiner mer eller
mindre medvetet gjorde det for att de insdg att de dirigenom
skulle fa en plattform dér de kunde utdva ledarskap och bidra till
det judiska livets utveckling som de inte kunde na pa annat sitt.
Rebbetzins roll var inte bara den goda husmoderns, utan de
verkade ocksd som ldrare och ledare for frivilliggrupper och
kvinnoorganisationer. Schwartz ger ocksa exempel pa hur dnkan
efter en rabbin kunde bli tillfragad om att ta hans plats och leda
férsamlingen efter makens déd (Bomhoff et al 2019: 183-202).

Aven den svenska pristfrun har varit foremal for akademisk
forskning, dar hennes roll framstar som mycket lik rabbinhus-
truns, fast kanske inte med ett lika tydligt utatriktat ledarskap
(Hermansson 2012). Via informella konversationer har jag for-
stdtt att ocksé inom islam kan imamers hustrur, systrar och dott-
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rar ha framstadende positioner som ledare och religigsa larare.
Dir ar profeten Muhammeds hustrur Khadidja och Aysha
viktiga forebilder som lyfts fram som argument for att stirka
kvinnors stillning, ndgot som ocksa papekas av Katajun Amir-
pur (Bomhoff et al: 284-285).

Ett annorlunda ledarskap?

Varfor ar det sa viktigt med kvinnligt religiost ledarskap? Har
kvinnor en annan ledarstil, eller andra egenskaper &n mén?
Kommer kvinnliga ledare att forandra religiosa samfund och
organisationer?

Nir jag stillde fragor till deltagarna i Delaktig, stark och
synlig om det finns skillnader mellan manligt och kvinnligt
ledarskap, och varfor det dr viktigt att det finns kvinnor i ledande
positioner i trossamfunden, sag de flesta det som en ren jam-
stalldhets- och rattvisefraga. Jamlikhet och jamstalldhet borde
vara sjalvklart i alla sammanhang, svarar de enhalligt.

Aven i formellt jimstillda samfund som Equmeniakyrkan
och Svenska kyrkan finns det informella strukturer som miss-
gynnar kvinnor, och kvinnliga chefer dr mer utsatta papekar
informanterna. “De informella strukturerna visar sig tydligt i att
en manlig ledare oftare har en mycket stérre 'pondus’, storre
auktoritet att bli hord” menar Ester. “Liksom i alla andra sam-
manhang far kvinnor jobba dubbelt sa hért for halva uppmérk-
samheten” havdar Anna. Lalitha har noterat att “kvinnor ofta ar
blygare och inte végar ta plats, medan min snabbare tar plats
aven om de kanske inte dr lika kvalificerade som kvinnor”. Utan
att direkt vilja havda att det dr ett manligt drag menar Amy att
ett “maktorienterat” ledarskap ar ett stort problem som f6érhind-
rar utveckling i ménga organisationer.

Aven om mina informanter inte generellt lyfter fram “kvinn-
liga ledaregenskaper” sa menar Amy att “det kvinnliga perspek-
tivet berikar”, och Lalitha péapekar att det finns kvinnor som
kanner sig tryggare med kvinnliga ledare, att de kan "6ppna sitt
hjarta” for dem.
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I forordet till Gender and Religious Leadership & andra sidan
talar Denise L. Eger om kvinnors ledarskap som radikalt annor-
lunda dn méns. Kvinnor lyssnar till alla roster, och utévar makt
pé ett annorlunda sitt, havdar hon. Bara genom att finnas dar
forandrar kvinnor ett sammanhang, och tydliggor att bade mén
och kvinnor ér skapade till Guds avbild menar Eger. Hon an-
knyter ocksa till Carol Gilligans teorier om att kvinnor ar mer
relationella och omsorgsinriktade, dock utan att referera till den
kritik som riktats mot henne (Bomhoff 2019: xiii-xv).

Aven om jag inte oreserverat kan instimma i Denise Egers
Overtygelse om att kvinnors ledarskap automatiskt leder till att
alla kvinnors roster blir horda och att maktstrukturerna foran-
dras, sa dr jag overtygad om att interreligios kvinnosolidaritet, dér
vi tillsammans ser oss som arvtagare till kvinnor som gatt fore
inom alla traditioner, och stottar varandra i den kamp som var och
en bedomer som relevant, kommer att férandra savél de religiosa
institutionerna som kvinnors sitt att se pa sig sjélva och andra.

Sista ordet gar till rabbi Regina Jonas: ”Jag hoppas det kom-
mer en tid d& det inte langre kommer att uppstd nagra fragor om
amnet “kvinnan”: for sd linge det gor det ar nagot fel” (Bomhoff
et al: xvi, min Gvers.).
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Barn, kvinnor och passion

Karin Sporre

Det var hosten 1979. Vi var en grupp kvinnor, nagra baptister
och néagra missionsforbundare. Vi satt och skrev pé ett gemen-
samt brev och textade en ram till ett forsattsblad. Som en relativt
nybildad kvinnogrupp erbjod vi oss att ett drygt halvar senare
gora ett 45 minuter langt program under rubriken: Ar det sant
att Jesus dr var Broder? Ar det sant att arvet hor oss till? Vi
kallade oss Ett Herrans Visen. Vi menade att kvinnor i lika hog
grad som mén 4r ett Guds vésen. En av kvinnorna i gruppen var
Gunilla Gunner, som den hér texten ér tillignad.

Det blev méanga kvinnokabaréer. I kyrkor, i forsamlingshem,
pé konferenser och ekumeniska méten. Beroende pa det specifika
sammanhanget varierade vi programmet. Sdnger, rop, talkorer och
sketcher blandades. Vi skrev texter, 6vade sanger och infor varje
framtridande band vi blomkransar. Beroende pé var vi fram-
tradde kunde olika musiker assistera oss. Vid ett tillfdlle tyckte
en av dem att vi dgnade alldeles for mycket tid at blomkransarna,
borde vi inte 6va i stillet? Men blomkransarna hade vi i haret till
det avslutade singnumret: "Vad jag édlskar dig liv”. Sangen be-
sjunger livet sjilvt, glidjen att vara till, men véjer samtidigt inte
for att livet ocksé erbjuder svarigheter och utmaningar.

Genom sangerna och sketcherna ville vi bade formedla
kvinnohistoria och aktivt paverka mot en mer kvinnovénlig
miljo i kyrka och samhdlle. Ett av vira paradnummer var en
sammantridessketch i en tidnkt styrelse i ett kyrkligt samman-
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hang. I styrelsen satt sex kvinnor och for dagen var en man
adjungerad. Han kom fran mansutskottet och skulle foredra en
motion om att mén skulle kvoteras in i styrelsen - till en niva av
minst 40 procent mén och max 60 procent kvinnor. Sa snart han
fatt ordet blev han avbruten av en av styrelseledamdterna som
yttrade: *Ursékta lilla vin, men vill du tala lite hogre!”. Motionen
mottes vidare av argument som “men, om mén skulle kvoteras in
bara for att de 4&r mén — hur skulle det bli?”, att "styrelsen var
tillrackligt stor”, och argumentet att “tiden dnnu inte var mogen”
satte effektivt punkt for diskussionen. Mansutskottet hade ingen
framgang med sin motion. Sammantridet inleddes dessutom
med bibelldsning och sang déar ordet broder i savil bibel- som
sdngtexter ersatts med systrar. En sketch som lyfte fram kvinnors
insatser inom mission ingick ocksd i kabaréprogrammet. Den
befintliga statistiken beskrev kvinnor som gifta eller ogifta, och i
skildringar av mission var savil omfattningen av kvinnors in-
satser som skildringar av vari kvinnors arbete bestatt markligt
franvarande. Detta ville sketchen ifragasatta och ge komplet-
terande bilder till.

Att i borjan av 1980-talet lyfta fram kvinnors bidrag i kyrka
och sambhille var inte problemfritt utan kunde i sig bli betraktat
som provocerande. Visst ovdsen kunde uppsta. Visserligen var
det som kommit att kallas feministisk teologi under fram-
vaxande ocksa i Sverige, men att 6verhuvudtaget tala om kvin-
nor och deras bidrag kunde skapa spanningar.

Till det vi gjorde i Ett Herrans Visen horde ocksa att sjunga
Jyckarnas fredsvisa — en skdmtsam anti-militaristisk visa som
understryker vikten av fred och icke-véald for en uppvixande
generation. Som en del av den dédtida kvinnorérelsen fanns ocksé
en omsorg om barnen, om deras framtid, i fred, i demokrati, i ett
gott samhille. Som jag minns Gunilla fran 1980-talet si var
denna omsorg viktig for henne. Fragorna om en god framtid for
barnen var en viktig politisk fraga. Och dérfor, som ett sitt att
hir fora de fragorna vidare, skulle jag vilja &terge nagra viktiga
drag i en bok som jag som etiker kommit i kontakt med och
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kommit att reflektera 6ver. Boken heter Ethics in Light of Child-
hood (Wall 2010).

Etik i ljuset av barn och barndom

John Wall, en amerikansk filosof, startar sin bok med péstaendet
att barn och barndom stiller ménskligheten infér de mest
utmanande och djupaste frigorna. Vad betyder det att vara
mansklig, att vara ménniska, i ljuset av barn och barndom? Vad
ar efterstravansvirt i relationer och samhillen? Vad ar vi mén-
niskor egentligen skyldiga varandra? (Wall 2010: 1).

Wall menar vidare att vi inte bor noja oss med att fundera
over hur vi kan tillimpa forestdllningar om ménniskans natur,
relationer, och samhillen pa barn och unga, utan barns
erfarenheter behover fa bli nya linser for hur vi forstar vad det ar
att existera, att leva goda liv, och att forma rattvisa samhallen -
for bade barns och vuxnas skull. Ett nytt sitt att tdnka behovs,
tidigare tinkares svar om barn och barndom ér inte tillfreds-
stallande. Snabb globalisering, social instabilitet, hyperindividua-
lisering i bade rika och fattiga lander stéller oss infér obesvarade
fragor. Fragor som hur det kan passera obemarkt att tio miljoner
barn dor varje dr pa vér planet i sjukdomar som latt kunnat botas
eller till f6ljd av undernaring maste stillas. Vidare, hur kan det
tilldtas att barn dras in i sexhandel, att barnarbete i “sweat shops”
torekommer, och att barnsoldater finns? Och, hur kan det i
Walls eget hemland, i USA, vara accepterat att en fjardedel av
barnen lever i fattigdom? Vidare, familjer, som &r sd viktiga for
barn, hur kan de fi bli privatiserade, fragmentiserade och
isolerade? (Wall 2010: 1-2).

Mot sadan utveckling kontrasterar Wall tanken att ett sam-
hille som verkligen inkluderar barn skulle dndra sina grund-
liggande antaganden och inte néja sig med att strdva efter att
betrakta barn som i viss grad lika vuxna. Ty, eftersom barn dr
fullvirdiga ménniskor innebdr ett negligerande av barn att allas
var mansklighet forminskas, havdar han. Kritisk reflektion som
pa detta sitt vixer fram viljer Wall att kalla “childism” (Wall
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2010: 2-3). Vad ar da det? Kortfattat beskrivet: ”Childism is the
effort to respond to the experiences of children by transforming
understanding and practices for all” (Wall 2010: 3).

Nér Wall myntat detta nya begrepp, vilket han utvecklar som
ett parallellt begrepp till feminism, patalar han hur feminism har
péverkat och fordndrat etisk reflektion i grunden. Begrepp som
omsorg, relationalitet, "empowerment” och makt, har med sin
bas i feministisk reflektion fordndrat etisk diskussion de senaste
artiondena. Vidare har Womanism, svarta amerikanska kvinnors
teologi och filosofi, stéllt andra grundlaggande fragor och paver-
kat hur ras och kon, ska forstas i forhallande till varandra. Miljo-
rorelsen & sin sida, har for det tredje stillt oss manniskor infor
fragorna om mainsklighetens mening och handlande utifrén att
vi utgor en del av ett storre ekosystem. Och, ldngre tillbaka stall-
de humanismen, och gor sa fortfarande, frigorna om moralisk
samlevnad genom begrepp som maénniskovarde, frihet och
rattigheter. Alltsa, da “childism” i Walls bok undersoks som en
grundldggande moralisk fraga stills etisk teori infér nya utma-
ningar. I besvarandet av denna fraga skapas nya teoretiska och
praktiska svar (Wall 2010: 3).

En "barn-ansvarig” etisk teori

Walls bok har tre delar. I den férsta dekonstruerar han det
huvudsakligen vésterlandska sittet att inom etik och filosofi se
pé barn. Han kallar de tre synsitten: “top-down” [uppifran-ner],
“bottom-up” [botten-upp] och “developmental” [utvecklings-
orienterat] (Wall 2010: 3, 13-32). I del tva utvecklar Wall som
kontrast sin etiska teori som han kallar children-responsive”;
alltsd en etisk teori som svarar mot den kritiska utmaning som
“childism” stéller (Wall 2010: 35-110). "Barn-ansvarig” eller
“barn-an-svarande” skulle vi kunna kalla den pé svenska. De
bada formuleringarna paminner di om hur ordet ansvar i
svenska spraket kan fd en annan mening om man delar partikel
fran stam och sdger “svara an” i stallet for "ansvara” (Jfr Sporre
1998). I bokens tredje del vidareutvecklar Wall den etiska teori
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han tecknar i bokens andra del inom tre omraden: manskliga
rattigheter, familj och etiskt tinkande (Wall 2010: 113-177).
Genom hela boken stravar Wall efter att utveckla vad det
innebdr att vara manniska bortom den “vuxen-centrism” som
hittills varit utmérkande for etisk teori. Hér i kapitlet ska vi
koncentrera oss pa bokens andra del. Vad kan vara birande
drag i en barn-ansvarig etisk teori som svarar an mot fragor
som barndom och barn formulerar nir vi forsoker forsta vad
det &r att vara manniska?

”What is human being?”

Fragan om vad det ér att vara manniska bearbetar Wall i kapitel
tva. Han viljer d4 en fenomenologisk ansats for att forstd man-
niskans varande i vérlden, inspirerad av filosofer som Husserl,
Heidegger och Ricceur. Med utgangspunkt i hur varje nyfott
barn férdndrar sin omgivning och stiller forméanskligande fragor
till omgivningen arbetar Wall med tanken att méanskligt varande
inte begransar sig till att vara konstruerat, utan att det framfor
allt ar ett skapande av mening. I den kreativitet som meningsska-
pande utgor kommer det méanskliga varandet stindigt till nya
uttryck. Samtidigt sker meningsskapandet i samspel med den
omgivande kulturen, med de givna samhalleliga forutsittningarna.
Manskligt varande kan darfor ses som bade konstruerande och
konstruerat. Detta eftersom, att vara ménniska, fran fodsel till
dod, ar att oupphorligt skapa nya meningsvérldar, fran de
varldar av mening som historien och andra redan skapat. (Wall
2010: 35-36)

Da Wall sitter fokus pa barn och barndom i relation till
ménskligvarandet noterar han att hittills har i hog grad barns
rost och barns agerande i etisk och, inte minst, samhéllelig me-
ning varit det som lyfts fram till exempel i den nya barndoms-
sociologin. D& har forstaelsen préglats av att agentskap [Eng.
agency] forstatts utifrdn hur man inom etisk teori traditionellt
konstruerat vad det dr att vara agent, eller subjekt, dar frihet,
autonomi och oberoende betonas. Men, ska man forsta vad det
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ar att vara manniska utifran ett barndomsperspektiv, menar
Wall, s& méaste man se sambandet mellan agentskap och sarbar-
het. Och, betonar han, att se sdrbarhet som ett centrum for
manskligt varande utgdr inte en motsats till agentskap, utan ar i
stallet en startpunkt for ett agentskap varigenom en mdnniskas
styrka vixer. Sidana processer innebdr tillika en 6ppenhet mot
andra manniskor i relationer, vilket Wall karaktériserar som ett
passivt-aktivt sétt att forhalla sig som agent. Pd detta sitt, genom
att sdrbarhet och agentskap hélls samman, utmanar perspektiv
fran barn och barndom traditionella etiska synsitt med deras
fokus pé frihet, autonomi och oberoende (Wall 2010: 37-41).
Om man som Wall forstdr manniskans varande i virlden som
ett standigt pagaende skapande av mening i sarbarhet och agent-
skap uppstér fragan tillika om vari den etiska utmaningen ligger.

Att skapa narrativ i tiden

D& Wall griper sig an den fragan fér han in tiden som en
avgorande faktor i mansklig existens. Vara liv som ménniskor
levs inte oberoende av tid utan 4r inskrivna i tiden, vilket vi
maste forhélla oss till. Att se manskligt varande ur barn- och
barndomsperspektiv innebér en nirhet till att uppmarksamma
hur fodsel, men ocksé senare dod, markerar manniskans relation
till tiden. Vidare innebér detta, till exempel, att den kortare tid
ett barn har levt dr en tidsrymd som kan komma att uppfattas
som mer av en helhet dn den langre tid en vuxen levat. Samtidigt
ar méanniskans mal, bade den vuxnas och barnets, att skapa sin
egen berittelse av det médnniskan erfarit, av den tid méanniskan
levat. Och ju mer tid en ménniska erfar, ju mer kan en sadan
berittelse, ett narrativ, genom meningsskapandet expandera,
inforliva mer av erfarenhet. Skillnaden mellan barn och vuxna ar
enligt Wall inte att de genom narrativ ger den tid de levat
mening, utan hur omfattande erfarenhet de har av att skapa
berittelser av den tiden de levat (Wall 2010: 59-73).

Dé Wall ska ge ett exempel pa vad han menar med ett expan-
derande narrativ exemplifierar han fran boken Anne Franks
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dagbok. I den unga judiska flickans berittelse, om hur hon levde
gomd i Holland undan nazisters jakt pa judar, menar Wall att
hon demonstrerar en ménsklighet som véxte nir hennes virld
lika girna kunde ha préglats av den utsatthet och de hot hon
levde under. Berittelsen fir utgora ett exempel pé ett expande-
rande narrativ, en sjalvforstaelse dar det egna livet, den person-
liga tiden och den omgivande historien, tolkas i ljuset av varan-
dra till en fordjupad forstaelse, i detta fall under de allra svaraste
omstindigheter (Wall 2010: 72-73).

Att tolka sitt liv genom narrativt skapande ér ett uttryck for
ménniskans formaga att skapa mening i tiden. Att oupphorligt
gora sd, ar manniskans etiska mal, enligt Wall. Till detta syftar
den minskliga existensen, det ménskliga varandet. Nar Wall
lagger ut texten om hur det narrativa skapandet sker, betonar
han dartill kropp, relationer, samt relation till nagot gudomligt,
nagot utanfor den minskliga existensen. Detta senare for att
uttrycka en férmaga att forhalla sig till nagot utanfor tiden (Wall
2010: 74-86).

Vad dr vi skyldiga varandra?

I sista kapitlet av bokens andra del tar Wall upp frigorna om
moraliska forpliktelser oss méanniskor emellan. Han konstaterar
inledningsvis att nar samlevnaden méanniskor emellan i hog grad
forstas utifran individuell frihet, autonomi och rationalitet si
kommer med nodvandighet barn och barndom att férstas som
nagot vuxna ska ta ansvar for, snarare dn att barn kommer att
uppfattas som nagra som i sig sjilva kan vara ansvariga. Barnens
begrinsade erfarenhet av autonomi och frihet kommer utifrdn
det synsittet att gora att de framstar som oférmogna i moraliskt
hinseende. Och, dérigenom fornekas de sin fulla mansklighet
(Wall 2010: 87-88).

Mot ett sadant synsitt utvecklar Wall sin etik forstadd som en
moralisk skyldighet att svara an, att agera ansvarigt i relation till
en medmanniska, en annan. I moraliska méten med andra mén-
niskor utmanas det egna meningsskapandet, det vill séga en narra-
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tiv expansion efterfragas, nir det egna sjdlvet moter en annan, som
inte kan reduceras till en icke-person utan ska bemoétas som en
fullvardig och jamlik ménniska. Barn har i jamforelse med vuxna
inte lika manga erfarenheter av att det egna sjilvet decentreras i
manskliga moten och att ett expanderande narrativ kunde be-
hova formas, men utifrin den relationella karaktir som det
nyfodda barnets inlemmande i den ménskliga vérlden innebir,
sd formas barnet sjilvt undan for undan genom det egna gen-
svaret. Barnet 4r meningsskapande (Wall 2010: 88-110).

Barn och vuxna - ansvariga, svarande an

Kort, kanske alldeles for kort, har jag hér f6rsokt att finga huvud-
dragen i det genomreflekterade och vil férankrade resonemang
om ett sitt att med barn som lins, diskutera etikens grundfragor
vilket John Wall utvecklar i sin bok. For att belysa sitt synsitt lyfter
han in exempel, tar fram fakta och aterger publicerade berattelser
om och av barn. Han diskuterar ocksa samtida och tidigare
filosofer samt teologer.

Att forstd barn och unga som ansvariga, som fullvirdiga
manniskor i etisk mening, tror jag vi behover fortsatt fordjupat
bearbeta. Med min bakgrund inom feminism, feministisk teori
och teologi (se till exempel Sporre 1999; Sporre 2015) ar motet
med hans bok fascinerande. Den blir som en férlingning, en
vidareutveckling av feministisk teori och reflektion - inte minst
ifraga om vem som é&r, och vad det dr att vara subjekt; centrala
fragor inom etikens omrade. Med hjdlp av hans teoretiska dis-
kussioner och deras praktiskt méjliga tillimpningar kan jag som
lararutbildare och forskare tdnka vidare, inte minst nar det géller
att forsta och tolka barns och ungas existentiella fragor och ska-
pande av narrativ. I den tid vi lever, med “prinsar och presi-
denter som ljuger medvetet i kapp” (citerat fran en sang av Mi-
kael Wiehe) och med unga ménniskor som Greta Thunberg som
manar vuxenvérlden till ansvar, sa ser vi hur en ung generation
tar ansvar pa nytt sitt och samtidigt att dldre makthavare sviker.
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Att s fron

Det hir kapitlet borjade i en berdttelse om Ett Herrans Visen. 1
det attadriga arbetet med kvinnokabaréer siddes fron. Da
gruppens arbete kort omndmns skriver Ulla Bardh (1987) "Vi
var vél inga showmainniskor och det hela blev enkelt men rakt.”
Det fanns nog &horare som utifran ordet kabaré véntat sig mer
bensprattel och ndtstrumpor, men det som behévdes da var ett
arbete med att lyfta fram kvinnor och kvinnors historia inom
kyrkan. Arbetet i gruppen tydliggjorde vikten av att ta saker i
egna hinder ndr man vill férandra. Bland publiceringar som
arbetet gav upphov till kan nimnas temanumret av tidskriften
Tro och Liv som Bardhs artikel ovan var publicerad i och dir fler
avknoppningar frén gruppens tidiga arbete finns.

Dock, den mest gedigna framstéllningen av gruppens arbete
har gjorts av den kyrkohistoriker denna text och hela bok ar
tillignad, av Gunilla Gunner i texten ”Ar det sant att Jesus ir
min broder?” (Gunner 1996). Med en kombination av historisk
precision och, skulle jag vilja sdga, varmlédndsk berittargladje,
tolkar Gunilla det skeende vi gemensamt upplevde. Det blir ett
narrativ, ett expanderande sadant, dar ett subjekt, placerar in i
tiden och historien det ménskliga varande som det arbetet och
gemenskapen innebar.

Och, overraskande f6r mig, men inte egentligen i sak, har jag
nu upptickt att Gunilla redigerat en bok om barn i religioner
(Berglund & Gunner 2011) inkluderande ett eget avsnitt (Gun-
ner 2011). Med samma avvigda precision i text, som nir hon
talar, 6ppnar Gunilla i den texten upp den svenska kristna tradi-
tionens omhuldande av Jesus som barnens van, ocksd for dem
som inte levt den traditionen och fér dem som kan ha kommit
till Sverige fran andra ldnder. Texten utgor en fortsatt reflektion
over barn, barndom och religion, om ménniskan och det som
stracker sig utanfor och bortom henne. Om négot vi behover
reflektera vidare kring.

Rubriken till detta kapitel inneholl ordet passion. Passion ar
en oerhord tillgdng i det akademiska arbetet. Forhoppningsvis
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har denna berittelse visat hur det finns forbindelselinkar mellan
det som pé djupet engagerade och satte oss i rorelse i gruppen
Ett Herrans Visen och tinkande och reflektion inom akademin
ett betydande antal ar senare. Som forskare ar vért val av fragor
att undersoka och bearbeta avgorande och hor inte séillan sam-
man med vér passion. Det far vi inte glomma!
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Linda Vikdahl

Om man fir dromma, och varfér skulle man inte fa det, s&
kommer det en dag da fragan om kvinnors tilltrdde till prast-
ambetet kan ses som en fraga vi lagt bakom oss. Den dagen har
kyrkan, den varldsvida, &tervént till sitt ursprungliga uppdrag -
att forkunna och leva evangeliet om frihet for de fangna och
fortryckta. D& har nddens ar frén Herren intratt pa jorden.
Gunilla Gunner (2008: 149)

Véren 2019 reste jag tillsammans med en grupp fran Hogalids
forsamling pa en rundresa i Israel och Palestina for att se och
uppleva bibliska platser. Som prast har jag ansvarat f6r forsam-
lingsresor, men den hir resan var helt privat. Jag hade aldrig
tidigare varit i Det heliga landet. Varje plats var ny, men sam-
tidigt sa vilbekant. Det var fantastiskt. Bibeltexterna som jag
arbetat med under mina ménga ar i férsamlingstjanst fick firg
och doft, och de placerades in i ett levande landskap.

Naturen vid Genesarets sjo var intagande. En varm och solig
dag klev vi av bussen pa parkeringen vid platsen didr man tdnker
sig att Jesus kallade sina tva forsta larjungar, Petrus och Matteus
(Matt 4:18). Var buss var en av flera turistbussar, och det var
manga pilgrimer och andra besokare som gick pa den lilla vigen
mellan parkeringen och stranden. Jag hade lovat gruppen att
hélla en enkel massa nere vid vattenbrynet for vart resséllskap.
Det kindes stort och fint. Jag skulle fa dela ut bréd och vin vid
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Genesarets strand pa samma plats dér Jesus en gang kallade sina
forsta larjungar.

Pa vagen ner till vattnet passerade vi ett stort séillskap som
firade méassa. Gudstjanstfirarna bestod enbart av romersk-katol-
ska priéster, inga andra. Lovsangen ljod starkt och kraftfullt av
mén i svarta vélskrdddade klider med vita kragar. Det var
vackert, det var det. Men den &vervagande kidnslan hos mig var
ilska och sorg. I den prastgemenskapen och i den gudstjanst-
gemenskapen ar personer som jag inte vilkomna, och sa har det
varit i snart 2 000 ar.

Nere pa stranden dukade jag upp ett enkelt nattvardsbord pa
en sten, under ett trad, och resesillskapet satte sig med utsikt
mot sjon. Vi sjong psalmer ur vart gemensamma sanghéfte och
jag laste evangeliet som berdttar om nér Jesus kallade sina forsta
larjungar. Nér jag kom till méssans instiftelseord skrek en arg
mansrost en bit bort: Heretica!l Heretica! Stop! You must stop!
This is Catholic ground.” Det var en romersk-katolsk prast som
hade upptickt var gudstjanstgemenskap och det faktum att det
var jag, en kvinna i prastkrage och stola, som celebrerade hog-
tiden. For ett 6gonblick kidnde jag mig avklddd. Det var som om
prastidentiteten plockats av mig i en hast och jag stod naken i all
min kvinnlighet. Kénslan var omedelbar, men flyktig - jag har ju
varit med forr. Den romersk-katolske préasten fick skrika klart
innan jag fortsatte med orden som bekriftar allas delaktighet i
Kristi kropp: ” S& ér vi, fastdn ménga, en enda kropp, ty alla far vi
del av ett och samma bréd”.

Att kdnna sig "fel”

Ar 1997 pristvigdes jag for Svenska kyrkan. Da hade det gatt
néstan 40 ar sedan prastimbetet i Svenska kyrkan 6ppnades for
kvinnor. Beslutet kom efter ménga ar av stridigheter och diskus-
sioner. Kanske kan man tdnka att beslutet skulle vara slutet pa
manga ar av kamp, men det stimmer inte. Min erfarenhet ar att
kvinnliga kollegor pa olika sitt har kampat och fortfarande
kémpar i sin prastroll pa grund av sitt kon. Men det hor inte till
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vanligheten att jag far skéllsord som “heretica” kastat i ansiktet.
Min upplevelse av kamp kanske sammanfattas bést i att ibland
kdnna mig “fel”. Det d4r som om mina upplevelser och erfaren-
heter inte riktigt rymts i prastrollen, som den férvéntas vara. Jag
vill ge ett exempel.

Jag var 27 ar gammal nir jag paborjade mitt yrkesliv som
prast. Nagra av préstens arbetsuppgifter handlar om att sta till
tjanst for enskilda samtal. Prastens roll i sjalavardsamtal ar unik
pé sé sitt att den dr belagd med absolut tystnadsplikt. Men jag
fick snart problem. Utbildningen hade inte alls forberett mig pa
vad som kan hinda ndr man som 27-arig kvinna ska lyssna till
man i staingda rum. Ingen hade berattat for mig om mojligheten
att konfidenter skulle kunna kunde se mig som en potentiell sex-
partner och att sjilavardssamtalet kunde vara ett mojligt sam-
manhang for skamliga och ovilkomna forslag. Jag skapade snart
strategier for hur jag skulle kunna fly fran samtalsrummet dér
jag satt, om situationen blev hotfull. Jag kravde ocksé ett larm-
system och att det skulle finnas en arbetskamrat i narheten nar
jag var inbokad i samtalsrummet for sjalvavardssamtal. Nagra av
kollegerna tyckte nog att jag 6verdrev, men de var inte heller 27-
ariga kvinnor utan méan i medeléldern. Efter ett tag sa jag till min
chef att jag inte ville ta emot mén for enskilda samtal, de fick
soka sig till mina manliga kollegor istillet.

Ett annat problem som ocksa rérde de enskilda samtalen var
de hembesok som ingick i arbetet. Tanken med hembesok ér fin
pa manga sitt, men som 27-drig kvinna kdnde jag mig inte trygg
att &ka hem till personer som jag aldrig tréffat eller inte visste
nagot om. Jag sa ganska snart att jag vill ha sillskap om jag ska
aka hem till enskilda personer (madn) som jag inte kdnde till
sedan tidigare. Men det 4r inte helt oproblematiskt att komma
med sillskap, eftersom den absoluta tystnadsplikten inte kan
komma ifraga.

Infor sjalva prastvigningen hade vi préstvigningskandidater
uppmanats att ldsa Stengrunden (Giertz 2009). Det dr en roman
som ofta beskrivs som en sjilavdrdsbok, och den beskriver from-
hetsliv och prastvardag i en landsortsférsamling i tre genera-
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tioner. Det kan tyckas som lamplig litteratur att lisa infér en
framtida préstgarning, men den har valdigt lite att géra med de
sjalavarderfarenheter som jag snabbt fick erfara som ung kvinna
och prist. I Stengrunden ar alla prostar, kyrkoherdar, ambets-
broder, biskopar och pastorer min, och pristrollen som fram-
trader har mycket lite gemensamt med de erfarenheter som kom
att bli mina. Prasterna i Stengrunden éker pa det ena hembesoket
efter det andra och samtalar om skuld och nad, om lag och
evangelium med sjalsligt trostande méanniskor. Ibland har de
sockentyget med sig. De sitter inte, som jag gjorde, pa helspann i
larmade rum med vaktande personal utanfoér och blir behand-
lade som ofrivilliga sexobjekt.

Att fa kdnna sig som prést

For drygt tio 4r sedan kom boken Antligen stod hon i predik-
stolen! Historisk vigval 1958 (2008). Det dr en antologi som
presenterar en samling artiklar som pé olika sitt ger ett vidgat
perspektiv pé beslutet att Oppna prastambetet i Svenska kyrkan
for kvinnor. Boken breddar och fordjupar kunskapen om ett
viktigt skede i Svenska kyrkans och i samhallets historia. I en av
artiklarna (Engstrom 2008:37) konstateras att numera behover
kvinnor inte kimpa for att bli préster i Svenska kyrkan pa grund
av sitt kon (men den kampen &r fortfarande reell i flera andra
kyrkor, varlden 6ver). Istillet handlar det om att f4 kinna sig och
uppfattas som prast. Jag kan kdnna igen mig i detta “att fa
uppfattas som prist” eftersom jag ibland upplevt prastrollen som
alltfor trang och sndv. Men kanske dr min erfarenhet av att
ibland “kdnna mig fel” mest bara min egen? Jag arbetar inte
heller som prast numera och det har jag inte gjort pa ett tag.
Kanske har situationen férandrats?

For att ta reda pd om min upplevelse delas av andra kvinnliga
praster kontaktade jag tva kollegor i en forsamling ndra mig for
hora om jag kunde intervjua dem om deras upplevelser av att
vara kvinna och prést. De tackade genast ja. Bada ville medverka
med sina namn i artikeln, men eftersom identiteter pa personer i
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deras narhet kan rdjas genom att deras namn skrivs ut, har jag
andrat namnen i texten (liksom jag dndrat alla personnamn och
namn pa platser, liksom alder). Den ena prasten kallar jag Ma-
lena. Hon &r drygt 50 &r och arbetar som forsamlingens kyrko-
herde. Malena ar homosexuell. Den andra prasten heter Mimmi.
Hon arbetar som komminister i féorsamlingen, 4r ocksd mellan
50 och 60 ér, men till skillnad fran Malena ar hon relativt ny
prastvigd. Mimmi ar heterosexuell.

Malena och Mimmi berattar

Vi triffades alla tre i forsamlingens forsamlingsgérd en tidig
morgon. Jag borjade med att fraga hur de upplevde det att vara
kvinna och prast. Mimmi svarade snabbt:

Det ér en annan varld, tycker jag. Jag har aldrig i mitt liv kint
mig sé objektifierad, som de hér senaste fem &ren! Och det ér ju
konstigt eftersom jag har jobbat sedan jag var 18 och hamnat i
sammanhang dar jag varit ung kvinna. Jag har jobbat med sam-
tal inom Socialtjansten i flera &r och da tdnkte jag aldrig pa att
jag ar kvinna. Jag fick heller aldrig kommentarer om mitt ut-
seende eller mina kldder under min uppvéxt, men det har varit
en stindig fraga sedan jag blev prist. Exempelvis mina naglar.
Jag har malat naglarna sedan jag var tonaring. I mitt tidigare
yrkesliv kommenterades det aldrig, men i kyrkans varld kom-
menteras det. Faktiskt! Vilket dr helt fascinerande! Det ska man
inte ha... man ska inte liksom framhéva sin kvinnlighet som
prést. Jag vet inte riktigt varfor faktiskt.

Mimmi fortsatte:

Jag har haft en manlig prastkollega pa en tidigare arbetsplats,
som végrade att ta nattvard av mig for att jag ar kvinna. Jag fick
ocksa hora, vilket jag ar jittebesviken p4, att en kvinnlig kollega
i min egen férsamling var i maskopi med den hir manliga prés-
ten... Det var sd att jag och en annan manlig prést delade pa
helgerna. Och ibland s& blev det s - "Nej shit, mitt barn har
blivit sjukt, kan du ta méssan?” "Javisst”. Men dé hade vi annon-
serat fel sa att siga. Da brukade min kvinnliga kollega ringa till
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honom, det har jag fatt veta nu bara fér nagon manad sedan.
Hon ringde till honom och sa ”Jag vill bara beritta att det har
blivit dndring i schemat, s nu dr det Mimmi som har guds-
tjansten och inte Magnus.” Och d4 kom han inte. For han kunde
ju inte riskera att behova sitta kvar i banken under nattvarden,
det skulle ju vara lite forargligt. Va?! Och jag kdnde... — henne
har jag liksom jobbat ihop med i flera ar!! Vi var kollegor och till
och med umgicks pa fritiden. Vilket svek! Inte mot mig som
person utan mot kvinnor. Vad ér det for dumheter! Det skulle
jag aldrig ga med pa! Jag skulle inte gora det - ringa till nagon
och forvarna liksom... ”bara s du vet nu ar det en kvinna, sa
det dr bast att du stannar hemma”.

Jag undrade om Mimmi tyckte att hon fick tillrackligt med for-
beredelse under sin préstutbildning pa vad som kan vinta en
kvinna som &r prast? Mimmi sa:

Nej! Nej, jag har varit otroligt naiv pa det sittet. Eftersom jag var
sd pass gammal nir jag prastvigdes, jag var ju 50 ar, och inte har
stott pa det hdr i néringslivet dér jag jobbade tidigare — det ar
Klart att det finns ett glastak i naringslivet, hogst upp sé sitter det
mest méin, men pa nivdn under 4r det ingen fraga. Det naimndes
liksom aldrig. Det var inte en fraga. Sa att det blev en fraga nar
jag var 50 ar gammal — det har férvanat mig! Nej, jag forbered-
des inte. Kanske att ndgon har sagt nagot nagon gang men jag
tog inte till mig det, eftersom jag levde i tro att det inte var si.

Jag undrade om hennes erfarenheter paverkar henne? Mimmi
utbrast:

Det gor mig heligt forbannad!! Faktiskt! Det gor det! Jag kan
kdnna hur ORKAR vissa ménniskor, ah, nej... Ja, jag blir arg
faktiskt. Jag dr arg pa patriarkatet.

Jag vinde mig till Malena for att f4 héra om hennes erfarenheter.
Hon sa:
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Jag har en del upplevelser som liksom har tagit sddér inp4 skin-
net. Jag var 26 ar nér jag prastvigdes. Forsta sommaren nir jag
jobbade som prist da skulle jag viga min kusin och hans flick-
vian. De bodde pa en ort utanfor Goéteborg, och jag akte dit
innan, till kyrkan, bara for att reka lite. Nar jag ringde jag pé i
forsamlingshuset och var det en diakon som dppnade. Men ndr
jag sa jag vem jag var och vad mitt drende var sd bara tittade hon
pé mig! Och sa ingenting!! Sa jag férklarade Ja, jag ska ju viga
min kusin...” Och sa angav jag vilken dag det var och sa att jag
ville bara aka hit och titta om det finns liturgiska kldder, och om
jag behover ta med mig nagot... Dé sa hon sa hér till mig: "Jasa.
Det ska du?! Nej, men dé far du nog ta med dig egna grejer”.
Och sa visade det sig att de hade rokt ut mig efterat. For att jag
liksom skulle rokas ut ur den dér kyrkan... ndr jag hade smutsat
ner den. Och jag fick inte ldna klader dir, det gick inte for sig.
Det handlade om att jag inte skulle smutsa ner deras grejer. Sa
var det med det.

Malena fortsatte:

Min kinsla under hela utbildningen var att médnnen hela tiden
var lite battre. Att de har... att de 4r lite mer "pa riktigt” préster.
Och det idr egentligen fortsatt min upplevelse 4ven om det inte
tar pa samma sdtt pd mig idag. For bara nagra veckor sedan blev
jag heligt utskilld infér en veckomdssa hir av en farbror. Som
skillde och skillde och skillde 6ver allting som hade blivit déligt
i forsamlingen. Han sa ”Och det har ju varit tva kvinnor fore dig
som har forstort allting. Det vore ju mycket battre om David [en
av komministrarna i forsamlingen, min kommentar] var kyrko-
herde. Det har han ocksé sagt till David, men David siger "Nej,
det vore inte bittre om jag vore kyrkoherde. Jag skulle vara en
katastrof som kyrkoherde. Nu har vi en kyrkoherde, som é&r bra,
och jag 4r nojd med henne sdger han.” Sa han stottar mig i det.
Men jag kan ju se att det finns ett beteende som ar minst sagt
bekymmersamt.

Mimmi utbrast:

Jag blir skitférbannad nir jag hor sant har!!
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Innan sjélva intervjun hade Mimmi funderat 6ver om inte
Malena ar sarskilt utsatt som prist, eftersom hon ar bdde kvinna
och homosexuell. Malena éaterkopplar till det som Mimmi fun-
derat 6ver och sager:

Jag tinker pa det som du sa forut Mimmi, att det 4r en slags
dubbelutsatthet att vara kvinna och homosexuell. Pa ett satt ar
det kanske det, men det finns ocksé en slags befrielse i det. For
jag upplever att jag slipper manga saker. Det hér 4r ocksa svért
att prata om utan att det blir ett slags... skuldbeldggande, det ar
inte det jag dr ute efter. Men jag tinker att manga heterosexuella
kvinnor dr vana att inga i ett slags signalsystem, dir man kom-
municerar med mén pa ett sdtt... och jag gor inte det! Och det
ar som om jag slipper en massa saker. Jag har aldrig nagra man
som sitter i enskilda samtal och kommer med sexuella anspel-
ningar till mig - aldrig. Men det hidnder i telefonsjilavard. Jag
har suttit i Jourhavande prést ngra génger, men det slutade jag
med, for jag vill inte bli utsatt for sexuella krankningar pa
arbetstid. Det gar bort. Men jag tror att jag 4r befriad fran man-
ga saker som jag tror kan hédnda heterosexuella kvinnor. Det
finns liksom inte de... dh, eller som en person sa till mig en
gang i tiden: "Du svarar inte pa mina signaler”. ”N&”, det gor jag
inte. ”Vad ar det for signaler?”

Under intervjuns gang aterkommer vi flera génger till erfaren-
heter kopplade vart utseende. Alla har vi blivit kritiserade och
ifrdgasatt for hur vi ser ut. Mimmi berittade om en upplevelse
under utbildningen:

Jag ska lamna ut en larare, XX, pa XX. Han sa till mig... pa den
tiden hade jag jéttestora orhdngen. Han sa till mig under en
lektion, infor alla, "Mimmi, de dédr 6rhdngena paminner om en
berittelse i Bibeln. Jag rekommenderar att du inte har dem... du
kommer inte att kunna ha dem nér du 4r prast” Och da sa jag
“Ursikta, sa du just till mig att jag ser ut som en hora?”. "Nja,
jag skulle ju inte riktigt uttrycka mig sd, men det ar klart att det
inte ar lampligt”.

Malena berattade om en av sina erfarenheter av att bli kritiserad
for sitt utsende:
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Jag var punkare nir jag var ung. Nir jag kom in i den hér svin-
gen med att jag skulle bli prést, d& hade jag rakat har. Jag hade
rakat har ganska langt upp. Och sa hogst upp hade jag ganska
mycket hédr, som gick att resa i tuppkam, eller som gick att tu-
pera eller gick att ha bak s& har. P4 domkapitelsmiddagen innan
préstvigningen, sa en av domkapitelsledamoterna till mig sé har:
”Ja, Malena, nu ndr du ska bli prést sd ar det vil pa tiden att du
andrar bide klddstil och harstil”. Och det var en kvinna. Den
kladstil som jag hade dé var svarta Dr. Martens, svarta strump-
byxor, en svart kort kjol och en gron hood. Och det var ju inget
signalsystem med négra naglar eller 6rhidngen — det var bara fel
anda. Néagonstans dr det s& att som kvinna tillats inte s& stora
personliga variationer. Utan de personliga variationerna... det
ar ett ganska trangt utrymme. En trang kanal, liksom. Min kan
ha rakad skalle, eller skigg med gummisnoddar i - det ar liksom
lite charmigt och roligt. Eller kan roka pipa, eller kan kora mo-
torcykel, men kvinnor som gor det... det 4r inte riktigt bra.

Jag undrade: Hur ser bilden av den ideala présten - bilden som
vi brottas emot? Malena svarade:

Jag tycker att den dar dubbel. Det 4r ju den outtalade normen,
som vi ror oss vid. Genom att se vad som bryter mot normen -
det dr s& man kan identifiera vad normen dar. Genom att uttala
det som det inte far vara. Den ideala présten dr en man och han
ar i medeldldern, men den ideala prasten kan ocksad vara en
yngre man som gérna spelar gitarr. Eller en dldre man som har
valdigt mycket kunskap. Det skulle ocksd vara en kvinna, men
hon ska helst inte utmérka sig pa nagot sérskilt sitt och inte ta
for mycket plats.

Mimmi fyller i:

Inte vara for firgstark, en ganska forsynt person som vet nir
hon ska halla tyst. Och sdga ndgot klokt nir hon vél 6ppnar
munnen.

Och Malena bekriftar:

Ja, ja verkligen!
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Pa Forklaringsberget

Malenas och Mimmis berittelser bekréftar att jag inte dr ensam
om svarigheten i att fi uppfattas som prist. Deras berittelser
kanns som hand i handske med mina egna. Nar jag ténker till-
baka pa andra kvinnliga prastkollegors upplevelser som jag fatt
lyssna till genom éren, vill jag pasta att vi &r ménga som kampar
med att rymmas i den forvintade prastrollen. Inte p& grund av
vad vi gor eller séger, utan pé grund av att vi dr kvinnor. Och jag
sdger som Mimmi: "Det gor mig heligt forbannad!” Samtidigt
finns det ocksé en trotthet i mig. "Hur ldnge ska detta fa fortga?
Nir ska fragan om kvinnors tilltrade till prastimbetet kan ses
som en friga vi lagt bakom oss? Nir kommer kyrkan, den
virldsvida, att ha atervént till sitt ursprungliga uppdrag - att for-
kunna och leva evangeliet om frihet fér de fangna och for-
tryckta?” (Gunner,2008: 149).

Jag atervinder till resan. En av dagarna besoker vi berget
Tabor. Traditionen bjuder att Tabor 4r platsen dér Jesus visade
sig tillsammans med Mose och Elia inf6r nagra av sina ldrjungar.
Genom detta avsldjade han sin sanna identitet som Guds son
(Matt 17: 1-13). Berget kallas ocksd for Forklaringsberget. Lik-
som vid strandkanten av Genesarets sjo var naturen ljuvlig. Grén
och spirande. Kanske uppfattade jag den som sérskilt skon, efter-
som hindelsen som sigs ha utspelats pa berget ar viktig for mig.

Mitt pa berget stir en kyrka som romersk-katolska kyrkan
bar ansvar for. Men dér gick jag aldrig in. Berget bjod mig en
nérhet till den Gud som jag tror pd och till den tro som jag
bekdnner, men jag visste att i kyrkan pd berget var jag inte
accepterad med min kallelse till prast. Och jag ville inte drabbas
av upplevelsen av att kinna mig “fel”. Jag vigrade, och jag vag-
rar, att bli exkluderad fran tillhérigheten till det heliga. S& jag
stannade utanfor, i det grona, och andades fritt.
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Vikten av viktiga kvinnor

Ulla Marie Gunner

Du kan vil inte skriva om din mans ex pa temat “viktiga kvinnor
i mitt liv”!?

Kan och kan - jag har ju redan lovat och jag kinde mig glad
nér jag lovade och jag kinner mig glad nu. Sé nog kan jag! Och
jag vill!

For om en ménniska i ndgon del av mitt liv varit en forebild
att ta sikte pa och att ldra av, da ar det virt att skriva om. Fore-
bilder ska fa veta om att de varit foérebilder. Det ska inte bara
viskas till andra. Och det finns ménga viktiga forebilder som
format, som utmanat, och som Oppnat nya perspektiv pa varl-
den. De vandrar vid ens sida under delar av ens liv ndr man ser
tillbaka.

Men forst lite om mig och min man. Om man gifter sig med
nagon som 4ér lite dldre, om mannens ex éar betydligt nairmre
honom i &lder, da far man sta ut med att det finns de som tar for
givet att jag var anledningen till skilsméssan. Det irriterade mig
manga ganger. Da giller det att hitta formuleringar som snabbt
kan sitta bitarna pa mer sanningsenliga platser och mindre
fordomsfulla.

Nar det ar gjort, gar det att berdtta en annan berittelse.
Egentligen borjar det i en hyllning till bide min man och till
henne, Gunilla, som i samband med en skilsmissa, alltid, enligt
min erfarenhet, lyckades sitta de gemensamma barnen forst. Det
gjorde att jag fick en chans att ldra kdnna henne som d4r mamma
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till mina bonusbarn, en chans att forstd dem lite mer, de per-
soner som blivit sa viktiga i mitt liv. Vi kunde helt enkelt triffas
pa ett bra sitt, darfor att det fanns generositet och rela-
tionsbygge. Och Gunilla stir i hog grad for detta inbjudande.

Men parallellt med detta gick nagra andra spar som visar
vikten av forebilder.

Det handlar om kvinnoliv. Det handlar om Gunilla och nagra
andra kvinnor lagom mycket édldre, flera fortfarande ganska
unga, men mer erfarna. Négra betydligt dldre. Det handlar om
hur de blev forebilder och stod i upptackten av mitt eget kvin-
noliv, av feminism, teologi, berattelser som 6ppnade en ny virld,
inte minst inom kyrkan som blev mitt yrkesliv.

Har var lasning av boken Halva himlen dr var (1979), troligen
den forsta boken pa svenska dér feministisk teologi pé allvar tog
plats. Har var samtal om barnets arhundrade och det av Kyr-
kornas Virldsrad proklamerade Kvinnoartiondet. Har var Mis-
sionskyrkans kvinnokommitté, dir vi méttes i olika generationer
for att utmana var egen kyrka att forsta att den inte kommit sa
langt pa den feministiska vdgen. Hér var berittelsen om hur en
tidigare kvinnokommitté lagts ned av kyrkans ledning for att jam-
stilldheten var vunnen. Vilket sjdlvklart inte var fallet. Har var
upptickt av ord som gender och genus. Hér var osynliggéranden
som synliggjordes och hir var texter som skulle Gversittas,
skrivas, lyftas fram. Hér var hopp om fler kvinnor som ledare i
kyrkan. Har var missmod men ocksa stod till att kliva fram.

I processer, i tankeforsok, i utmaningar och i ilska fanns fore-
bilden Gunilla med andra forebilder som bidrog till mod, till
hopp, till ldslust och till ett tydliggérande av olika maktfor-
héllanden.

Det handlar ocksd om det komplexa vuxenlivet, om Over-
gangen frdn det svart-vita till det krangliga. Det handlar om att
ga fran en forenklad bild av livet till en komplex. I olika proces-
ser av larande och av utveckling i livet gir det inte att under-
skatta ménniskors bidrag, vid sidan av det teoretiska. Peda-
gogens forhallningssitt kan skymma eller lyfta fram sitt drende. I
skiftet mellan den unga vuxna manniskans ofta lite mer forenk-
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lade virldsbild och den négot mer vuxna méanniskans, behévs
guider i form av larare, ledare, viktiga personer, som varsamt kan
fora over till det mer komplicerade och komplexa. Sdédana méan-
niskor kan ge viktiga bidrag till ett intressant och helare liv. Inte
bara teoretiskt utan med en helhetssyn. Och i en brytningstid
fungerade Gunilla s& for mig, kanske s nira att jag inte forstod
just da men jag kan minnas sparen. Darfor har jag ménga ganger
tankt att en sddan som Gunilla hamnat pé ratt plats, i detta
larande, pedagogens roll, just dir méanga ér i en brytningstid som
ar valdigt formande.

Signe star for ett annat perspektiv som knyter till vikten av
viktiga kvinnor men ocksi teologi och kyrka. Signe Eriksson
Hogefjord foddes i Karlanda utanfor Arjang 1913. Hon levde
stor del av sitt liv i Vdrmland, ocksé i de trakter som &r viktiga
for Gunilla. Signe kidnde vél till missionshus i Vdarmland. Hon
gick pa evangelistkurser i Missionsférbundets regi 1944 och
1945. Sedan fick hon flera anstallningar som just evangelist (Bio-
grafiskt album 1978), den roll som gavs predikande kvinnor
under méinga ar. Men i Alsters missionsférsamling fanns en
annan onskan, de sdg nagot ytterligare i Signe, i hennes tjanst
som evangelist. De sdg den pastor de onskade och hon fick
kallelsen att bli inte bara deras pastor utan ocksa férsamlings-
forestandare. Forsamlingsforestandarrollen var en sa tydlig le-
darroll att det utmanade samfundet. Beslut behovde tas. I Mis-
sionsforbundets tidning gick debatten varm, huruvida kvinnor
skulle kunna utbildas och avskiljas till pastorer. Signe berittade i
ett personligt samtal med mig om vilken brottning denna kon-
flikt skapade i henne, infér den generalkonferens 1950 dar av-
gorandet skulle ske. For Signe var det viktigt att folja det egna
samfundets beslut. Med sig till konferensen, berittade Signe,
hade hon tva brev till sin forsamling i Alster. Ett ddr hon tackade
ja till kallelsen att bli forsamlingsférestandare och pastor. Ett dér
hon tackade nej. Beslutet blev positivt. Signe fick vara pastor och
forestindare. I Biografiskt album anges hon vara pastor ocksé
dren 1946-1950 men snart gick vdgen vidare till andra forsam-
lingar och pastorsrollen var hennes Sa sméningom landade hon
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ater i de virmldndska trakter som dr Gunillas, Stavnis, Stomne,
Hogerud och Virmskog fran 1967. Kanske ar det nagot med den
varmlandska myllan som skapar frihet att bryta roller och 6ppna
for generositet och relationsbygge.

Ibland behovs konkreta ting som en paminnelse om just
dessa relationer. For kanske femton ar sedan fick jag en kasse
med en del material om kvinnor i Missionskyrkan. Det var Ing-
vor, en annan viktig kvinna i mitt liv, som rickte 6ver denna
kasse. Ingvor hade jag mott just genom den kvinnogrupp dar
ocksd Gunilla ingick. Innehallet i kassen har jag sorterat in pa
olika hall - anvénder det inte sa ofta. Men kassen foljer mig, en
ljus tygkasse med lagom format f6r ménga saker. Tyget 4r mon-
strat med livstycken, detta kladesplagg som en kvinna kan vara
kluven infér. Men kassen kommer frén just Livstycket i Tensta,
“ett modernt kunskaps- och designcenter”. De vander sig fraimst
till kvinnor som ar nya i Sverige, for att ge dem en chans att lara
sig sprdk och bygga sjalvkinsla genom konstnérlig textil verk-
samhet. Médnga stycken liv har vuxit dér, tagit plats, byggt ge-
menskap. Det dr med stolthet jag bar kassen med livstycken fran
Livstycket f6r den paminner mig om Gunilla, Ingvor, och andra
kvinnor som jag har haft gladjen att mota, som drog in i mig ett
sammanhang som varit viktigt for mig alltsedan dess. Det bidrog
till att ldra kdnna i en viktig del av mitt liv.

Vikten av viktiga kvinnor. Vikten av manniskor som star for
négot som blir forebildligt. Sddant kan forandra liv.
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Religionsfilosofiska betraktelser






Luce Irigaray mellan st och vist

Willy Pfindtner

Det hor inte till vanligheterna att erkidnda vésterlandska filosofer
tar intryck av Osterlandska traditioner. Ett undantag harvidlag ar
négra av de tyska idealisterna, exempelvis Shelling och Schopen-
hauer, som var starkt influerade av indisk filosofi. Annars havdas
det oftast att sann filosofi bara finns i Vést, dir den en gang
foddes i det antika Grekland. Den feministiska filosofen Luce
Irigaray har genom sitt forfattarskap visat att hon ar val for-
trogen med den vasterldndska filosofiska traditionen. Genom sin
lasning av den har hon emellertid samtidigt pa ett skickligt satt
underminerat den genom att pavisa dess utpraglat androcent-
riska, mer specifikt fallogocentriska, karaktar. I sitt forsok att
finna végar for den feminina subjektiviteten att komma fram i
sin egen ratt, som autonom och kapabel att odla sin egen kultur,
har hon inspirerats av osterlandsk tradition. Hon har genom
studier av sarskilda texter och eget praktiserande av tantrisk yoga
utvecklat en koénsskillnadsontologi som pa manga sitt utmanar
den miénniskosyn och verklighetsuppfattning som den véster-
lindska kulturen vilar pa. Trots sitt skarpa filosofiska forfattar-
skap har hon ddrmed fér manga hamnat utanfér det accep-
terade. Religionsvetaren Morny Joy har kategoriserat hennes
senare forfattarskap som anstruket av andlig apologetik. Och
visst kan man betrakta hennes projekt som apologetiskt. Ett
filosofiskt argumenterande kdnnetecknas dels av negativ apolo-
getik, det vill sdga en kritik av motstdndarens filosofi, att pavisa
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dess brister, och dels av positiv apologetik, vilket innebér ett
forsvar med argument for den egna stindpunkten. Den negativa
utgors i Irigarays fall av hennes kritik av Vists fallogocentrism
och dess negativa konsekvenser. Och den positiva dr hennes
framhéivande av den feminina subjektiviteten for vilket hon fun-
nit resurser i den indiska, tantriska traditionen, dar kroppen och
andningen far en framtradande plats.

Det ar framfor allt ndr det géller den positiva apologetiken
som Irigaray anses problematisk. Trots sin upphojda stillning,
att hon visat sig val bevandrad inom saval psykoanalysen som
den visterlandska filosofiska traditionen, blir hon starkt ifraga-
satt ndr hon vénder sig till dsterldndska traditioner for att himta
resurser till sin feministiska filosofi.

Tidigare i sitt forfattarskap har Irigaray dgnat sig &t kritiska
analyser av Freuds och Lacans psykoanalytiska teorier samt sub-
versiv lasning av filosofer som Aristoteles, Descartes, Kant, He-
gel, Nietzsche, Heidegger, Sartre, Merleau-Ponty och Levinas.
Sadan verksamhet aktas i allmanhet hogt, medan hennes visade
intresse for andlighet, gudinnetraditioner och dsterlindsk tantra
har fatt vissa att koppla henne till fenomenet new age, vilket
hyser ytterst 1ag status.

Det finns flera som tidigare varit positiva till hennes projekt
men nu vint sig mot henne och blivit kritiska. Men avstands-
tagandet dr inte unisont. Hennes verk anvéinds fortfarande krea-
tivt av ménga inom en stor variation av omréden, sasom filosofi,
arkitektur, filmvetenskap, religionsvetenskap, litteraturvetenskap
med flera.

Mitt eget intresse for Irigarays tankar vicktes efter att ha last
tva av hennes senare bocker, nimligen Between East and West:
From Singularity to Community och In the Beginning, She Was.
Jag finner i dem négot som jag sjilv delar, en intuitiv dvertygelse
om att méanniskan har potential att dndra det sétt att leva som
idag driver den visterlindska civilisationen och som alltmer
visat sig ohéllbart. Mitt eget angreppssatt till problemet har varit
att synliggora och kategorisera alternativa existentiella disposi-
tioner som glomts eller undertryckts av den som driver virlden
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idag, kannetecknad av kontroll, girighet och exploatering. Fram-
for allt fann jag dessa alternativ i religiosa traditioner och deras
annorlunda syn pa mansklig fullkomning. Irigaray menar att det
ar det maskulina subjektet som representerar denna, vad jag
kallar existentiella disposition, som drivit fram dagens kritiska
situation och som kédnnetecknas av maktbehov och kontroll-
behov, orsakad av radsla for det 6ppna. Viérlden &r instdngd i
logos och spraket. Hon havdar att det egentliga kvinnliga sub-
jektet inte har kunnat manifesteras i den fallogocentriska viaster-
landska kulturen. Sjalva frigorelsen av det kvinnliga subjektet ar i
hennes synsitt en forutsattning for att dven det manliga ska
blomstra och att ett dynamiskt relationellt blivande i kérlek ska
komma till stand. Hon har i och med detta en vision om mojlig
framtida mansklig frigorelse och blomstring.

Det finns manga sentida filosofer och sociologer som pa ett
utmirkt sitt sparat och blottlagt orsaker till den nuvarande glo-
bala miljo- och kulturkrisen och skapat imponerande intellek-
tuella konstruktioner men vilka har en tendens att sakna fri-
gorande potential och konstruktiva handlingsalternativ. Den vég
som Irigaray anvisar for att frigdra och aterskapa det kvinnliga
subjektet dr grundad i en praktik som i viss man 4r oberoende av
sociala narrativ och intellektuella konstruktioner. Den utgar fran
kroppen och andningen och ér inte ett resultat av den fran krop-
pen befriade tankens idékonstruktioner. Man kan till och med
fraga sig om den ar bunden vid nagon sarskild kultur eller tradi-
tion. Den fragan blir central i relation till kritiken som riktats
mot Irigaray, inte minst frin Morny Joy, som beskyller henne for
oegentlig appropriering och orientalism. I den hér essdn har jag
for avsikt att kort redogora for Irigarays filosofi om kénsskillnad,
for hennes tillignande av den indiska tantra-traditionen samt
reflektera 6ver den kritik som riktats mot hennes projekt.

Irigaray havdar att den vésterlindska kulturen dnda sedan
antikens Grekland 4ar i grunden maskulin. Heidegger spérar
ockséd det han betecknar som det visterlaindska metafysiska tin-
kandet tillbaka till antiken och menar att det kidnnetecknas av en
vara-glomska. For Irigaray ar det frdga om en glomska av kons-
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skillnaden. Den ena polen i konspolariteten ar avhingd. Man-
niskan/mannen har avskilt sig fran det naturliga, kroppsliga livet,
som i sig potentiellt bar pa det gudomliga, och skapat en objektiv
parallellvarld att exploatera. For att tala i religiost symboliska ter-
mer, gudinnan ur vilken allt har fotts ar glomd. Istdllet har man
skapat en avskild, transcendent, manlig, oatkomlig gud och en
varld som inneslutits i spréket och logiken. For att komma till ratta
med detta har Irigaray funnit tankemdssiga och framfor allt
praktiska resurser i den tantriska gudinnetraditionen.

Det ar maénga, bland andra de feministiska filosoferna
Drucilla Cornell och Judith Butler, som hévdar att Irigarays se-
nare verk pa ett negativt sitt avviker fran hennes tidigare bocker.
Sjdlv havdar hon att det inte alls &r sa utan att hennes verk foljer
en naturlig utveckling genom att ha gatt igenom flera faser. De
forsta bockerna innebar en kritik av den vasterlindska tradi-
tionen, att den ar byggd pé en enda subjektivitet, den maskulina,
som utformat en logik och en virld utefter sitt eget behov. Sedan
foljde forsok att hitta vagar for den feminina subjektiviteten att
stiga upp ur den unika sa kallat neutrala vésterlandska kulturen
och bekrifta sig sjilv som autonom och kapabel till odlandet av
en egen kultur. Den tredje fasen édgnas at att definiera och gora
tillimpbara de sitt pa vilka den maskulina och den feminina
subjektiviteten kan samexistera och ingéd relation utan att den
ena underordnar sig eller underkuvas av den andra, samt skapa
en varld att delas av de tva utan att nagon ger avkall pa det egna.

Utgédngspunkten i Irigarays tdnkande dr att vdrlden idag,
préglad av den vésterldndska kulturen, genomgar en svar kris. Vi
moter ett motstand som gor att vi har svart att forverkliga var
ldngtan efter lycka. I sin strdvan att synliggéra en grundlidggande
orsak till denna kris har Irigaray i sina verk utvecklat en filo-
sofisk antropologi centrerad kring att forstd och erkdnna koéns-
skillnad. Hon har dirvid dgnat sig at att kritiskt tolka och
utveckla psykoanalysen genom att studera och problematisera
framfor allt Freud och Lacan. Vidare har hon engagerat sig i den
visterlandska filosofiska traditionen genom att kritiskt ldsa och
analysera ett flertal tongivande filosofer, fran antiken till nutid.
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Fokus vid Irigarays lasning av dessa psykoanalytiker och
filosofer &r att hon kan konstatera att deras syn pa kvinnan och
det feminina ar antingen helt franvarande eller rent stereotyp.
Den ar uteslutande priglad av den manliga blicken. Metoden
hon anvédnder dr mimesis, vilken liknar Derridas dekonstruktion.
Det ar en subversiv metod som gar ut pa att anamma de stereo-
typa forestdllningarna om kvinnan for att sedan ifragasitta dem.
Hon gor detta genom att forst visa att hon &r vil insatt i de verk
hon analyserar varefter hon, ofta med humor och poetiskt sprak,
péavisar de fallogocentriska begransningarna. Om en kvinna till
exempel talar logiskt om att kvinnan &r ologisk s& underminerar
det uppfattningen om att hon ar ologisk. For mimesis att fungera
kravs att den negativa synen pa kvinnan reflekteras utan att
kvinnan reduceras till den uppfattningen, vilket gor att uppfatt-
ningen maste forkastas.

Vid sin ldsning av Freud konstaterar Irigaray att det i hans
forestillningsvarld bara ar pojken som kan trdda in i den symbo-
liska ordningen som ett maskulint subjekt. Flickan kan bara bli
en bristfallig man, eftersom hennes subjektivitet 4r formad uti-
fran forestallningen om likhet. En kvinna blir da en man minus
mojligheten att representera sig sjalv som man. Denna problem-
atik kvarstar hos Lacan, dven om hon haller med Lacan om att
var forstielse av vir biologi i stor utstrickning sker genom
kulturell paverkan. Hon accepterar dirmed idén om en imaginér
kropp. Men Irigaray hdvdar att den imagindra kroppen som
dominerar i den vésterlandska kulturen ar en manlig kropp. For
att den imaginira kroppen ska beféstas kravs att den trdder in i
den symboliska ordningen. Enligt Lacan &r fallosen den symbo-
liska ordningens priviligierade beteckning utan att vara forbun-
den med den manliga anatomin/biologin. Han menar att den &r
universell. Det dr pa den punkten som Irigaray motsitter sig
Lacan genom att hdvda att den symboliska ordningen inte &r
universell utan formbar, i stor utstrickning bestimd av makt-
férhéallanden som star i stindig férandring. Irigaray menar att
fallosen som priviligierad beteckning tyder pa att den symboliska
ordningen &r konstruerad och inte universell. Och den kan
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sparas tillbaka till den manliga anatomin. For Irigaray ér all vis-
terlandsk filosofi och vetenskap i grunden manlig, och det galler
att finna vagar att visa det.

Vad giller filosofin, 4r Irigaray val bevandrad i den vister-
lindska filosofiska kanon, utan att vara sirskilt paverkad av
négon sarskild filosof. Hon tar till sig tankar fran olika tdnkare
medan hon samtidigt haller kritisk distans. Centrum for hennes
diskussion star konstaterandet att det feminina har undan-
trangts, det har fallit bort. Hon har ocksé uppehallit sig vid det
etiska forhallandet mellan mén och kvinnor. Liksom Heidegger
anser hon att varje tid har ett begrepp som ligger under och
péaverkar dess Overtygelser men som samtidigt dr okadnt. For
Heidegger var det "vara”, for Irigaray dr det “konsskillnad”. Lik-
som Heidegger vill hon undersoka det begrepp som den vister-
landska kulturen tar for sjalvklart for att samtidigt visa att det &r
okdnt for oss. Det ar siledes viktigt att forsta att Irigaray inte
forsoker karaktérisera vad som ar manligt och vad som &r kvinn-
ligt. Hon ér inte essentialist, vilket innebér att man reducerar
konsskillnad till att handla om eviga, oféranderliga karaktérs-
drag. For Irigaray ar det friga om vad som kan bli om kvinnan
kommer fram i sin egen ratt, utan att definieras utifrdn mannen,
inte som underordnad, som ett komplement eller som mot-
satsen, utan som helt annorlunda. Vi vet inte vad som hander da,
hur kreativ och mangskiftande hon kan bli nér det inte &r lik-
heten som dominerar. Irigaray havdar att diskussionen om kons-
skillnad som pagar i vart samhélle idag 4r priglad av den kultur
vi lever i och bunden vid det spraket och symbolsystemet. Det
handlar siledes for Irigaray frimst om att inte kritisera gamla
begrepp utan att producera nya inom alla kunskapsomréaden. De
gamla manliga strukturerna maste brytas ner utan att det blir
fraga om reaktiv kritik, vilket underminerar den egna posi-
tionen. Fokus for kvinnan madste ldggas vid att bygga upp sin
egen virld. Irigaray menar att den icke reducerbara konsskill-
naden maste erkdnnas och respekteras for att en genuin dyna-
misk relation mellan kénen ska komma till stind. Kvinnan har i
den visterlindska traditionen definierats utifrin mannen och
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konsskillnaden &r déarfér grundad i likhet. Irigaray har genom
egen erfarenhet av yoga funnit ett satt tillbaka till sin egen sub-
jektivitet, och det 4r denna erfarenhet som hon for med sig in i
sitt senare forfattarskap.

Det ar alltsd inte sa att Irigaray har dgnat sig at ingdende
vetenskapliga studier av Osterlindska traditioner. Hon har valt
den Osterldndska vigen till insikt genom att folja en méastare och
den viag med praktik och de texter som anvisats. Det som hon
framhéller som centralt for att komma at den egna kvinnliga
subjektiviteten dr andningen, som hon kopplar till livet och
naturen. Hon kénnetecknar den fallogocentriska kulturen med
dess religidsa och filosofiska traditioner som att den ersatt livet
och andningen med spraket. Och hon hirleder den destruktiva
exploateringen av naturen ur detta, att spraket har frikopplats
fran livet.

Irigaray ansluter sig inte till det slags feminism som soker i
den visterldndska traditionens religiosa texter efter resurser som
kan pa sin hojd gora kvinnan jamlik mannen. Men det ér inte
heller i de osterlandska patriarkala traditionerna, som exempel-
vis den indiska veda-traditionen, som hon finner den ontologi
hon soker for sin konsskillnadsfilosofi. Det hon soker, det i Vst
glomda, det vill siga den kvinnliga subjektiviteten, som ar den
andra polen i konsskillnaden, det som inte ar lika det manliga,
utan helt annorlunda, finner hon i den indiska tantra-traditio-
nen som har sina rétter i de forvediska indiska inhemska stam-
folkens gudinnetraditioner. Den integrerar det andliga i det
kroppsliga och naturliga livet, och erbjuder mojligheten att
gudomliggora den kroppsliga existensen. Tantra dr ett ytterst
mangfacetterat fenomen. En av de frimsta uttolkarna, indologen
David Gordon White, ger sig dock pa en definition, hir av mig
oversatt fran engelskan:

Tantra dr den samling asiatiska trosforestillningar och praktiker
som verkar utifran principen att det universum som vi erfar inte
ar ndgot annat én den konkreta manifestationen av det gudom-
liga, vars energi skapar och uppritthaller detta universum, och
som soker att rituellt tillgodogora sig och kanalisera den ener-
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gin, i manniskans mikrokosmos, pa kreativa och frigérande satt
(White 2000: 9).

I manga tantriska traditioner dr det gudinnan som &r denna
energi och dess killa. Och det ar genom kvinnan som den kana-
liseras. Irigararay har redan i sitt verk Sexes and Genealogis fran
1993 framfort idén att kvinnan kan gudomliggéra vérlden och
frambringa en ny era i historien. Hon finner i den tantriska tra-
ditionens yoga en ontologi och praktik som kan forverkliga detta.

Irigarays konsskillnadsontologi framstar emellertid och er-
kanns ocksa av Irigaray som ytterst heterocentriskt. Hon menar
att olika kroppar med olika metabolismer, funktioner och
erfarenheter kriver en konsskillnadsontologi. Kvinnan har inte i
den fallogocentriska verklighetsuppfattningen tillatits att utfor-
ska de mojligheter som hennes kropp erbjuder. Istillet har
fallogocentrismen sokt forgora alteritet och fora alla skillnader i
relation till en enda manlig modell. Kritik har dock riktats mot
Irigaray, att hon inte tar hinsyn till trans- och intersexerfaren-
heter. Men det finns ocksé de som menar att Irigarays konsskill-
nadsfilosofi kan anpassas édven till sddana erfarenheter, vilket
tyvérr inte finns utrymme att redogéra for i den hir essén.

Irigaray har ocksd anklagats for att framhédva konsskillnad
framfor kulturell skillnad. En sadan kritik utgéar fran den fore-
stillningsvirld som dominerar livet i nuvarande vasterldndska
samhillen och traffar egentligen inte Irigarays filosofi, dir kons-
skillnad dr en ontologisk realitet som ligger bortom var nu-
varande forstaelse. Irigaray betonar mojligheten att Gverbrygga
kulturella skillnader.

I sin kritik av Irigaray reagerar Morny Joy pé vissa péastaen-
den som hon menar Irigaray inte har vetenskapliga belidgg for.
Det giller dels hidvdandet att tantra har sina rotter i forvedisk tid,
och dels att det da fanns en gynocentrisk kultur i Indien, innan
den vediska tog 6ver. Det ar just sparen av denna gynocentriska
kultur som Irigaray menar finns kvar i den samtida hinduismen
och som hon nu gor bruk av i sin konsskillnadsontologi. Joy
medger att tantra kan ha sitt ursprung i forvedisk tid men havdar
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samtidigt att den som en fullt utvecklad komplex esoterisk
rorelse troligen formades vid mitten av det forsta milleniet, och
de hinduiska tantriska texterna dateras till cirka ar 1000. Det &r
framforallt pastaendet om den forvediska gynocentriska kul-
turen som Joy reagerar mot. Hon menar att Irigaray inte tar
hénsyn till den samtida feministiska forskningen som ager rum
inom detta omrade och inte heller till pdgaende religionsveten-
skaplig och historisk forskning eller postkoloniala diskussioner.
Irigaray lutar sig helt pé tidigare, enligt Joy problematiska, for-
skare som filologen och antropologen Bachofen och religions-
historikern Eliade. Detta faktum forstarker naturligtvis intrycket
av att Irigaray bedriver en positiv apologetik, som inte ar till-
rackligt grundad i vasterlandsk vetenskap.

Joy konstaterar att Irigarays perspektiv har forandrats fran att
ha varit inriktat pa en filosofisk kritik av den vasterlandska tradi-
tionen till att fokusera pa den andliga erfarenhetens dynamik.
Hon medger att Irigaray redan fran bérjan av sitt forfattarskap
har strdvat att avsloja den objektiverande illusionen som ligger
bakom den visterlindska forestdllningen om rationalitet och
dess omedvetna forestallning om det feminina. Men hon menar
att Irigaray genom att forespraka en sérskild andlig praktik ocksa
har tagit avstand fran ett filosofiskt och teoretiskt studium av
religion. I och med detta uppstar ett gap mellan Joy och Irigaray,
dér Irigaray utifrdn Joys perspektiv blir skyldig till saval essen-
tialism som orientalism. Joy beklagar att Irigaray inte verkar vara
insatt i och i alla fall inte refererar till den forskning utifrdn
vilken hennes hallning blir problematisk.

Jag ser det emellertid inte sd att Irigaray okritiskt har anam-
mat en “frimmande” tradition. Hon utrycker i Between East and
West att hon star just mellan st och vdst och att hon ser att dven
yoga-praktiken behéver utvecklas. Hon framstaller sig sjélv som
en filosoferande och praktiserande individ, inte som foretridare
for en tradition. Men Joys kritik visar att hon gatt fér langt ifran
de premisser som den visterlaindsk akademiska kulturen vilar p4,
och darfor blir hon problematisk och foremél for kritik utifran
dessa premisser. Samtidigt har Irigaray klargjort att hon inte ar
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intresserad av den typ av forskning som bedrivs utifran de pre-
misserna. Hon 4r filosof, inte religionsvetare. For att mota
Irigaray krdvs nog att man sjéilv redogor for sina ontologiska ut-
gangspunkter, sin egen filosofiska antropologi och sin forestall-
ning om frihet och méansklig fullkomning.
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Morskap som religiost lederskap

Rannveig Haga

Gunilla Gunner og jeg deler vér interesse for “tystade historier”.
I sin avhandling skriver hun om Nelly Hall, en predikant som til-
herer vekkelsesbevegelsen i Sverige, som var det samme miljoet
som Gunner vokste opp i selv. Hun finner i Hall et forbilde
innenfor sin egen historie da hun ikke kunne identifisere seg
med “de uppoffrande och tjinande systrarna” som var del av
samme bevegelse. For Gunner og andre som var fedt pa 50-tallet
"upplevdes (de) som gammalmodig” (Gunner 2003:16).

Gunners prosjekt, i likhet med mitt eget, er & skrive fram
historier som gir mening for egne kamper i vir samtid. Gunner
er en av flere som har leda vei for & apne for at kvinner far mer
plass til & vaere mer enn bare oppofrende meodre i det private og
ta mer plass i offentligheta. Samtidig er Gunner et forbilde for
meg da jeg har fatt erfare hvordan hun bevarer solidaritet og
medfelelse som grunnleggende prinsipp i sine ulike lederroller
som prefekt, forsker og universitetsleerer.

For meg som er fodt pa 1970-tallet sa framstar det & tjene,
eller det a fokusere péa hva jeg har a gi i relasjoner, fremfor kon-
sumsjon og selv-realisering, som noe radikalt, men bare om det
er en forlengelse av egen frihet. Derfor er den lerdommen som
feminister som blant andre, Gunner og ogsdé min mamma, har
banet vei for, der det a tjene har blitt noe frivillig, som vi kunne
komme tilbake til a forstd med nye oyne, avgjorende. Jeg er selv
ogsa feminist og muslim, og for meg er det a tjene Gud sentralt i
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alt jeg gjor. Min frihet skapes i min tilbedelse. Men det er viktig &
pépeke at det ikke er selv-oppofrende. Det handler ikke om &
utslette seg selv. Det handler om & anerkjennes som et helt men-
neske. Om man skal overfere det til et sekuleert sprék, sa betyr
det & veere dedikert til visjonen om a skape sunne relasjoner der
ingen opplever undetrykkelse. Da jeg leste at den afroameri-
kanske feministen og litteraturforskeren bell hooks skrev at det &
skape en gjensidighet i relasjoner der alle har rom til & veere hele
mennesker er revolusjonerende, var det en gyenapner og derép-
ner for meg som alltid har jobbet mye med mine relasjoner. Jeg
har tenkt pa dette som noe utenom mine politiske eller aka-
demiske prosjekter som herer offentligheten til. Som om det &
skape sunne relasjoner var noe som bare tilhorte det private og
usynlige. Dette blir spesielt tydelig i morskapet.

Den franske filosofen Luce Irigaray snakker om hvor viktig
det er & leere fra vare medrers historier gjennom generasjoner for
a relatere til, forstd og verdsette deres arbeid. Hvis vi aksepterer
medre som komplekse mennesker, kan vi forsta og verdsette
deres kamper og deres vinninger. Dermed kan var fortid bli en
ressurs som vi kan leere av, og som kan bidra til var vekst. I den
offisielle historiskrivningen ser vi ikke mange eksempler der
medre er brukt som forbilder, der hele deres kompleksitet som
menneske kommer fram. Idealene og bildet av det & gi og fa som
adskilte prosesser star i veien, og vi presenteres med valget
mellom & vere oppofrende eller egoistisk/kalkulerende. Spesielt
gjennom mitt eget morskap ble jeg veldig bevisst var sarbarhet,
hvor mye vi trenger hverandre og er del av hverandre. Vér over-
levelse er helt avhengig av at noen berer oss gjennom det forste
aret bokstavlig talt og i overfort betydning i mye lengre tid. Selv
om det er opplagt sa er vi distansert fra denne realitieten med
idealet om & veere seg selv nok (self-sufficiency).

For tiden forskes det mye pé at vi ikke er sa adskilte som den
vestlige filosofien har gitt ut ifra, at vi til og med arver vére
traumer og strategier for overlevelse. Kan det ogsa indikere at vi
arver vare evner til 4 elske og vare drommer? Om de er skrevet
inn i vére gener, er en del av en kollektiv bevissthet eller bare et

258



MORSKAP SOM RELIGIOST LEDERSKAP

resultat av oppdragelsen, der vi pavirkes av foreldres folelser og
ord, er uvisst. Jeg har dremt om a bli forfatter siden jeg var barn,
og ogsa alltid dremt om a reise ut i verden for a leere om ulike
kulturer. Da jeg leste min mormors roman/dagbok forsto jeg at
det ogsd var min mormors dremmer. Var mine dremmer, som
jeg hadde tenkt var helt personlig, kanskje arva? Mormor hadde
ogsd en drem om & kunne ta vare pa sin mamma nér hun ble
eldre. Da jeg leste det hadde jeg startet mitt forskningsprosjekt
med somaliske medre og denne dremmen var sentral for dem,
men selv om jeg har et nart forhold til min mamma var dette
ikke noe jeg reflekterte over. Det kan vere fordi tanken pa
hennes alderdom og sarbarhet ikke var noe som samfunnet, eller
mine neermeste, fokuserte pa.

For de somaliske medrene jeg har intervjuet som del av et
storre forskningsprosjekt om transnasjonelt foreldreskap, er en
sentral del av oppdragelsen & leere barna a forbli neer og forplikta
overfor foreldrene gjennom hele livet, og spesielt nér de er eldre,
og trenger barnas hjelp. De refererer til at Koranen gjentar
viktigheta av & ta vare pa og respektere foreldrene og at den
spesielt legger vekt pa medrers oppofrelser og konkrete smerter
som de opplever gjennom graviditet, fodselen og amming.

Som en ung mamma i Stockholm, som jeg kaller Amaal for &
bevare hennes anonymitet, uttrykte det: Vi leerer at livet er en
sirkel.” Hun har hort historier om hvor hardt hennes mamma
jobba for & oppdra henne og hennes 8 sgsken, og hun har stor
respekt for den jobben moren har gjort. Nar jeg intervjuet
Amaals mamma fortalte hun at hun i Somalia matte etterlate
barna hjemme alene for & g ut og selge Sambosa, og andre mat-
retter, som hun hadde laget. For 4 illustrere hvor mye enklere det
var for medre 4 oppdra barna i Sverige fortalte hun med glimt i
gyet om hvordan hun hadde dratt for & hente barna pa skolen,
og da de kom hjem hadde geita deres spist opp lunsjen. Hun
fortalte ogsd at hun métte dra til sykehuset alene i en taxi nar
fodselen var i gang siden mannen ikke kunne ta fri fra jobb. Det
var veldig langt, og en gang gikk hun halve veien, og tok taxi
resten av veien, selv om hun ikke hadde penger. Taxi-sjaforen
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ble s& klart veldig sint og sprang etter henne, men han métte gi
opp nér de stengte dera bakom henne til fodestua. Likevel lo vi
alle da hun illustrerte hvordan sjaferen vinka sint mens dera
gikk igjen bakom henne. Hun sier ogsé det er lettere i dag fordi
vi har tilgang til prevensjonsmidler, og illustrerer hvordan hun
med stor mage har to smé barn som henger pa henne.

Den harde jobben som mora gjorde er noe som barna hennes
tenker pa ofte, og Amaal sier hun og segstrene tar vare pa sin
mamma hele tida. De lager mat til henne, vasker huset og holder
henne med selskap. De er fire sgstre som bor i narheten. De
snakker ogsa om hvordan det er bra for de selv a huske at som
familie trenger vi hverandre. En tanke som de har inntrykk av
ikke er en like sentral del av den svenske familien. Derimot sa
prater de om at det & ta barnas tanker og ideer pa alvor er noe
som de har blitt mer bevisst pd i Sverige, og det var sentralt for
de for & skape bedre og mer gjensidig relasjon med barna i en ny
kontekst.

Denne tanken om at livet er en sirkel, og at vi er gjensidig av-
hengig av hverandre, star i kontrast til individualismen som har
preget vestlig filosofi der man ofte beskriver det som at vi er
kasta inn i verden, istedenfor realitieten som er at vi er baret inn
i verden av en mamma (Irigaray 2001: 30-39). Denne sérbar-
heten som er grunnlaget i var menneskelige eksistens er ogsa noe
som skiller oss fra dyrene som mye fortere blir uavhengig av
foreldrene, og som straks reiser seg opp og gar, og ikke trenger a
beres i flere maneder. Alt som gjor oss mer komplekse som
individer handler ogsa om det vi sosialiseres inn i, som spraket,
som finnes fordi vi relaterer til hverandre. Kanskje er menne-
skers sarbarhet, det at vi har sa stort behov for hverandre, selve
forutsettningen for det avanserte sprakets utvikling?

Den vestlige filosofien er dominert av tanken pé det enslige,
uavhengige og distanserte individet som logikken og rasjonalite-
tens forutsetning. Selv om det er mange motstemmer, si er
denne logikken/rasjonaliteten radende og ofte definert som selve
grunnlaget for vitenskaplighet og ofte kontrastert til “religiose”
verdensbilder. Jeg skriver religios i anferselstegn fordi de ver-
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densbilder som ikke stir innenfor den jodisk-kristne og sekuleere
filosfi-tradisjonene betegnes som regel som religios. Og etter & ha
forsket pa religion i flere ar forstar jeg mindre og mindre av hva
som egentlig skiller religion fra filosofi/verdensbilde.

Den samiske forskeren Rauna Kuokkanen skriver om hvor-
dan de radende rasjonaliteten innen akademia/vitenskapen er
noe som stenger ute andre verdensbilder, og med fokus pa samer i
akademia skriver hun at de samer som tar utgangspunkt i hva
Kuokkanen kaller et samisk verdensbilde ikke blir forstatt og der-
for har de ikke en stemme. Sentralt for det samisk verdensbilde
hun her refererer til er et verdensbilde der gaven star sentralt
for & skape balanse mellom mennesker, og mellom mennesker
og naturen. Det a gi og fa er ikke adskilte prosesser som det er i
okonomiske transaksjoner, og som var forstaelse av det & gi og
ta er sterkt preget av, og som utgjer vart paradigme. Det er innom
dette paradigmet at det & gi blir umulig fordi en gave slutter a veere
en gave hvis man anerkjenner den som en gave og hvis man
forventer en mot-gave. Det er innen denne logikken at man for &
gi ma veare selv-oppofrende og ikke bli sett eller anerkjent, og
som kanskje er grunnen til at morens jobb har blitt usynliggjort?
Innenfor dette paradigme slutter gaven & veere en gave hvis den
blir anerkjent fordi den da istedet blir del av en transaksjon, som
noe kalkulert og mélbart som setter den andre i gjeld.

Innenfor det samiske verdensbildet Kuokkanen refererer til
handler gaven om a skape balanse, og om & aktivt anerkjenne
relasjonen og sameksistent med verden som gjor var overlevelse
mulig. I denne logikken, sa blir ikke jordas gaver tatt for gitt, og
man gir tilbake for & anerkjenne og uttrykke takknemlighet, og
for & forbli i en gjensidig relasjon. Kuokkanen skriver om hvor-
dan dette stir i sterk kontrast til hyper-seperasjon og fantasien
om mestring som preger rasjonaliteten som dominerer i vestlig
tradisjon. Gaven i det samiske verdensbildet handler om var
evne til & ta ansvar eller til & svare (var response-ability) der vi
anerkjenner vér avhengighet av det som er utenfor oss selv, og
var plass i okosystemet (Kuokkanen 2008: 8).
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Det a leere om kvinner i var egen familie, om “the mother-
line”, medrenes historier, og forsta mer om de kunnskaper som
har gatt i arv, er en oppfordring som handler om a se vér plass i
en sammenheng. Dette kan hjelpe oss @ unnga & havne i en
andelig farlig posisjon der vi trur at vi er self-sufficient. Det
handler om a ta frem “tystade historier”, og den viktige kunn-
skapen som finnes i nettopp det medrenes jobb sentreres rundt.

A kunne forsta kompleksiteten i dette handler om en prosess
der vi mé avslore idealiseringen og myter rundt moderskapet. A
anerkjenne det som en krevende jobb som ogsa innebearer
viktige kunnskaper, og at vi bare fordi vi er kvinner ikke auto-
matisk vet hva vi skal gjore og har energien som det kreves for a
utfere det. Da jeg selv ble mamma folte jeg med en gang et
enormt press, som la latent i meg, og som jeg ikke vet sikkert
hvor kom ifra, om at jeg burde ha gjennomgitt en forvandling
der mine behov forsvann og bare barnet var i sentrum. Forvent-
ningene ble spesielt overveldende da jeg alene fikk hovedansva-
ret for mine to barn gjennom min manns sykdomsperiode og
etter hans dod. Etter mye provelse og skyldfolelse leerte jeg at det
som er bra for meg er ogsa bra for barna. Barn ensker ikke per-
tekte foreldre, men foreldre som har det bra og er mennesklige.
Det ble lettere etterhvert fordi jeg ikke lengre ser pa meg selv
som like separert fra barna som jeg tidligere gjorde, men tenker
at vi er i prosesser og gjor vart beste som mennesker for & fa det
til @ ga rundt i den sammenhengen vi lever i. Det er en krevende
og viktig oppgave der samfunnet rundt ogsa er avgjorende.

Den muslimske forskeren og aktivisten Amina Wadud
skriver mye om hvordan idealer stér i veien for 4 kunne forsta og
anerkjenne de spesifikke erfaringer vi har som kvinner, og at det
a forsté det er noe som gir oss innsikter som er unike for a kunne
tolke verden og vare etiske prinsipper. Hun baserer seg pa egen
erfarenhet som enslig mamma til fem barn nér hun snakker om
urettferdighet som forsterkes nar man referer til den ofte siterte
hadith (utsagn om profetens liv og leere) om at “paradiset er
under mammaens fotter.” Hun mener idealet forsterker de vans-
kelige forholdene som spesielt enslige modre lever under i pat-
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riarkalske kulturer nar dette idiom fremstilles som ett faktum,
fordi det ignorerer kvinners hverdagslige kamper og gjor dem
usynlige. Hun leser historien om Hajar (Hagar), formoren til
arabere og Islam, subversivt. Hun skriver at hennes status som
enslig familieoverhode aldri blir kommentert og har ikke pavir-
ket utviklingen av islamiske lover og reguleringer. Hun frem-
hever at det a fokusere pa kvinners virkelige liv, og lese de reli-
gigse kildene med denne erfaringen kan gjore dem synlig, og
man kan slik lage lover som gjor det levelig for medrene og
stotter deres viktige jobb (Wadud 2006: 120). I Skandinavia har
livet til foreldre, og spesielt for enslige medre, blitt lettere
gjennom feministers kamp. Lovgivingen gjor det mulig og lettere
for kvinner & kombinere & veere mor og & jobbe. Men den
offentlige samtalen er ofte preget av at det er jobben som gjor oss
til menneske og gir oss verdi. Kunnskapsendring er pa vei der
verdien i den gjensidige relasjonen, der vi verdsetter hverandre
som menneske og som mennesklig l6ftes fram. Som Nina Bjérk
skriver i "Lyckliga alla sina dagar. Om pengars och méanniskors
vdrde.” sa er det:

... just for att kvinnor sdrskilt trinas i omsorgsbeteende som
mammors sitt att vara foraldrar skiljer sig fran pappors - skiljer
sig i faktisk beteende, i viljor och drommar och i skuldkénslor.
Och jag har sa fortvivlat svart att forsta varfor vi skal sluta tranas
i detta helt adekvata och manskliga beteende. Varfor vi inte ska
lagga all var kraft pd att - istéllet for att stympa var omsorgs-
formaga - skola in mén i den (Bjork 2012: 176).

Det & tjene er pa vei tilbake og framstar na som en moderne idé,
eller en idé som er ngdvendig for den tida vi lever i. Om vi ser pa
a gi og fa som en kontunuerlig gjensidighet som handler om a
verdsette verdien av relasjonen i seg selv. I en gkonomisk trans-
aksjon er penger det sentrale, og noe som gjor at man blir ferdig
med en relasjon. Du gir det du skylder og relasjonen avsluttes
med dette, eller du blir satt i gjeld uten mulighet for a gjore opp
for deg. Denne seperasjonen og fantasien om mestring og
kontroll i mete med naturen og hverandre som vi har skapt er en
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metafor som ikke er levedyktig. I var seken etter nye metaforer
vil jeg lofte fram morskapet, i all sin kompleksitet, og den leer-
dommen vi har med oss om omsorg for hverandre, der vi ogsa
anerkjenner, er takknemlig og verdsetter selve relasjonen som
noe som har potensial til & lede oss inn i ei bedre framtid.
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Kvinnan som plats och kvinnans plats

Lovisa Bergdahl

Filmen The Terminal fran 2004 handlar om en Gsteuropeisk man
(spelad av Tom Hanks) som blir strandsatt pa JFK-flygplatsen i
New York. Pa grund av en militdrkupp har landet han kommer
ifrdn upphort att existera och vid inresan till USA 4r hans rese-
dokument inte langre giltiga. Mannen kan alltsa varken aka till-
baka till den plats han kommer ifran eller immigrera till USA.
Han 4r, i viss mening, platslos. Tiden tillbringas pa flygplatsen
som i sig dr en mycket marklig plats — ett slags ingenmansland
dér ingen har sin egentliga hemvist.

Det fiktiva och smétt absurda med att ett land eller en plats
slutar att existera ter sig idag inte helt avlagset. De senaste arens
nyhetsrapportering visar att miljéférandringarna &r sa allvarliga
att en del platser pa jorden hotas i grunden om utslédppen fort-
sdtter i nuvarande takt. Det tycks med andra ord som om allt fler
ménniskor kommer att behova forhalla sig till det faktum att
platser som de under hundratals &r har betraktat som "hemma”
hotas av utplaning. Flyktingstréommarna kommer med storsta
sannolikhet att 6ka lavinartat under kommande decennier, till
foljd av klimatférdndringarna, och redan idag 4r manga mén-
niskor pa flykt undan bade miljokatastrofer och konflikter orsa-
kade av rovdrift pa jordens naturtillgangar.

Tillsammans med miljoférandringarna och migrationen har
metoo-rorelsen priglat de senaste arens debatt. Att s& manga
kvinnor tog bladet fran munnen och bérjade tala 6ppet om
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sexuella trakasserier och overgrepp under hosten 2017 blev
kanske extra chockartat i ett land som Sverige som linge har
ansetts vara ett av virldens mest jamstallda lander. Trots genus-
medvetenheten tycks det alltsa som att det fortfarande finns en del
arbete kvar att gora ndr det géller att uppna goda och jamstallda
relationer mellan kvinnor och mién. Jag ska strax aterkomma till
sambandet mellan exploateringen av kvinnan och exploateringen
av naturen, men forst nagot ytterligare om platslosheten och
platsens férsvinnande i den vésterldndska kultursfaren.

Platsens forsvinnande

I bockerna Getting Back Into Place (1993/2009) och The Fate of
Place (1997) spéarar Edward Casey, professor i filosofi vid State
University i New York, Stoney Brook, platsens och platsbegrep-
pets “6de” inom den visterldndska kultursfaren. Det finns ménga
nyanser och historiska vandningar att lyfta fram i hans beréittelse
om platsens forsvinnande (och aterkomst) i vdst men huvud-
podngen ar att den vésterldndska filosofihistorien har varit (och
ar) platsblind: platsen har antingen underordnats tiden eller in-
lemmats i rumsbegreppet. Sérskilt ar det under moderniteten och i
relation till den moderna naturvetenskapens framvaxt som margi-
naliseringen av platsen har blivit som tydligast, visar Casey (1997).

En konsekvens av att tiden har ansetts viktigare dn platsen i
vast dr att minga av de stora filosoferna har latsats som om
idéerna, tinkandet och spraket dr oberoende av de platsbundna
(dvs. de lokala, kroppsliga och partikuldra) sammanhang i vilka
de har uppkommit och anvénts. Det markliga med denna plats-
blindhet ar dock, fortsitter Casey, att platsen ju dnda ar standigt
nédrvarande. Platsen ar ett slags grundforutsittning for allt som
existerar, lika nddvandig som luften vi andas och marken vi ror
0ss pa, och det gar inte att leva utan plats. Ménniskan 4r, menar
han, en platsbunden varelse som f6ds, dor och lever pé platser.
Platsen &r den fysiska och materiella basen for vart vardagliga liv,
men dnda dr det sillan som platsen dgnas sarskilt mycket upp-
marksamhet.
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Om platsen ar sd oumbadrlig for var existens, varfor har dé
den visterldndska filosofi- och teologihistorien ofta priglats av
“atopia” eller platsloshet? En del av svaret finner Casey i kristen
teologi. Det finns en inbyggd universalitet i kristendomen, me-
nar han, och 4ven om kristendomen haller vissa platser heliga sa
ar den andéd, i huvudsak, tidens, sjilens och de universella
idéernas religion dar fornuftet och logiken har fatt foretrade
framfor platsen och kroppen.

Det ar forst under andra hélften av nittonhundratalet som
platsbegreppet pa allvar borjar atertas inom filosofin, men med
nationalromantiken i firskt minne sker denna aterkomst inte
utan viss ambivalens. Filosofen Emmanuel Levinas, till exempel,
ar mycket kritisk till Martin Heideggers fokus pa tradition och
hemmahdrighet och ser hans forsok att aterta platsens betydelse
inom filosofin som en direkt flirt med nazismens vurmande for
blodet och landet (Levinas: 1987).

Ambivalensen infor platsens betydelse &r inte bara filosofisk
utan dven social. A ena sidan tycks globaliseringen gora att
platsen blir mer betydelsefull eftersom vi virtuellt kan utforska
platser som vi kanske aldrig fysiskt har besokt. A andra sidan gor
den digitala tekniken att platsen samtidigt forlorar i betydelse -
vi kan "ta jobbet med oss”, som det heter, och det spelar idag
mindre roll var vi befinner oss rent kroppsligt och fysiskt sa
linge som vi kan koppla upp oss. Samtidigt bidrar de redan
ndmnda miljéférandringarna till att platsens direkta betydelse
fér manniskans existens ater har hamnat i fokus pé ett akut och
mycket konkret sétt. Ja, det tycks faktiskt som om den existen-
tiella kris som har foljt i miljoforandringarnas spar har rubbat
var uppfattning om tiden som evig och ersatt den med en ny
kanslighet for platsens och naturens roll och betydelse i vara liv.
Insikten tycks nu 6ka om att varken vi sjélva eller den jord vi
bebor kommer att finnas for evigt, sé, istéllet for att se platsen
och naturen som ett frin ménniskan fristdende objekt att skovla
och exploatera forsoker en del nutida filosofer att introducera ett
relationellt tdnkande dir naturen ar nagot vi ménniskor &r
beroende av och djupt forbundna med.
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Kvinnan som plats

Inom feministisk filosofi har denna relationalitet och sambandet
mellan exploateringen av naturen och exploateringen av kvinnan
linge varit foremal for analys. Eftersom visterlandsk filosofi har
férknippat kvinnan och det feminina med platsen och naturen
och mannen och det maskulina med tiden och kulturen, har det
feminina kopplats till materia, immanens, partikularitet, kropp
och kinsla, medan det maskulina har kopplats till form, trans-
cendens, universalitet, medvetande och fornuft (se exempelvis
Soderbick: 2012). Socialt sett har denna uppdelning lett till en
syn dér, lite forenklat, mannen erévrar virlden och ritar kar-
torna medan kvinnan féder barnen och stiller maten pa bordet.
Det ar séledes kvinnan som ser till att det finns en plats eller ett
hem f6r mannen att dtervinda till efter sina krig och upptickts-
resor. S& medan kvinnan &r platsbunden, férknippad med
reproduktionen och den cykliska tiden, s& dr mannen platslos och
forknippad med produktionen och den linjira tiden (S6derback:
2012). Han kan ndr som helst vilja att limna hemmet for att
erovra vérlden eller vara kvar hemma for att ddr soka trygghet
och skydd. Hon kan inte gora detta val eftersom hon ar plats-
bunden. Myten om Odysseus dr paradigmatisk for att illustrera
denna arkaiska skillnad mellan mannen och kvinnan i den vis-
terlandska kultursfaren: kungen av Ithaka seglar som hjalte 6ver
Medelhavet medan Penelope, hans hustru, forblir vid sin vavstol.
Ar efter ar och dag efter dag viver hon, och repar upp, och viver
igen, i tallmodig och trogen vintan pa att hennes man ska éter-
vanda hem.

En tidnkare som sarskilt belyst relationen mellan kvinnan och
platsen édr den belgiskfodda filosofen, psykoanalytikern och
lingvisten Luce Irigaray. Irigarays arbete har inte fatt sarskilt
mycket uppmarksamhet i Sverige men hon ar en av Frankrikes
mest originella tinkare och en tongivande rdst inom kontinental
feministisk filosofi. Hennes arbete forhaller sig till den ovan
niamnda mytologiska skillnaden mellan kénen och visar att det
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finns ett nara samband mellan exploateringen av platsen/naturen
och exploateringen av kvinnan.

Som kontinental tinkare och fenomenolog ar Irigarays
feministiska utgangspunkter filosofiskt, sprakligt, kroppsligt och
symboliskt orienterade — nagot som ska forstds i kontrast till en
anglo-saxisk feministteoretisk tradition som &r mer historisk-
empirisk och sociologiskt inriktad. Detta betyder att den som
laser Irigaray maste 16sgora sig fran att forstd kon utifran socio-
logiska begrepp som essentialism och konstruktivism, sararts-
feminism och likhetsfeminism, och istéllet ndrma sig fraigan om
kon som levd erfarenhet. Det begransade utrymmet har nédvéan-
diggor viss forenkling av Irigarays filosofiska utgangspunkter
men forhoppningen dr att den intresserade ldsaren sjilv laser
vidare (se exempelvis Whitford: 1991).

Konsskillnad som 6desfraga

Enligt Irigaray har varje tid sin egen “6desfraga” (1993a) och var
tids friga ar den om konsskillnaden. Att tinka igenom den
fragan skulle kunna bli var rdddning och i inledningen till boken
An Ethics of Sexual Difference skriver hon: ’Sexual difference is
probably the issue in our time which would be our “salvation” if
we thought it through’ (1993a: 5). Skillnaden mellan kvinna och
man dr, enligt Irigaray, s& fundamental att om vi inte kan for-
hélla oss till den pa ett fruktbart satt, da kan vi inte heller forhélla
oss till andra skillnader. Vad konsskillnaden bestar i later hon bli
att definiera men vart vi 4n vander oss, menar hon - till filosofin,
vetenskapen eller religionen - sa lyser kvinnan och det feminina
med sin franvaro (1993a).

Kvinnans franvaro i den vésterldndska filosofi- och teologi-
historien upptar Irigarays hela akademiska garning och hennes
overgripande filosofiska ambition &r att dterge kvinnan hennes
plats och subjektsposition. Darmed bestar Irigarays drende av
inget mindre dn att “omldsa” den vasterlindska filosofins
(manliga) kanon i jakt pa dess marginaliserade och borttringda
(kvinnliga) element. Att denna filosofiska ambition kan uppfat-
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tas ha sin grund i en essentialistisk konsforstdelse har varit
foremal for livlig feministfilosofisk debatt, men Irigaray sjilv
fornekar detta. Istallet patalar hon gang pa gang att anvindandet
av begrepp som feminin och maskulin, kvinna och man, ska
forstas mimetiskt — som ett slags “otrogen” imitation av rddande
stereotyper — i fenomenologiska och strategiska syften (se exem-
pelvis Whitford: 1991).

Den avgorande utgdngspunkten for Irigaray ér att en patriar-
kal kultur, som den vasterlandska, dr enkénad. I en sadan kultur
har kvinnan och det feminina inget egenvirde utan ses antingen
som ett komplement till mannen eller som nagot som ska red-
uceras till likhet med honom. I béda fallen saknar kvinnan alltsa
en egen subjektsposition. Till exempel saknas det ett sprak for
den kvinnliga sexualiteteten som i en fallokratisk ordning alltid
definieras som en negation av, eller som en invertering av, man-
nens sexualitet. Irigaray &r alltsa kritisk till mycket av vér tids
jamstalldhetsarbete eftersom det, menar hon, opererar inom en
enkonad och manlig logik som till syvende och sist endast bekraf-
tar mannens dominans 6ver kvinnan (1994). Vad som behovs
istdllet, menar Irigaray, ar tva kon. Vi behover alltsa utga fran en
idé om konsskillnad.

For att médn och kvinnor ska kunna leva tillsammans i en
omsesidig relation dér bdde mannen och kvinnan ar sjilvstindiga
subjekt behover bdda konen plats. Problemet i en patriarkal kul-
tur, och detta dr viktigt, ar att kvinnan dr mannens och barnens
plats men sjdlv har hon ingen plats. Eller, som Irigaray sjilv
uttrycker saken: “She is assigned to be place without occupying a
place’ (1993b: 52). Viktigt att notera dr alltsd att Irigaray — till
skillnad fran Casey som ser platslosheten och forlusten av plat-
sen som ett for manniskan allmént existentiellt tillstind - ser
platslosheten och forlusten av platsen som konsspecifik. Det dr
kvinnan som saknar plats i den patriarkala kulturen och det ar
darfor som kvinnans platsloshet ar féremél for Irigarays analys.
Hur har det da blivit sdhér och hur ska kvinnan fd en plats i den
vasterldndska kulturen?
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Modermordet

Irigarays svar pa dessa fragor 4r att det har blivit sahdr pa grund
av att fadern har fatt ersitta modern som platsen f6r mianniskans
ursprung och tillblivelse (1994). Trots att vi alla har fotts av en
mor har denna fysiska, kroppsliga och forspréikliga grundférut-
sdttning for var existens glomts bort. Istillet tycks det vara vért
intrdde i faderns, sprakets och idéernas virld som &r det enda
som riknas nar vi ska bli sjélvstindiga och agerande subjekt i
vart samhdlle. For Irigaray ar darmed modermordet den urmyt
som kommit att utgora grunden for det vasterlindska samhallets
kulturella och symboliska ordning.

Modermordet innebir, i korthet, att en patriarkal kultur upp-
fostrar bade sina pojkar och sina flickor efter pojkens modell av
separation och hans behov av att bryta med sin mor for att bli
sjalvstandig och for att kunna identifiera sig med sin far. For
flickan ar detta brott med modern problematiskt eftersom hon
ar lik sin mor. Att pojken bryter med modern dr mindre prob-
lematiskt eftersom han d3, tillsammans med sin far, kan soka
moderns gunst. Flickan ddremot, som inte kan bli till i mannens
blick annat dn som ett objekt, lamnas utan forebild att identifiera
sig med eftersom hon ar avskild fran bdde fadern och modern
(Irigaray 1994). Utan denna plats for sin tillblivelse saknar flickan
mojlighet att bli ett sjilvstindigt subjekt. Vad hon istillet hade
behovt, menar Irigaray, dr att vara kvar i relation till sitt kon och
identifiera sig med sin mor - bdde som mor och som kvinna - for
att forvirva sin subjektivitet och sin konsidentitet (Irigaray 1994).

Sigmund Freud bér en stor del av skulden for detta "moder-
mord”, men det gor dven den kristna religionen. Irigaray &r
siledes mycket kritisk till den vistliga kristendomen som, menar
hon, bygger pa en patriarkal logik dar Jesus till syvende och sist
overger sin jordiska mor for sin himmelske far. Men samtidigt
som kristendomen &r en del av problemet 4r den ocksa en del av
l6sningen och som svar pé hur kvinnan ska fd en plats vinder sig
Irigaray likafullt till kristen tradition. Hon hdmtar inspiration
fran den katolska kultursfir i vilken hon verkar och i ett slags
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mimetisk gest utforskar hon vad det skulle kunna innebira att
aterta kvinnors genealogier och forebilder som resurser for
forandring.

En resurs for fordndring som Irigaray later sig inspireras av ar
Maria och mariologin - en person och en katolsk teologisk tradi-
tion som skulle kunna erbjuda vissa mojlighetsvillkor for att en
kvinnlig subjektivitet som inte bygger pd en (manlig) negation
ska kunna skapas. 'Det ar hapnadsvickande’, skriver Irigaray vid
tillfalle, ’att manga kvinnor idag, sarskilt kvinnor som &r ange-
ligna om sin frihet, hellre efterliknar Jesus och hans manliga
larjungar an Maria’ (2004: 152, min 6versittning). Som avslut-
ning ska vi alltsa till Caseys idé om platslosheten och Irigarays
synliggérande av modermordet som grunden fér vart samhalles
patriarkala ordning, addera betydelsen av Maria i katolsk tradi-
tion som en plats f6r kvinnans tillblivelse.

Kvinnans plats

Inom bade katolsk och ortodox mariologi (ldran om Maria) for-
knippas Maria med platsbundna epitet. Hon liknas, till exempel,
vid staden och muren, vid kéllan, fontdnen, tradgarden, porten,
templet, tabernaklet och livmodern (Bodin: 2013; Boss 2004). Att
Maria ofta forknippas med just platser som stider och det
beskydd som innevénarna i en stad kan erbjudas, samt att maria-
kyrkor ofta bir stadens namn, dr exempel pa relationen mellan
Maria och platsen.

Alltsedan reformationen har Maria och mariologin fort en
tynande tillvaro i den protestantiska kultursfaren. Under nitton-
hundratalet intellektualiserades och rationaliserades tron och
mariafromheten forpassades da till det lite mindre fina omrédet
folkreligiositet”, &ven inom den katolska kyrkan (Beskow 2014).
Men vad skulle handa om Maria ater fick en central plats i dven
ett nordeuropeiskt tinkande? Ar det majligt att “omlésa” — som
resurs for fordandring — en person och en tradition som under
flera decennier av feministisk analys har blivit sa hért kritiserad?
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Om vi foljer Irigarays mimetiska metod sa finns det ingen
annan vag till forandring 4n att just omldsa det forflutna pé ett
nytt och darfor, i viss mening, otroget satt. Om en ny social ord-
ning ska kunna komma till stind dir bdde mannen och kvinnan
far plats behovs alltsa ett radikalt bearbetade av befintliga
religidsa (och sekulidra) tanketraditioner. Ett sidant bearbetande
kanske inte bara fordndrar vad “religion” dr och kan vara i vér
tid, utan aven de sitt pa vilka vi som ménniskor engagerar oss i
och begagnar oss utav det symboliska och sprakliga material som
vara tanketraditioner erbjuder. En utmaning som f6ljer av att
lasa Irigaray ar alltsd att “tdnka loss” Maria fran de patriarkala
monster som idag omger henne (bade innanfér och utanfor
kyrkan) i syfte att hitta sprakliga och symboliska resurser for den
subjektivitet och plats som kvinnan idag saknar.

Med inspiration fran Irigaray, och med Maria som urmoder-
lig forebild, behover modermordet inte f6rbli grunden fér den
vasterlandska kultursfirens symboliska ordning. Men for att en
ny ordning ska bli méjlig och kvinnan fd en plats behover
banden mellan kvinnor, médrar och déttrar stiarkas. Vad Maria
och mariologin kan erbjuda ar séledes forestillningar, sprak och
bilder som hjélper kvinnor att kultivera en gemenskap i solida-
ritet med varandra som kvinnor. Men uppgiften ar storre én sa.
Om maénskligheten och jorden vi bebor alls ska ha nagon framtid
dé behover en relationalitet skapas mellan allt levande och da
behéver vi borja fran grunden, det vill sdga, i den grundldggande
relationen mellan kvinna och man, feminint och maskulint. Om
enkonadheten ska brytas och en fruktbar och livsvinlig kultur
skapas dé ar det nodvindigt, kort sagt, att kultivera konsskillnad.

Koénsskillnad som strategi

Eftersom exploateringen av kvinnan har sin grogrund i kons-
skillnaden sd maste relationen mellan konen aterstillas just
genom konsskillnaden (Irigaray 1994). Sa skulle Irigarays forslag
kunna sammanfattas. Eller, annorlunda uttyckt: eftersom explo-
ateringen av kvinnan dr grundad pé en (forment) konsskillnad
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dér kvinnan i egen ritt dnnu inte existerar utan dar hon bara ses
som ett komplement till eller som ett plagiat av mannen, s& kan
en upprattad relation mellan konen endast skapas om kvinnan
ater/ges sitt kon och sin subjektivitet och blir till som kvinna. Att
neutralisera konen och inte lingre tala om tva olika kon skulle
innebéra ’slutet pd méanniskosldktet’ och vara som att, skriver
Irigaray, "uppmana till ett folkmord™ (Irigaray 1994: 15). Vad
Irigaray harmed utmanar oss att fundera vidare pé dr huruvida
den typen av jamstalldhetsarbete som gar ut pa att utjamna eller
utpldna skillnaderna mellan konen, egentligen sker pa kvinnans
bekostnad och egentligen innebér att kvinnan gors till man.

Men hur ska ett kultiverande av konsskillnad inte forstirka en
stereotyp syn pa kvinnor och min och ett bindrt motsats-
forhillande mellan konen? Att stilla den fragan forutsitter att
det redan finns tva kon - kvinnor och mén - men, som redan
namnts, utgdr Irigaray inte fran detta utan fran att vérlden ar
enkonad. Kvinnan finns dnnu inte - i alla fall inte som den hon
skulle kunna vara — men hon ar absolut nédvéandig om en kultur
med aktning for livet ska kunna bli till. Att kultivera kons-
skillnad handlar alltsa om att bredda den repertoar av kulturella
virden som forhindrar att den visterlindska kultursfiren blir
alltfor livsfientlig, monologisk och maskulin. Vilka kulturella
virden kvinnor representerar och bidrar med behéver inte pa
torhand specificeras, menar Irigaray. Kvinnor behover ges plats
utan att resultatet av detta dr forutbestimt. Men att det blir
annorlunda med kvinnor, ddr maste vi borja.
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Religionsvetenskapliga funderingar






En kénsla av samhorighet

Ann af Burén

I vilket ssmmanhang kan det har varit att Gunilla sa det dir med
att hon kanske inte tror pa Gud men att hon tror pa “kristen-
heten”? Har det ens hant? Jag har for mig det. Oavsett, forhéll-
ningssattet gor mig nyfiken pé vilka berittelser som ligger bakom
religidsa identifikationer och sammanhang. I den har texten gor
jag ett forsok att berdtta om tid, om minne, om traderade er-
farenheter, om forbindelser och slaktskap. Har reflekterar jag
over lojalitet som drivkraft, min farmor och andra imponerande
kvinnor, och 6ver hur traditioner ibland 6verférs mer genom
kropp och ting dn ord och idé.

Om att goras utrymme och om att minnas

den handlingen

Négra dldre kvinnor, regelbundna besokare i S:ta Ragnhilds kyr-
ka i Sodertilje, tog en dag saken i egna hander. Det klamdes i for
lite under psalmerna tyckte de. Det blev liksom ingen bra stim-
ning i bankraderna, utan mer lite sorgligt patagligt hur f& som
faktiskt var ddr. Sa de placerade sig strategiskt runtom i lokalen
for att utgora stod for de som ville sjunga med men som kénde
sig sjalvmedvetna eller helt enkelt inte riktigt kunde melodin.
Min farmor Birgitta af Burén var en av dem. Jag foljde med henne
till kyrkan en sondag pa 90-talet och det var sa jag fick reda pa
deras aktion. Min farmor hade ingen vidare sangrdst men det var
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inte sa viktigt i sammanhanget. Det var aldrig det att tanterna
skulle skina som var podngen. Deras sang syftade inte till att lyfta
dem sjilva som individer utan till att lyfta ett kollektiv.

Ocksa jag fick i uppdrag att ta i ordentligt i de dir psalmerna
och nér vi gick hem efter gudstjdnsten si verkade farmor néjd
med var insats. Hon krokade fast sin arm i min, som hon bru-
kade, och berittade att hon som barn ocksa gjort nidgot liknande
ndr hennes far, kyrkoherde Erik Ydén, predikade i kyrkan i
Valdemarsvik dér hon véxte upp. Da pilade alla barnen rakt dver
gatan frdn hemmet till kyrkan for att lojalt lyssna till hans, enligt
farmor, visserligen ovanligt intressanta” predikningar. For far-
mor var detta att bidra till gemenskapen genom sin aktiva nér-
varo alltsd sammankopplat med en kénsla av kontinuitet som jag
blev en del av dér och da. Fragan 4r om det &r just den kristna
gemenskapen som dr den centrala eller om den tillhérigheten
snarare ar en konsekvens dn en huvudpoing.

Den amerikanske religionsvetaren Robert Orsi (2005) har
forklarat religion just som ett nédtverk av relationer som sam-
manbinder levande och déda manniskor med varandra och med
de (religiosa) figurer som ér viktiga for dem. Han ténker sig helt
enkelt att det som ar bdrande ar just relationerna - i kontrast till
religionsdefinitioner som sitter exempelvis trosaspekter eller
intellektuellt meningsskapande i centrum. Det som slar mig med
min farmors relation till kyrkan ér att den for henne var laddad
med associationer och knuten till formativa erfarenheter. I ljuset
av det kan Orsis definition med férdel inkludera andra for vart
varande centrala relationer, ndmligen de till var fysiska omgiv-
ning sasom platser och ting. For kyrkan, oavsett om den ligger i
Valdemarsvik eller Sodertilje, fungerade just som en lank till det
forflutna f6r min farmor. Bade som symbol for en gemenskap
och som konkret byggnad fungerade den som en nod, alltsa en
punkt med en sirskild betydelse, for hennes religiésa och kul-
turella identifikation. Fér mig har inte kyrkan som plats samma
tyngd, snarare dr det farmor som utgér noden som knyter mig
an till manniskor jag aldrig trdffat och till specifika platser.
Genom henne levandegjordes inte bara min farmorsfar och alla
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ungar i hennes kull (som inte dr barn lingre utan som nu é&r
doda av alder), utan ocksé kyrkan i Valdemarsvik som plétsligt
blev min. Det var hon som gjorde utrymme f6r mig att bli en
aktiv del av ett religiost och kulturellt arv.

Nir jag tanker tillbaka pa det dar minnet ar det pétagligt
manga sensoriska intryck som finns bevarade for mig. Forstas
ljudet av min farmors rost och i viss man kénslan av att sjalv
sjunga, men ocksa virmen och lukten av henne nira mig, vara
armars beroring, den kalkiga och kalla akustiken i kyrkorummet
och solen mot vara ansikten nar vi promenerar nedfor Storgatan.
Dessa kroppsliga sensationer smalter samman med mig och min
farmor och de som kom fore oss. Alltsdé med den forestillning
jag har om mig sjilv och henne och det sammanhang som jag
genom henne blev en del av och for vidare till mina barn. Hur
kommer detta sig, nédr det hela var sa vardagligt?

Kanske ligger svaret i just den kénsla av lojalitet och karleks-
full samhorighet jag erfor. Den franske vetenskapsfilosofen Au-
guste Comte beskrev en gang hjarnan som ”en mekanism genom
vilken de doda paverkar de levande.” Uppenbarligen hinde
négot den dir dagen som min hjirna uppfattade som viktigt och
positivt och som lagrades med stor detaljrikedom djupt inne i
den del av hjidrnan som processar minnen, i hippocampus.
Neurologer med fokus pa minnesprocesser brukar betona att det
vi lattast kommer ihég i detalj 4r sadant som &r kopplat till en
kinsla. Det far mig att associera till Aaron Antonovsky, pro-
fessor i medicinsk sociologi, som i sitt arbete betonat betydelsen
av en kdnsla av sammanhang for vart maende. Han understryker
just hur centralt det dr att individer kdnner sig som del av en
kontext som ar begriplig och meningsfull. I ljuset av den teorin
ar det inte s konstigt att mitt minne av den dédr dagen med
farmor ér s levande fastin det har passerat 25 ar.

Utan att mena att mina och farmors erfarenheter skulle vara
universella sd tycker jag att exempel som detta stéller fraigan om
periferi och centrum pa dnda. Vilka olika berittelser och proces-
ser ligger egentligen bakom religiosa identifikationer? Pafallande
ofta 4r ménniskors drivkrafter inte de vi férvintar oss. Ibland
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forefaller det som att det 4r ménniskors meningsfulla kopplingar
till varandra och till sin omvirld som &r centralt for identifika-
tionen med en viss tradition snarare dn till exempel forsant-
héllandet av specifika trossatser.

Vilka, vad och hur minns vi?

Att vara en del av ett sammanhang, handlar det kanske om att
minnas och uppvérdera en viss delad historia? Den franska reli-
gionssociologen Daniéle Hervieu-Léger (2000) ar den religions-
vetare som tydligast tagit fasta pa religion som en minnes-
process. Hennes metafor for religionsformedling &r den av en
kedja dér en lank hakar in i en annan och forbinder manniskor
inom en viss tradition med varandra 6ver tid och rum. Religion,
precis som kultur, beskrivs alltsa som ett samforstand, en enighet
om en delad historia, och ett tagande i ansprak av det som ses
som gemensamt (berittelser, praktiker, platser, et cetera). Det &r
detta kollektiva minne som utgdr grundbulten for en traditions
kontinuerliga iscensdttning i samtiden. Men for att specificera
lite sa dr det faktiskt sa att inte vad som helst kvalar in i det dér
kollektiva minnet. Snarare forstir Hervieu-Léger religion som
godkdnda minnen. Det vill siga minnen som har kommit att fa
en viss typ av legitimitet som mer sanna 4n andra. Som mer
centrala dn andra. Som viktigare att komma ihdg 4n andra. Dessa
minnen fastligger vad som ar vad, vad som dr rétt och vad som
ar fel. De dr normerande i bemarkelsen att de talar om hur saker
och ting bor vara.

Men fragan dr om det som utspelade sig dér i S:ta Ragnhilds
kyrka den dir dagen nér jag och min farmor tillsammans var dér
verkligen handlade om att tradera sanktionerade berittelser.
Sanktionerade av Svenska kyrkan till exempel. Det som star i
centrum dr min farmors levande minnen inuti mitt minne och
kyrkan ér ju med ddr pa ett horn sé kanske var det s& fér farmor.
Men f6r mig? Knappast. Sant 4r nog att det har handlar om att
minnas och uppvérdera en viss delad historia, men frigan 4r om
den hir typen av traditionsformedling och tillhorighet ar det
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som Hervieu-Léger menar. Kanhinda var det enklare. Kanske
sjong farmor i kyrkan som en kérlekshandling riktad till hennes
pappa och allt han stod for och jag sjong av kérlek till henne. Var
lojalitet lag i sd fall inte sd& mycket hos en kristen gemenskap,
“kristenheten”, som hos vissa personer som i en slags kedja be-
kraftade varandra. I forldngningen kan det resultera i en lojalitet
till platser och till en forestdlld gemenskap men det maste dnda
sdgas vara perifert i sammanhanget. Jag var da forst och framst
min farmors barnbarn. Och det rickte.

Att 6verfora en kénsla av lojalitet och sammanhang har varit
och dr en viktig fraga féor méanga méanniskor i den religidsa
historien. Sarskilt f6r de som vill omvanda andra ménniskor till
sin egen klick. Inom forskning som fokuserat religios rorlighet,
eller konvertering som fenomenet ocksa kallas, har det dock
funnits en pafallande blindhet for konsaspekten. Det menar reli-
gionshistorikern Eliza F. Kent (2014). Hon visar att de forsta
som verkligen tog fasta pa skillnader i monster vad giller kvin-
nors och mins konverteringsprocesser och erfarenheter var
kristna missiondrer. Som exempel lyfter hon fram hur missiona-
rer i Indien tog fram ett sarskilt missionsprogram (den sa kallade
zenana missionen) i syfte att nd hinduiska kvinnor - en grupp
som de med sina tidigare metoder (till exempel missionsspons-
rade skolor) inte formétt nd. Att frilsa kvinnorna, forestéllde sig
missiondrerna, skulle inte bara underlétta for deras mén att leva
ett kristet liv utan ocksd fungera som en lank till framtiden
genom deras moderliga forsorger. Nar protestantiska missiona-
rer fran olika samfund och olika delar av Indien traffades pa “the
second decennial Missionary Conference” som hélls i Calcutta ar
1883 framstod zenana-mission som en central aktivitet. En
representant, Ms Greenfield fran “the Society for the Promotion
of Female Education in the East”, uttryckte sig sdhér:

“Higher education,” we are told, "was to slay Hinduism through
its brain - though it has not done so yet! My sisters, you and I in
all our woman’s weakness and conscious insufficiency are here
in India to strike the death-blow, not at the monster’s head but
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at his HEART, and by God’s help we shall drain out his life-
blood yet! (Greenfield 1883, citerad i Kent 2014)

Om vi ser bortom Ms Greenfields dramatiska monsterkropps-
metafor, sd 4r den barande analysen att tidigare missionsstrate-
gier har misslyckats eftersom de inte riktat sina anstrangningar
ratt. Hon menar att receptet for en lyckad mission ar att se
kvinnornas betydelse for traditionsformedlingen. Jag tinker att
det hér delvis handlar om att uppvirdera den dér typen av socia-
lisation som sker genom omsorg och vardagligheter, en arm
fastkrokad i en annan.

Ms Greenfield gir sa langt i sitt tal som att mena att det
centrala faktiskt dr de sedvinjor som utférs inom familjen, i
hemmiljoerna och som uppritthalls av kvinnor. Hon fortsétter
ndmligen sitt tal sahar:

For I believe that the heart of Hinduism is not in the mystic
teachings of the Vedas or Shrsters [sic], not in the finer spun
philosophy of its modern exponents, not even in the bigoted
devotion of its religious leaders; but enshrined in its homes, in
the family life and hereditary customs of the people; fed, pre-
served, and perpetuated by the wives and mothers of India ...
Let us in our Master’s name lay our hand on the hand that rocks
the cradle, and tune the lips that sing the lullabies. Let us win
the mothers of India for Christ, and the day will not be long
deferred when India’s sons also shall be brought to the Re-
deemer’s feet. (Greenfield 1883, citerad i Kent 2014)

Det zenana-missionen syftade till var da att anpassa de metoder
som tidigare anvants i linje med forestallningar om kvinnans
natur, alltsd som en mer emotionell varelse med begrinsad intel-
lektuell formaga, och med hansyn till de omraden som for-
knippades med kvinnor. Det vill siga hem och barn. Ett lyckat
missionsarbete framstills sdledes av Ms Greenfield som att “14g-
ga handen péa den hand som gungar vaggan, och stimma lap-
parna som sjunger vaggsangen”.
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Nu behover jag inte dela hennes syn pa kvinnor eller hinduer
for att inse att hon dr nagot pa sparet vad det giller traditions-
formedling - ndmligen betydelsen av vardagspraktiker och de
kvinnokodade aspekterna av religiost liv och religiost ledarskap.
Vad hinder exempelvis med sekulariseringsnarrativet om vi
betonar de aspekter av religios socialisation som handlar om
tycke och smak, om vardagligheter och sensoriska erfarenheter?
Jo det kompliceras. For vad forsvinner och vad lever kvar?

Vikten av det vardagliga

Om vi ser till den svenska kontexten kanske det hade tett sig mer
logiskt om ingen hade brytt sig om att julpynta till exempel. Om
religion och tradition hade varit fenomen som varit i alla delar
sammanhdngande hade sekulariseringen skett over hela spekt-
rumet samtidigt. Folk i Sverige hade slutat helt med krubbor och
julkalendrar, tomtar, dnglar och julgranar, réd firg och doften av
apelsin och nejlika. Men istéllet verkar sekularisering ske genom
att fler och fler distanserar sig fran en del av helheten och nér-
mar sig en annan. Det handlar saledes om forskjutningar i det
dar nitverket av relationer som Robert Orsi talar om, snarare 4n
skarpa brott.

Vad far egentligen méanniskor att rora sig in och ut ur reli-
giosa sammanhang? Religionssociologen Daniel Enstedt (2018)
ar kritisk till det fokus pa tro och tillhorighet som linge praglad
de dominerande narrativen om religiés apostasi. Alltsa forstael-
sen av vad det dr som far ménniskor att avlagsna sig fran ett reli-
giost sammanhang. I sitt studium av personer i Sverige som
limnat sin muslimska identitet bakom sig ser han att méanga av
de han intervjuat bibehaller exempelvis matvanor som de asso-
cierar med Islam. Vanor vars religiosa innehall de slutat halla
med om eller identifiera sig med. Genom att betona aspekter
som ror materialitet, symboler och kroppsliga och koénade
praktiker visar han hur detta att limna en religion inte ar fraga
om ett linjart handelseforlopp, en rorelse fran en position till en
annan, utan snarare en frdga om en mangdimensionell process.
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Vissa trosforestillningar, normer och praktiker avvisas medan
andra omforhandlas och fir en annan relevans i méanniskors liv.
Aterigen andra finns helt enkelt kvar i princip oforindrade.
Enstedt menar att det sociala trycket pa konformitet ofta hindrar
manniskor att “ldmna islam”. Jag forestiller mig att ett annat
tankbart incitament &r just viljan att vara kvar i ett sammanhang
som liange skankt mening. Det kan ju vara sa att relationer de haft
med ménniskor, platser och ting inte upphort att vara viktiga.

Hervieu-Léger i sin tur ifragasitter inte att kyrkoorienterad
religiositet minskat i betydelse och inflytande i Europa men
hennes teori skiljer sig fran klassisk sekulariseringsteori i fraga
om orsakerna till sekularisering. Har ar det inte frdga om att reli-
gionen blir 6verflodig utan att europeiska samhillen helt enkelt
tappat greppet om sin religionshistoria. Sekularisering ar enligt
denna forstaelse en sorts minnesforlust dér (en viss aspekt av)
det forflutna inte lingre &kallas som en killa till gemenskap.

Idén om religion och tradition som auktoriserat minne har
den inflytelserika religionssociologen Grace Davie (2000) tagit
fasta pa, men med tilldgget att hon &r sdrskilt intresserad av att
tanka pd minne i relation till férandring. Har finns det forstas en
spanning. Alltsa mellan beskrivningen av religion som minne
och begreppet férandring. Hon tar fasta pa att ndr vi gér tillbaka
och minns nagot fordndrar vi dess innehall, vi gor sma tillagg
eller tar bort nagot. Sken verkligen solen sa starkt, den dér son-
dagen jag foljde med farmor till kyrkan, eller har det vackra
vidret letat sig in i mitt minne for att forstirka den positiva
kinsla jag forknippar med tillfallet? Har dr det inte sjdlva héndel-
sen — det man minns - som ar religion, utan snarare sjilva dmin-
nandet. Dar Hervieu-Léger fokuserar innehdll betonar Davie
praktik, i syfte att gora storre utrymme for det faktum att reli-
gioner hela tiden &r stadda i férandring

Samtidigt fragar sig Davie vad som &r konsekvenserna av den
typ av minnesforlust som Hervieu-Léger pratar om. Vad hinder
nér traditioner gloms bort av manga ménniskor? Kommer nagot
annat i dess stélle? Fragan dr ocksd om den typen av minnes-
forlust galler bade kvinnor och mins sitt att leva religion. Inom
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minnesforskningen talas det ofta om att det finns en kons-
dimension involverad i hur vi minns. Ofta &r det kvinnor som &r
investerade i att halla de minnen levande som inte &r statligt
sanktionerade, det vill siga, som inte ar kopplade till den sty-
rande eliten. Detta kan vara en nyckel till ett perspektivskifte i
relation till forstaelsen av vad som lever kvar och vad som for-
svinner. Hervieu-Léger betonar som sagt att tradition 4r ett
sanktionerat minne. Kan detta att nagra kvinnor tog ton i Soder-
talje inga i berdttelsen om ett ssmmanhang?

Om vi for ett ogonblick accepterar tanken att en religios
tradition ér en kedja av minnen som forbinder méanniskor med
varandra och med sin omvirld, att det som &r centralt i detta ar
de relationer som utgér lankarna. Vad ér dé rimligt att rdkna in?
Minns jag fel saker? Ar det darfér jag betraktar mig som
sekulariserad trots att jag minns? Vem bryr sig om den tvaliga
lukten av Chanel n°5 pa min farmors hals? Det hir ar en typ av
traditionsférmedling som visserligen handlar om att skrivas in i
en viss kontext och en viss historia, men inte pa det satt som
Hervieu-Léger menar. Det ar ju kyrkoorienterat pa det sitt att
det faktiskt involverar en kyrka och en gudstjinst, men det ar
den sensoriska anknytningen som fungerar som medium for
sjalva minnesakten. Tdnkt genom det rastret kommer de som ska
leva minnas oss genom kroppslig férbindelse. Genom sinnena
skapas en portal for mening som transcenderar tid och rum och
som forbinder oss med varandra och med var omgivning.

Jag forsoker med mina barn. En olidligt varm sommardag
svanger vi forbi préstgarden i Valdemarsvik, diar min farmor ar
uppvuxen. De tycker det &r urtrakigt och vill hellre bada. P& den
direkta frigan om det inte dr spannande att se lite fran deras
historia gor min ena dotter pliktskyldigt mig till lags och sager
“det var intressant att se”. I drlighetens namn &r det ju inte riktigt
jamforbart med den dar gangen da jag sjong psalmer jag inte
kunde i kyrkan med farmor. Nu sitter vi ju bara och glor i bilen.
Eller, en sak ér lik, min dotters omtanksamma svar. Hon plockar
upp att det dér var nagot som var viktigt f6r mig och vill bekrifta
mig och min kinsla sdsom jag bekriftade farmor. Bara nigra
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manader senare fragar jag min dotter om hon minns nér vi var
dar i Valdemarsvik. ”Na, absolut inte” svarar hon. Vad kommer
hon da att minnas om 25 ar?
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Bryt upp! Nyandlighet som scen for
kvinnlig identitetsforhandling.

Ingela Visuri

Bryt upp, bryt upp! Den nya dagen gryr.
Oéndligt 4r vért stora dventyr.
I rorelse” — Karin Boye (1927)

Denna essé utspelar sig pa en Finlandsfarja. Jag har blivit med-
bjuden pa en andlig kryssning som anordnas av den nyandliga
tidskriften Ndra, och nér jag kliver ombord vilkomnas jag av en
leende kvinna som kramar om var och en av oss - en relativt
intensiv uppgift dd vi ar omkring 2500 personer. Jag ser mig for-
vanat omkring och undrar spontant var i det sekulariserade
Sverige alla dessa kvinnor dykt upp ifrdn. For det dr en overvil-
digande mingd kvinnor som kliver ombord, och det fatal man
som dr med verkar fraimst vara partners till nyandligt engagerade
fruar, sambos och flickvénner. Jag har lovat att halla “ett 6ppet
sinne” inf6r de aktiviteter vi ska delta i, men det gar inte sa bra.
Religionsvetaren i mig tar 6ver och dygnet pa Finlandsfirjan blir
istillet en deltagande observation dér jag betraktar de medel-
alders kvinnor som utgor majoriteten ombord.

Det ar ingen religionsvetenskaplig nyhet att just denna mal-
grupp soker sig till nyandliga sammanhang. Linda Woodhead
(2008) uppskattade redan for ett drygt drtionde sedan att kvin-
nor utgér 80 procent av de som &r nyandligt engagerade, och
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Liselotte Frisk och Peter Akerbick (2013) fann i en svensk studie
att 80 procent av producenterna av nyandliga tjanster var kvin-
nor. Det dr dock formodligen fler kvinnor som inte engagerar sig
i sadana esoteriska praktiker, trots att manga méanniskor omed-
vetet verkar hysa liknande forestallningar om bortgéngna slaktin-
gars narvaro och odets inverkan péa det egna livet (Burén 2015).
Detta kan delvis forklaras av en vanligt forekommande diskurs
dir nyandlighet utmélas som fanigt och irrationellt "hokus-
pokus’ (se t.ex. Basén 2014).

Fragan ar da varfor kvinnorna ombord dndé ér hér, och hur
det kommer sig att det frimst ar kvinnor i 6vre medeldldern som
viljer att lagga tid och pengar pa denna resa? Jag slas ocksa av att
stamningen dr ovantat uppsluppen och att ménniskor helt 6ppet
talar om sina andliga 6vertygelser och 6vernaturliga upplevelser.
Det ar lite som att befinna sig pa en Prideparad ddr normerna
forskjutits och deltagarna ’kommer ut’ ur en sekulariserad garde-
rob. De verkar liksom kasta sig med hull och hér 6ver det andliga
smorgasbordet.

Ett hoppfullt sprang

Det finns ett stort utbud av sessioner och foredrag att vilja
mellan och jag dras genast till en storseans. Belysningen i den
stora salongen ar ddmpad och vi sitter i en halvcirkel kring
scenen dir mediet och foreldsaren Anna Strandlind star. Med ett
vanligt leende hilsar hon oss vilkomna och tar ett varv bland
publiken for att skaka hand. Nar seansen inleds berdttar Strand-
lind att vi idag har manga bes6kare med oss fran ”andra sidan”.
Hon gér fram till en kvinna, tar henne i hand och fragar efter
kvinnans namn. Stimningen dr forvantansfull nir mediet be-
skriver den langa, slanka man som hon ser bakom henne, han
verkar vara i 70-arsaldern. Kvinnan tvekar forst men svarar efter
ett tag att det kan vara hennes far som gick bort for nagra ér
sedan, och mediet nickar bekriftande: "Han har ett budskap till
dig”. Pappan vill att kvinnan ska veta att det nu 4r dags att se
efter sig sjilv, efter alla ar da hon framst sett till andras bésta.
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”Vaga ta spranget!” uppmuntrar mediet, och kvinnan ler. Nésta
person som har fatt besok kanner inte igen den éldre kvinna som
Strandlind beskriver, men mamman som sitter bredvid lyser upp
nér hon plotsligt kommer pa vem det ar. Hilsningen fran andra
sidan &r aterigen uppmuntrande: en ljusare tid dr pa vdg och de
svarigheter som kvinnan genomlidit dr snart 6ver.

Under den efterféljande middagen beréttar kvinnorna vid
bordet om privata seanser de tidigare besokt, och om de osanno-
lika insikter medierna haft om deras liv. Berittelser ar fingslande,
de beskriver ett flertal tillfillen ndr mediet verkat ha tillgang till
information som hen omdjligen kan ha haft pa forhand, och om
insikter som hjélpt dem vidare i livet. Jag fragar hur det kommer
sig att de viljer att besoka ett medium istallet for att ga till psyko-
logen for att bearbeta sina problem, varav en forvanat papekar
att psykologen ju inte vet ndgonting om framtiden. For att kunna
fatta beslut kring nésta steg i livet ar det sdklart mer hjilpsamt att
anlita en person som kan se vad man har framfor sig.

Snarare dn att bearbeta sitt forflutna verkar kvinnorna pa
baten alltsa omfamna framtiden och dess méjligheter, efter att ha
agnat stora delar av livet at att mdna om makar och barn. Nu nar
de natt 6vre medeldldern har de daremot tid och maojlighet att
unna sig ett gott liv och se till sina egna behov. Dessutom menar
Hammer (2010), i likhet med Sointu och Woodhead (2008), att
de terapeutiska inslag som aterfinns inom nyandligheten ar sar-
skilt attraktiva for dem som soker just sidan frigorelse. Frisk och
Akerbick (2013) belyser vidare hur nyandligheten kan vara ett
medel for kvinnor att omorientera sig fran en lydnadsstruktur
till att istéllet flja sin inre kompass.

Utanfor passerar skidrgarden och vi rér oss mot 6ppet hav.
Denna yttre fond ter sig som en passande metafor f6r den
existentiella resa som kvinnorna pé firjan verkar gora. Vad &r
syftet med mitt liv och vart ar jag pa vag?

291



5. RELIGIONSVETENSKAPLIGA FUNDERINGAR

Identitet och makt

Samtida feminism préaglas av det analytiska perspektiv som kallas
intersektionalitet. Nationalencyklopedin (De los Reyes 2019)
beskriver att detta analysverktyg syftar till att synliggora speci-
fika situationer av fortryck som skapas i skdrningspunkter for
maktrelationer baserade pé ras, kon och klass”. Med andra ord
analyseras hur en kombination av olika parametrar ger eller
minskar tillgang till makt, i betydelsen att kunna péverka sin
egen — savil som andras - tillvaro. Nar jag ser mig omkring pa
baten 4r manga av kvinnorna propra och har klatt upp sig infér
resan, men estetiken vittnar samtidigt om att de flesta varken
konsumerar dyra markesklader, nagelforlingningar eller exklu-
siva frisorbesok. Det framgér ocksd under de aktiviteter jag
besoker att manga arbetar inom vard- och omsorgsyrken, négra
beskriver att de ér eller har varit sjukskrivna, andra 4r pensio-
nerade. Med andra ord definieras den genomsnittliga deltagaren
pé kryssningen av flera parametrar som signalerar lag status: hon
ar varken man, vilbargad eller vélutbildad. Ménga av dessa
kvinnor har dessutom erfarenhet av fysisk och mental ohalsa.

Det ar allmant kdnt att aktiviteter som méanniskor med lag
status engagerar sig i tenderar att betraktas som oattraktiva.
Lararyrkets status sjonk exempelvis nir yrkeskaren fordndrades
till att bli kvinnodominerad, vilket i sin tur ledde till att l1onerna
sjonk (Arfwedson 1994). Pa liknande sitt betraktas manga om-
sorgsyrken som lagattraktiva, och de fotbollsprofts som ar kvin-
nor har siamre tillgang till sponsorer och dirmed lagre 16n 4n
sina manliga kollegor. Lagutbildade, dldre kvinnors bristande
tillgdng till makt bidrar sannolikt till att &ven deras intresse-
omréaden kodas som oattraktiva. En intersektionell analys pekar
med andra ord pé att utévarna sjilva bidrar till att sinka ny-
andlighetens status.

Deltagarna pa baten verkar kidnna av dessa normer, bade vad
galler deras personliga status och nyandlighetens laga anseende.
Det ar darfor sarskilt intressant att lyssna till foredraget som
hélls av mediet Pierre Hesselbrandt — kind fran TV-programmet
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Det Okdnda - infor lanseringen av hans senaste bok, Andra
sidan: ndra moten (2018). Hans rakade huvud och breda axlar
framhdvs av en atsittande t-shirt, vilket forstirker hans masku-
lina framtoning. Hesselbrandt ar karismatisk och skojar med
publiken, det &r tydligt att han ar popular.

Foredraget inleds med beréttelser ur boken som berér en rad
personer fran traditionellt maskulina yrken: en brandman, en
polis och en kriminellt belastad man, vars liv radikalt fordndrats
till det béttre med hjilp av budskap frdn bortgéngna néra och
kara som kanaliserats via Hesselbrandt. Dessa fall beskrivs in-
levelsefullt for ahorarna pa firjan, och poédngen tycks vara att
dessa ultramaskulina mén till slut omfamnar de andliga insikter
som besokarna redan har. Hesselbrandt menar vidare att trau-
man Oppnar upp en kénslighet f6r paranormal aktivitet, vilket
underforstatt verkar betyda att sarbarhet dr en andlig gava.

Négra utvalda personer far dven personlig végledning. En
aldre man ombeds komma upp pa scen {or auratolkning. Hessel-
brandt tystnar och vinder sig mot mannen, han ser ut att kdnna
efter koncentrerat och lyfter sina hinder mot mannens huvud.
Det dr nigot hir, menar han, och fragar om mannen haft prob-
lem med fysisk ohélsa pa sistone. Jo, han har lidit av tinnitus
sedan ldng tid och tvingades gé i fortidspension. Hesselbrandt
nickar bekrdftande och sédger att det later tungt, men att han
ocksd kdnner ndgot annat, en slags ljusning. Det kan lata mot-
sigelsefullt, siger han, men det verkar som att mannens hilsa
kommer bli béttre desto dldre han blir. Da ricker en kvinna i
publiken upp handen och berittar att hon hért om en ny ope-
ration som hjélper patienter med tinnitus till ett liv utan sddana
besvir. Den éldre mannen ser littad ut och far en klapp pa axeln
av Hesselbrandt.

Ytterligare tva personer bjuds upp pa scen. En vinkling uppat
pa livslinjen i den ena kvinnans handflata tyder pa att livet
kommer ta en ny riktning, och tarotkortet visar att den andra
kvinnan kommer bli rik. Inte nédvandigtvis ekonomiskt, det kan
ocksa handla om andlig rikedom. Hon ska mycket riktigt fa sitt
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forsta barnbarn, och ett kollektivt leende sprider sig genom
publiken.

Den inre och den yttre fortrollningen

Efter foredraget gar jag till taxfree-shopen. Jag stannar till i par-
fymavdelningen och betraktar de unga modellerna pa reklam-
skyltarna. De dr slanka, sensuella och bér dyra kldder. Vid hud-
vardsprodukterna framhavs modellernas slita hy och vilmani-
kurerade naglar, och jag kommer pé mig sjdlv med att tinka att
jag nog borde ligga mer tid och omsorg pa mitt utseende. Pro-
dukterna dr dyra, det ar inte ovanligt att en hudkram kostar
kring 300 kr. I reklam och veckotidningar framhalls ocksa att
varje kvinna behover flera olika produkter f6r sin hudvardsrutin:
dagkram, nattkram, serum, scrub, ansiktsmask och gérna ett par
olika rengoringsprodukter.

I undersokningen "Hudkoll” (2016) svarar 75 procent av de
1 014 ménnen och kvinnorna mellan 15-35 ar att hyn ar viktig.
Av svaren framgar ocksa att tillfilliga hudvardsproblem fatt en
del av dem att stanna hemma fran skolan och jobbet, medan
andra stillt in dejter och fester eller avstatt fran trdningspass.
Svaren vittnar om att dven unga ménniskor kdnner sig otill-
rackliga nér deras yttre inte lever upp till samhéllets normer. Jag
kommer att tinka pa den muslimska feministen Fatima Mernissi
(1985) som pépekade att den muslimska kvinnan mé vara fangad
i rummet och ha begrinsad rérelsefrihet, men den vasterlandska
kvinnan dr fangad i tiden. Rummet kan du ta dig ut ur, men
tiden kommer déremot alltid ikapp. Det kvinnliga aldrandets
forfall kraver konstant uppméarksamhet.

En ofta férekommande kritik mot nyandligheten ar att den
kostar pengar. Komikern Patrik Larsson har exempelvis gjort
succé med karaktiren Karsten Torebjer, "The psychic medium”,
som medvetet lurar manniskor pa pengar genom att latsas driva
ut onda andar ur deras hem. I en intervju berdttar Larsson att
han fick idén via ett ockult TV-program:
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Jag satt och sag repris-tv dagen efter [ett stand-up gig], det var
ett av de dir forsta programmen om andar. Tror det var med
Malin Berghagen. Dir var det en dansk man som var inbjuden i
ett hus, han skulle kiinna av energi och spoken. Och jag tankte
“men gubben dr ju full, en ren bluff. Vem lurar han egentligen?"
[...] Jag vill vara en liten sticka i alla olika mediums fingrar.
(Sydéstran, 25/10 2016)

I de valbesokta montrarna som star uppstéllda pa farjan kan man
mycket riktigt konsumera en hel del foremal och dyra konsul-
tationer. Hér finns helande kristaller, shamantrummor, rokelse-
kar, yogamattor, aromalampor och bocker om andligt upp-
vaknande. En privat sittning pa 20 minuter med ett medium eller
en healer kostar omkring 700 kronor. Trots de ménga referenser
till psykologi och medicinsk vetenskap som férekommer i nyand-
lig marknadsforing stills inga liknande krav pa evidens, vilket
innebdr att det saknas vetenskapliga bevis for att behandlingarna
och foremaélen faktiskt har den effekt som utlovas. Just detta
avfirdande av externa auktoriteter 4r kidnnetecknande for ny-
andligheten (Hammer 2013; Sorgenfrei 2013). Istéllet hanvisas
till subjektiv erfarenhet, vilken baseras pa kdnslan och den
personliga erfarenheten av att en produkt fungerar.

Ar det da rimligt att ligavlonade individer ligger 700 kronor
pé en 20-minuters healingsession nir svensk sjukvard kostar sa
mycket mindre, och dessutom baseras pa vetenskapliga rén? Ja,
kanske. Har finns namligen en intressant paradox: behandlingar
fungerar som bést ndr patienten forvintar sig att de ska fungera,
oavsett behandlingens medicinska potential. Placeboforskaren
Karin Jensen med kollegor (2012) menar ocksa att behandlare
som formedlar omtanke och trygghet har storre potential att fa
medicinsk effekt - dven av sockerpiller - 4n den som inte fir
patienten att kdnna sig sedd och bekriftad. Med andra ord
riacker det att personen tror att en medicin eller behandling ska
fungera for att hen faktiskt ska f4 neurobiologisk sdval som fysisk
effekt av den. Det 4r inte langsokt att tdnka sig att den positiva
och bekriftande miljoén i nyandliga sammanhang bidrar till bade
fysiskt och emotionellt likande.

295



5. RELIGIONSVETENSKAPLIGA FUNDERINGAR

Kanske har hudkrimer en liknande placeboeffekt, trots att
forskare som Lina Hagvall (2019) pépekar att antirynkkramer
inte kan na ner till det hudlager dar collagen bildas och darfor
inte kan minska bildningen av rynkor. Ur ett psykologiskt pers-
pektiv finns dock en radikal skillnad mellan skonhetsprodukter
och nyandliga behandlingar. Medan kvinnorna pa firjan verkar
dras till narrativ om fortrollning, framtidshopp och dold poten-
tial, baserar skonhetsindustrin sin marknadsforing pé budskapet
att kvinnors yttre inte duger som det ar: de borde vara smalare,
slatare och snyggare. Det ofta forekommande ordet “naturlighet”
verkar betyda "normativ skonhet”, och darfor maste graa har-
strdn och hériga ben konstant bekdmpas. Aven hir ar den inter-
sektionella analysen till hjdlp: genom att anlita kinda skédespe-
lare, modeller och ’influencers’ som har skonhet, framgang och
pengar som tillgangar i kampen om makt skapas en illusion om
att dven vi andra kan fa en del av kakan genom att kopiera deras
konsumtionsval.

I relation till de budskap som framfors pa farjan framstar
skonhetsindustrin, som omsitter atskilliga miljarder pa att for-
medla en kénsla av otillrdcklighet, som ytterst destruktiv. Nar nu
nyandliga aktorer far st i ljuset for diverse hitska kommentarer
- framforallt gillande bristen pa evidens kontra kostnader (se
exempelvis Basén 2014 angédende Imuprotester (diagnosticering
av fodoamnesallergier); Reimer 2015 angdende antroposofisk
medicin; Westerlund 2018 angdende ekoterapi) - var finns da
samhallskritiken mot dessa foretag? Utanfor feministiska kretsar
framstar den som minst sagt lagmald.

Kvinnokroppen som arena for alternativ kunskap

Podngen hir ar inte att formedla budskapet att alla okritiskt
borde omfamna nyandliga budskap och behandlingar. Den krist-
na konvertiten Sandra Karlsson (Virlden idag 2012) beskriver
hur hennes sokande efter andlig healing slutade i forskrackelse,
och sannolikt finns fler med liknande erfarenheter. Observa-
tionen hér handlar snarare om de kvinnor som faktiskt upplever
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nyandliga aktiviteter som meningsfulla, samt den friktion som
finns mellan deras subjektiva upplevelser och majoritetssam-
héllets laga tolerans for nyandliga aktiviteter. Thurfjell (2015)
pépekar visserligen att manga svenskar privat omfamnar Gver-
naturliga forestillningar, och enligt European Values Study
(2010) instimmer nastan halva den svenska befolkningen (46
procent) i pastaendet “jag tror pa nagon form av ande eller livs-
kraft”. Trots detta finns ett starkt tabu som innebdr att fa svens-
kar skulle vaga tala 6ppet om sina 6vernaturliga forestallningar.

Utover den utbredda sekulariseringen, i betydelsen att reli-
gion och andlighet separerats fran offentliga verksamheter och
betraktas som nagot som folk far dgna sig at privat (Thurfjell,
2015), finns dven en méjlig forklaring i samtidens fokus pa men-
tala processer. Vi lever i ett slags "intellektuellt ekosystem’ (Gieryn,
1983) dar vetenskapen och det rationella tinkandet hojts over
ovetenskapliga livsomraden; en hegemonisk maktkultur som
enligt Christopher Partridge (2004) bidragit till en avfértrollning
av vérlden. Till foljd av detta har emotionella och kroppsliga
erfarenheter - som ofta verkar sta i centrum for den praktiseran-
de individens relation till det heliga eller 6vernaturliga (Csordas
1990; Moberg 2013; Visuri 2019) — hamnat i skymundan.

Asa Trulsson (2013) lyfter just fram kroppslig erfarenhet som
central for kvinnorna pa den nyandliga festivalen i Glastonbury
och anvéinder begreppet reclaiming for andlig etik och praktik
som sdtter kvinnors kroppar, erfarenheter och behov i cent-
rum” (s. 176). Pa liknande vis verkar aktdrerna pa kryssningen
betona kvinnokroppen som arena for alternativ kunskap. Sointu
och Woodhead menar ocksé att samhallets fokus pa den kvinn-
liga kroppen omdirigeras pa ett konstruktivt vis inom nyandlig
praktik:

Whereas “private” patriarchy turns women into unpaid wives,
mothers, and domestics, and “public” patriarchy turns women
into sexed bodies available for male pleasure and symbolic
capital (Dworkin 983; Walby 1990; Bourdieu 2001), holistic
spiritualities and health practices are more likely to be concer-
ned with the cultivation of bodily well-being for the benefit of
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the woman herself , and through this personal well-being, for
the benefit of her relations with those around her (2008: 269).

Friktionen mellan normerna pa fastlandet och den rorelse som
pagér ute till havs verkar med andra ord ligga pa flera olika plan:
mellan dem som &r andliga insiders och sekuldra outsiders, mel-
lan intellektuella och forkroppsligade perspektiv, samt mellan
skillnader i tillgangen till makt. Sointu och Woodhead (2008) pa-
pekar dock att nyandligheten bidrar till att omforhandla kvin-
nors vérde, liksom for kvinnorna i Trulssons studie verkar akti-
viteterna ombord fungera som en konstruktiv omorientering:
”Genom sin praktik forsdker kvinnorna hitta nya normer, men
ocksa aktiviteter, som far dem att uppleva sig sjilva som kraft-
fulla och sina kroppsliga processer som heliga.” (Trulsson 2013:
193). Sannolikt &r detta sarskilt viktigt for dem som i sin vardag
upplever att tillgdngen till makt 4r begrinsad.

Ett dygn senare kliver jag i land, ndgot omtumlad. Aven for
mig har denna resa inneburit en omorientering och en ny syn pé
kvinnors nyandliga engagemang. Jag kopte aldrig nagon hud-
kram i taxfree-shopen, men i vdskan ligger en fullklottrad
anteckningsbok och vacker guld-grén sten som jag kopt som
present till en vaninna. Det dr en polykrom jaspis som séigs ge
fornyad kraft till den som bar den. Sjdlv har jag ingen aning om
huruvida detta stimmer eller inte, men jag hoppas att min
nyandligt intresserad védn ska uppleva dess stirkande kraft.
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Sanningen som stilgrepp

David Thurfjell

For en tid sen hade jag mojlighet att vara med da ett medium
besokte ett hus dar de boende upplevt sig ha haft problem med
spoken. Det hade forsvunnit nycklar pa mystiska satt och en som
besokt huset hade kédnt berdringen av en hand pa axeln utan att
négon person fanns i nirheten. Mediet som kom dit hette Karin
och var en kvinna i 50-arsaldern. Hon berittade att hon sedan
nigra ar borjat ta sin mediala begavning pa allvar, att hon
genomgatt en utbildning och att hon nu boérjat arbeta profes-
sionellt som ett sprakror for andevdrlden. I huset gick Karin
langsamt fran rum till rum for att undersoka om hon kunde fa
kontakt med négon fran den andra sidan. Det fick hon ocksa,
berittade hon. En dldre man som arbetat i byggnaden tog kon-
takt med henne, liksom en ung lekfull flicka som busigt rérde sig
genom lokalerna. I ett av rummen som Karin kom in i métte vi
Martin, en verklig levande person som ar konstnar och som hade
sin arbetsplats i huset. Martins konstnarliga uttryck ar detaljrikt
och kontrollerat. Han jobbar med raka linjer och minimalistiska
uttryck. Denna stilpreferens var ocksa uppenbar i hans ateljé
som Karin nu alltsa klev in i. I det sparsmakat moblerade rum-
met fanns ett ritbord, ett antal svartvita bilder, flera linjaler och
ett prydligt strukturerat skrivbord. Niar vi stod ddr och sma-
pratade fick Karin kontakt med ytterligare en person fran andra
sidan. Den hdr gangen var det en konstndr kladd i fargglad
mossa och en marklig sjal virad kring kroppen. Den excentriske
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konstndren, visade det sig, hade ett budskap till Martin: “slapp
loss”, sa han, berittade Karin, ”ta en stor duk och bara kasta firg
pé den, lat fiargerna floda! Hall inte tillbaka!”. Martin lyssnade
nickandes till detta budskap och efterat berittade han att han
blivit berord av budskapet och att han sjilv sedan en tid tankt att
han kanske borde sldppa loss lite mer.

Det &r inte min uppgift att utvirdera de metafysiska ansprik
som fanns i Karins mediala budskap. Men det tycktes for mig
uppenbart att det hon sa till Martin ocksa kunnat sagas utan den
inramning av dvernaturliga samtalspartners som nu fanns med i
bilden. Samtidigt innebar onekligen anspraken pa kontakt med
avlidna att Karins utsagor fick en sdrskild tyngd. Det var inte
bara hon som tyckte att den noggranne konstnaren borde slappa
linjalen och kora pa lite, detta var ocksa hddangangna konst-
nérers budskap till honom.

Den hir essidn handlar om berittelser som redskap for livs-
tolkning. Jag vill reflektera 6ver pa vilket sitt en utsaga férdndras
om den ramas in i metafysiska sanningsansprak. Vad ar det
kvalitetsmassig skillnad mellan en uttryckligen pahittad berat-
telse om spoken, och en berittelse med samma innehall men
som pastds vara “"sann”? Jag vill ocksa ldgga an ett sorts berétte-
Iseperspektiv pa sekulariseringen och till insikten om religiosi-
tetens ovilja att forsvinna. Vad hidnder med var forstielse av
sekulariseringen, fragar jag mig, om vi viljer att se pd religion
som minniskans benigenhet att spegla sin livserfarenhet i be-
rittelser? Och vad hidnder om vi ser berittelsernas “sanning”,
inte som ett metafysiskt ansprék, utan som en stilistisk kvalité?

Religion, ett feltolkat fenomen

Fragan ér religionsvetenskapligt angelagen, for vi behover ett sétt
att forklara varfor en religios verklighetsforstaelse fortlever trots
att samhallet fordndrats pa sitt som, enligt tidigare teoriers
prognoser, borde leda till dess forsvinnande. En angeldgen fraga
har ddrmed blivit vad den sekularisering som vi tycker oss se i
samhillet och historien egentligen innebar.
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Sekulariseringsbegreppet anvinds forstas ofta for att beskriva
den rent juridiska separationen av kyrka och stat i till exempel
Sverige. I denna bemirkelse ar processen tydlig. Men ordet an-
vands ocksd som ett analytiskt begrepp for att sitta fingret pa
religionens tillbakagang i allmdnhet och detta dr alltsa inte
samma sak som separation fran staten, for religion kan blomstra
aven i lander dér den juridiska sekulariseringen &r tydlig, som
exempelvis i USA. S& vad betyder sekularisering i denna bredare
bemirkelse? Vid en forsta anblick kan ju detta forefalla som
négot ganska lattbegripligt: forut fanns religion - folk trodde pa
Gud, gick i kyrkan och sig sig som religiosa — men sen blev det
mindre och mindre av detta. Det empiriska studiet av dessa
processer visar dock att saken &r betydligt mer komplicerad dn
sd. Detta av flera skal: for det forsta maste vi bestimma vad det
dr vi mer precist menar med religion. Ar det medlemskap i
samfund eller sjélvbetecknande vi talar om? Eller handlar det om
minniskors trosforestéllningar? Ar det foriandring i vilka tradi-
tioner folk foljer, deras livsriter, hogtider och namnskick vi vill
mita? Eller syftar vi pa hur ofta man ber eller tycker sig uppleva
overnaturliga fenomen? Problemet ar att férandringen géllande
dessa olika saker inte tycks sammanfalla.

Under de senaste decennierna har mycket religionsveten-
skaplig forskning bidragit till att visa att det faktiskt forhaller sig
tvart om: Inom det kognitionsvetenskapliga religionsstudiet har
man visat hur religiosa verklighetsforstdelser har sin grund i
minniskans medfédda och av evolutionen kalibrerade kognitiva
grundmonster snarare dn i rddande samhallsordningar, detta
innebdr att vi 4r biologiskt kalibrerade for att ha religiosa fore-
stallningar; Inom studiet av vésterlindsk esoterism har man
pévisat hur gransen mellan Europas modernistiska och sekulira
vetenskap och hennes andliga traditioner inte alls ar sa tydlig
som man skulle kunna tro vilket utmanat bilden om en rak
samhéllsutveckling fran religiositet till sekularitet under 1900-
talet; Inom filtet levd religion, slutligen, har forskare visat hur
religios vardagserfarenhet inte heller den star i motsittning mot
sekuldra praktiker eller religionskritiska forhallningssatt. Vi
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ménniskor ar alltsd motségelsefulla i vara religiésa engagemang
och forestillningar. Folk tror inte pa spoken men ar radda for
dem, de &r betalande medlemmar i kyrkor men de ser sig inte
som tillhoriga till dem, de ber till Gud men ser sig inte som
troende, och sé vidare.

Inom den religionssociologiska sekulariseringsforskningen
fick tanken att moderniteten med automatik kommer leda till
religionens tillbakagang stort genomslag bland europeiska filoso-
fer och samhallsvetare under 1800 och 1900-talet. Vid mitten av
1900-talet radde det i det narmaste konsensus i fragan. Forskare,
religionskritiker och sadana som sorjde utvecklingen var da
Overens om prognosen att de religiosa institutionerna inte skulle
kunna overleva i det moderna samhaéllet. Dessa nyare religions-
vetenskapliga skolbildningar har alltsa sedan 1990-talet visat att
denna prognos inte stimmer utan att bilden ar betydligt mer
komplex.

Den tyske sociologen Hans Joas har foreslagit en forklaring
till varfor sa manga samhaéllsvetare kunde ha fel om vilken vig
utvecklingen skulle ta. Han menar att vissa felaktiga antaganden
om religion kan forklara missbeddmningen. Dessa antaganden,
menar Joas, dr vanliga i religionsdebatten men motsigs av
empirisk forskning.

Ett av antagandena &r att religion dr beroende av lidande eller
deprivation av nagot slag. Detta dr den klassiska marxistiska
religionsforstaelsen: religion dr ndgot som manniskor tar till for
att lindra meningslosheten, maktlosheten och lidandet i sina liv.
Om maénniskor dr religiésa for att de saknar valmaende, trygg-
het, eller frihet, borde ju religionen forsvinna nar vilfirden och
friheten okar. Den som till dventyrs intervjuar manniskor om
deras religiositet mirker dock snart att inte bara lidande, utan
ocksd overflod, verkar kunna vicka religiosa kinslor hos folk.
Starka religiosa upplevelser, for att ta ett exempel, tycks ofta
komma i samband med positiva upplevelser av overvildigande
kinslor av lycka eller tacksamhet, till exempel infor dsynen av ett
landskap eller vid fodelsen av ett barn.
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Ett annat felaktigt antagande ar att religioner kriaver homo-
gena och auktoritdra samhillen for att fortleva. Aven detta mot-
sdgs av empirin som visar att religiosa identiteter starks snarare
an forsvagas av religios mangfald, och av de manga exemplen pa
hur religios vickelse uppstir som en konsekvens av minskat
politiskt fortryck snarare dn tvéirt om.

Ett tredje felantagande &r att ménniskors religiosa engage-
mang star och faller med deras forsanthillanden om hur verk-
ligheten &r beskaffad, alltsé att det finns dnglar och demoner, att
mirakler kan hédnda och sa vidare. Om religionen bygger pa den
typen av trosforestdllningar kommer den ju att falla d&d dessa
motbevisas av den moderna vetenskapen.

Problemet med dessa antaganden ar alltsa att religion for de
flesta religiosa bara till viss dels handlar om trdst, makt-
bevarande och kognitiva forsanthillanden. Alla dessa ingredien-
ser finns med i de kulturuttryck som vi kallar religion, men de ar
inte de enda ingredienserna. En rad andra aspekter finns ocksa
dar, som till exempel forsamlingsgemenskap, lojalitet mot tradi-
tioner, estetiken och sinnlighet i riterna, samt etiken kring de
familjerelationer som ingar, kontinuiteten med tidigare gene-
rationer, tilliten, identiteten och kidnslan av mansklig varme. Allt
detta dr ju sadana saker som ménniskor upplever som vardefullt
oavsett hur det kan kopplas till deprivationer, maktordningar
eller varldsbilder. Ett exempel pa det finner vi i Ann af Buréns
text i den har boken.

Ett berattelseperspektiv

En annan ingrediens i det sammelsurium av kulturuttryck vi
kallar religion &r berattelsen eller myten — som ju 4r det ord som
ofta anvénts for just religiosa berittelser. Att pa ett sarskilt sétt
relatera till en samling berittelser tycks vara ett tydligt inslag i
religiost leverne. I min forskning har jag i huvudsak dgnat mig at
tva religiosa traditioner, iransk shiitisk islam samt nordisk
protestantisk kristendom. Néar det géller den senare av dessa ér
det dels pingstvickelsen och dels statskyrkolutherdomen som jag
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studerat. Och huvudsakligen dr det vanliga manniskors vardags-
religiositet, snarare dn den teologiska elitens lira, som fingat
mitt intresse.

Bada dessa religioner kretsar tydligt kring en central myt. Det
ar en berittelse — den om Husayns martyrdod i Karbala respek-
tive den om Kristi dod pé korset — som berittas om och om och
om igen. I varje predikan, i varje reciterad dikt eller psalmséang, i
alla liturgiska utsmyckningar, i varje liten from bonesuck tycks
referenser till dessa centrala grundberittelser dterkomma - “ya
Husayn”, ”a kidre Jesus”. Forstas finns det en del andra historier
ocksd, lite bakgrundssammanhang och en del sekundara karak-
tdrer, men om var mittpunkten finns rader det ingen tvekan, det
ar Karbalaskeendets eller korshiandelsens kerygma som stir i
centrum. Dessa handelsers unicitet befésts laromaissigt i teolo-
giska systembyggen samt utldggningar om hur vérldshistorien
kretsar kring dem. Traditionerna ar ocksa fulla av uppmaningar
om att leva i dess efterfoljelse. Att leva sitt liv i “imitatio kristi”
eller ”i ljuset av korset” dr fraser som aterkommer i kristen-
domen och inom shiitisk islam sdgs ibland att “varje dag &r
ashura [dagen da Husayn dog] och varje plats dr Karbala”. I
enskilda troendes liv tycks berittelserna ocksa fa rollen som det
egna livets standiga referenspunkt.

Om vi vill resonera kring vad det innebdr att leva sitt liv i
ljuset av en myt kan en ingéng vara att zooma ut fran det snédvare
religionsperspektivet och fundera vad det innebir att tolka sitt
liv i Jjuset av en berittelse dver huvud taget. Detta 4r ju nagot
som édr vanligt forekommande i minsklig kultur oavsett hur
religios eller sekuldr den &r. Det finns manga exempel pa detta.

I den europeiska litteraturhistorien, liksom inom psykologisk
teoribildning, anvénds flitigt antikt berittelsestoff som illustra-
tioner for olika skeenden i det ménskliga inre livet. Fran renis-
sansen blev kutym att inom poesin skildra ménskliga kanslor
och erfarenheter genom hénvisningar till de antika gudagestalter
som forkroppsligade dessa, darfor moter vi Bacchus, Eros, Venus
och Apollon i texter som uppenbarligen handlar om ménsklig
fylla, ménsklig kérlek och ménsklig lyrik. Detta aterkommer i
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olika former av psykodynamisk psykologi dir berittelserna om
Oidipus, Elektra, Eros och forstas Psyke sjalv dyker upp som
bilder for det manskliga sjélslivet. Samma spegling finns tradi-
tionellt i det kulturella anvindandet av den bibliska berattelse-
virlden. Den som 4r bekant med denna viérld kan ju befinna sig
vid sitt eget livs Jabboks vad, vandas i sitt eget Getsemane, upp-
leva sitt eget livs judaskyss, eller bara sitt eget kors. For samtids-
manniskor dr det kanske skonlitteraturen, spelfilmerna och tv-
serierna det som framst tillhandahaller berattelsestoff att spegla
sitt eget liv i. De fiktiva historier och personportritt som
formedlas i dessa blir till samtalsémnen och idealtyper pa vilka
samtal och reflektioner om det egna livet kan hingas upp.

Hur fungerar dessa berittelser? Oavsett om det ér ett psyko-
logiskt, litterdrt eller vardagsmassigt speglande av livet vi talar
om sa verkar det finnas ett element av reciprocitet och sjalvupp-
fyllelse i processen. Vi soker upp berattelser som speglar upp-
levelser vi haft, men upplevelserna formas ocksa av de berittelser
som star till buds. Berittelsen om Oidipus - som ovetandes
dodade sin far och gifte sig med sin mor - och det psykologiska
komplex som Freud dopte efter denna historia speglar en psyko-
logisk dynamik i relationen mellan ett uppvixande gossebarn
och hans fordldrar. Som begrepp och tolkningsram blir dock
oidipuskomplexet ocksad en mall som skapar forvantningar pa
vad som ska prigla relationerna i en familj. De berattelser som vi
tar del av dr dirmed bade reflektioner och alstrare av vara livs-
upplevelser.

Samtidskulturen édr full av exempel p&d hur ménniskor pa ett
sadant vis blivit berdrda och latit sin personliga livsforstaelse
fargas av skonlitterért berattande. I den svenska medelklassen ar
det férmodligen svart att hitta ndgon som inte kan vittna om
atminstone nagra starka lasupplevelser. Det dr ju pa detta sdtt vi
talar om skonlitteraturen, som nagot som vidgar véra vyer, ger
perspektiv pa livet, odlar vdr humanism och foérhojer var livs-
erfarenhet. Det dr vil ocksé dess formaga att vidga vyer och vara
existentiellt berérande som givit litteraturen dess hoga status i
svensk kultur. Genom August- och Nobelpris, litteraturprogram
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i etermedia, recensioner i dagstidningar, lasecirklar och bokmas-
sor befésts standigt romankonstens status som ett av var kulturs
mest prestigefyllda kulturuttryck.

Det kan vara virt att fundera 6ver denna den framfabulerade
fiktionens status i var sekuldra kultur. I samband med bokmas-
san i Goteborg akte jag en gang taxi med en irakisk chauffor.
Han berattade att det var fullt med kérningar pa grund av maés-
san och vi pratade en stund om detta. En bit in i samtalet sa han
att han ville stilla en fraga till mig. *Far jag fraga dig en sak” sa
han, och jag horde pa hans tonfall att han nu tradde in pa ett
kansligt omrade. Han ville fréga, men han forstod samtidigt att
det fanns en risk att trampa mig pa tdrna, och det ville han inte.
“Fraga pé bara”, sa jag. "jag dr inte sa kanslig tror jag”. Chauf-
foren harklade sig och sa sen, trevande: “varfor firar de alla de
hér bockerna?”. ”Vad menar du?” undrade jag. ”Ja men”, fort-
satte han, "om det hade varit faktabocker hade jag forstatt, da
kan man ju ldra sig om saker. Men det hér, det mesta ar ju bara
péhitt. De har ju bara hittat pa. Det som star har aldrig hant.
Varfor firar dom det?”

Jag tror inte jag hade négot bra svar, men taxichaufférens
fraga satte 4ndé fingret pa nagot som jag tagit for sa givet att jag
knappt ens reflekterat dver det som ett uttryck for kultur: idén
att konstnarligt skapande 4r en danande, kulturbdrande verk-
samhet som fostrar humanitet och bildning och som ar viért att
hyllas och stodjas. Nu dr detta forvisso en internationellt sett
vida utbredd tanke med ordkneliga foresprakare pé alla konti-
nenter, och forstis ocksé i Irak. Inte desto mindre dr den en del
av en borgerlig medelklasskultur som véxt fram som en del av
1900-talets modernisering parallellt med de traditionella reli-
gidsa organisationernas marginalisering. Aven om det forstas
finns 4tskilliga undantag kan man dérfor séga att skonlitteratu-
rens okade status under 1900-talet, hinger samman med kristen-
domens minskade.

Ar det s3, kan vi friga oss, att den sekuldra skonlitteraturens
ordkneliga berittelser i den moderna tiden ersatt de fatal reli-
giosa myter som dominerade formoderniteten? Om sa &r fallet
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far det vissa konsekvenser, dels for hur vi ser pa skonlitteraturen,
dels for hur vi ser pa de religiosa myterna. Skonlitteraturens
berittelser torde ju da rimligen kunna tolkas lite som myter,
medan myterna borde kunna forstas som en sorts skonlitteratur.
Jag ska i det foljande sdga nagot om den senare av dessa per-
spektivforskjutningar.

Myter som skonlitteratur

Vad hénder med var syn pa de religiosa myternas plats i mén-
niskors liv om vi ndrmar oss dessa, inte som sakrala berittelser
kopplade till teistiska forsanthéllanden, utan som bara som be-
rittelser. Inom litteratur- och bibelvetenskaperna &r detta forstas
ett perspektiv som funnits med lange. Har har bibelns berittelser
vridits och vénts pa utifran olika hermeneutiska och litteratur-
vetenskapliga infallsvinklar. Mindre har dock skrivits om vad ett
sddant berattelseperspektiv gor for analysen av myternas roll i
levd religion. Jag vill foresld att tre ouppmirksammade men
moijliga aspekter av myternas roll i méanniskors liv framtrader
om vi tar ner dem fran mytpiedestalen och betraktar dem som
berittelser i paritet med skonlitteratur:

Den forsta dr funktionen av underhallning blir synlig. Under-
héllningsvéardet i skonlitteraturens berittelser dr sjilvklar. Vi
dras in i ett drama, engagerar oss i de personer som befolkar det
och lever oss in i deras 6den. Det finns nagot avkopplande, vil-
samt och forlosande i att skratta, grata, exalteras och glomma
bort vardagen for en stund. Och samma fascination som man vid
lasningen av en roman kan kdnna infor komplexa karaktérer och
intressanta berattelsevindningar kan vickas av myter.

Den andra aspekten som synliggdrs dr hur dven mytberittel-
sernas huvudpersoner kan berdra, inte for att de dr perfekta ideal
vars agerande vi bor efterleva, utan for att vi kdnner igen oss i
den typ av livsdrama som de personifierar. Pilatus tvehagsenhet
inf6r Jesus, Tomas tvivel eller den korsfaste révarens sjilvover-
limnande i den kristna passionshistorien, liksom Abbas sjalv-
uppoffring eller Hurr ibn Yazids rastlgshet i Karbaladramat blir
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intressanta som litterdra gestaltningar av méansklighet oavsett
deras ramberittelses metafysiska status. Nar det giller doda reli-
gioners berittelser — framfor allt de antika berittelserna fran
Medelhavsvirlden - dr det uppenbart att de rymmer livstolk-
ningskvalitéer som bestatt efter att den religiosa varldsbild som
de hamtats fran upphort att vara relevant for manniskor. Men
detta kan alltsa dven gilla levande religioners berittelsestoft.

Den tredje aspekten som framkommer om vi narmar oss
myterna som skonlitteratur 4r att gransen mellan religiost och
ickereligiost berittelsestoff liksom upploses. Fromma kristna och
muslimers relaterande till sina traditioners grundmyter blir da
inte sa annorlunda sekuldra manniskors historievurmande.

Sanningen som stilgrepp

Men éar det inte 4nda en skillnad mellan en pahittad skonlitterar
historia och en religiés myt som uppfattas som sann? Formod-
ligen 4r det oftast en stor skillnad. Men det kan 4nd4 vara vart att
fundera 6ver vad det rent stilmassigt innebar att en berittelse,
utover alla sina vanliga berattelsekvalitéer, tillskrivs egenskapen
“sanning”. Vilka upplevelsemassiga kvalitéer medfér det att
négot sags vara “sant”? Och kan det vara sa att de sannings-
ansprak som finns kring religiosa historier ocksa finns dar for att
de medfor dessa stilmassiga kvalitéer? Om vi tanker pa sekulart
historieberittande - i skonlitteratur, film och vardagssamtal — &r
det uppenbart att det medfor vissa berdttelsemissiga kvalitéer
om nagot pastas vara sant. Romaner och filmer som pastas vara
baserade pd en sann historia fir en sérskild tyngd och roliga
historier eller skronor far ett 6kat underhallningsvirde om det
kan hédvdas att det som omtalas faktiskt hant pa riktigt. Huruvida
detta sedan verkligen dr fallet ar oftast inget som nagon skulle
bry sig om att undersoka, det ér ju det forhéjda underhallnings-
virdet som den tillskrivna verklighetsstatusen ger som dr huvud-
saken. Man kan sdga att de uppstéar ett sorts kontrakt dir den
som berdttar och de som lyssnar kommer &verens om att genom
en suspension of disbelief acceptera premissen att det som sags ar
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sant for att pd sa sitt maximera den gemensamma berittelse-
erfarenheten. Att gora ett sanningsansprak med en sekulér berat-
telse dr alltsd dven ett stilistiskt grepp som forhojer.

Lat mig nu atervinda till den typ av religiost fenomen som jag
borjade denna essd med, ndmligen det mediala kanaliserandet av
hiddangangnas roster. Denna typ av verksambhet, liksom manga
andra esoteriska praktiker, ligger ofta pa grdnsen mellan under-
héllning och religion. De metafysiska sanningsansprak som f6l-
jer med praktikerna backas inte upp av nagon kodifierad ldra,
nigon kyrkoorganisation eller traditionstyngd universitetsteo-
logi. I stallet ar det fria entreprendrer som upprétthaller denna
typ av religios praktik utan institutionellt understéd. I hog ut-
strackning dr de ocksd kvinnor vilket innebdr att dessa esoteriska
praktiker kan ses som ett uttryck for kvinnligt religiost ledarskap
i var samtid.

Vad hdnder om vi lamnar de metafysiska anspraken at sidan
och betraktar medialt kanaliserande av den typ som Karin i
borjan av texten dgnar sig at som ett sorts berdttande, och den
verklighetsupplevelse som berdttandet klds i som en stilistisk
kvalité? I motet med mediet engagerar sig mediet och de verkliga
ménniskor som hon moéter i ett samtal om de verkliga mén-
niskornas personlighet, relationer, utmaningar och framtid. Me-
diet berdttar saker i detta samtal — som till exempel att en firg-
glatt klddd konstnér vill att de ska slippa loss — och den som
lyssnar tar till sig detta i den utstrackning han vill. Tillsammans
har de en upplevelse vars kvalité i mangt och mycket hinger pa
den outtalade &verenskommelsen om att, atminstone i stunden,
acceptera idén om att det som sker ar sant.

Om religiosa berittelser forstds som historier som, precis som
andra berittelser, bars av sina stilistiska kvalitéer; och om till-
skriven verklighetsstatus forstds som en sadan stilistisk kvalité, 4r
det inte sd markligt att intresset for dessa berittelser kvarstéir
ocksd i var sekulariserade tid.
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Widening Our Scope from “Maximalists”
to More Ordinary Practitioners?

Jenny Berglund

In his 2009 article on young Egyptian Muslims and Ramadan
Samuli Schielke makes a keen observation that has been one of
the inspirations for this chapter. He notes that while most recent
studies on Islam have examined highly committed Muslims that
“consciously and consistently” strive for perfection in their
religious, ethical, and moral practices, not enough has been
written about the far greater number of ambivalent and incon-
sistent Muslims, who for a variety of reasons are less than perfect
in their following of the rules, regulations, and prohibitions
(Schielke 2009: 24). Schielke’s point is that if we are to have a
truly comprehensive understanding of real-world Islamic prac-
tice we must look not only to the uniquely devout, self-sacri-
ficing, and committed, but also to the ordinary, everyday
majority that “share a recognition of the supreme authority of
religion but do not practice it as an over-arching teleological
project of ethical self-improvement” (Schielke 2009: 36).

In this chapter I want to bring in Schielke’s critique and sug-
gestion to the study of religion education (RE). Indeed, as one
that has spent years educating Swedish RE teachers, I can say,
with a good deal of confidence that focusing on the highly com-
mitted minority to the neglect of the less committed majority has
skewed our understanding and affected the way that Muslims are
portrayed in much of the materials used to teach RE - e.g.
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textbooks, films, online aids, and so forth. Also, current research
on RE in the Scandinavian context shows that Muslims often are
represented in what can be described as a maximalist fashion,
ignoring Muslim practitioners that are of the averagely or
minimally committed variety (Berglund 2019; Otterbeck 2005;
Toft 2019). I use maximalist in line with Lincoln (2006) to
describe the way religious adherents that are highly committed
to the beliefs and practices of their tradition are portrayed in RE.

We need to be aware that there is a significant price to be
paid for ignoring the ordinary everyday approach in terms of
teaching about Islam in mainstream religion education courses.
The tendency to focus on maximalists, of course, can be found in
the study and portrayal of religions other than Islam. However,
in terms of Islam per se, it must be said that the focus on
maximalist representations tends to convey a somewhat severe
stereotypical view of Muslims not unlike that which is often
found in both the media and society at large (Toft 2019). This
chapter argues that if in our teaching of Islam, we balance the
scales by including the ways that ordinary, less devout prac-
titioners approach their faith, this will not only provide a more
nuanced understanding of Muslim practice, but also reduce the
tendency to view Islam in an essentialist fashion (Hylén 2012).
To highlight this point, the chapter will look into the area of
professional sports, but more specifically the observance of
fasting and other requirements during Ramadan among Muslim
elite athletes. Nadia Nadim, also known as Denmark’s response
to Zlatan Ibrahimovic (Hardenberger 2015) will serve as my
prime example. But first, a word about the problem of stereo-
typical representations in school education.

Stereotypical Representations in School Education

There are several problems associated with stereotypical re-
presentations of both religious and non-religious worldviews in
school education. For one, there is the risk of presenting persons
that adhere to “unfamiliar” religions or philosophies of life as
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being somehow peculiar, alien or exotic, thus causing students
that identify with one or the other of these perspectives to feel as
if they cannot recognise themselves in such descriptions. Most
adherents are well aware of the variations in belief, practice and
devotedness that exist within their own tradition: not all Hindus
maintain a monistic view of ultimate reality; not all Jews follow
Hasidic orthodoxy; and not all Muslims pray in the Mosque five
times a day. Among Christians there are diverse approaches to
the observance of Lent and among atheists there are various
weak to strong forms of rejection. Despite this fact, when it
comes to unfamiliar traditions, the tendency is to overlook all
this variety and to generalise or stereotype instead. And in the
classroom, as well as in textbooks and educational films, the
tendency to stereotype frequently runs in the direction of
focusing on the beliefs and observances of the most devout and
involved practitioners - the so-called “maximalists”.

In the Oxford Handbook of the Sociology of Religion (2011),
Eleanor Nesbitt divides teachers of religion into two categories:
those that are committed “to particular interpretations of
particular faiths”; and those that are “scholars professionally
engaged in theology or the social sciences”. Nesbitt then pro-
poses that both types of religious teachers can avoid stereotyping
and other pitfalls in the teaching of religion by becoming
ethnographically aware, meaning to self-reflectively bring one’s
own view of religion to conscious awareness — a process that
entails challenging the taken-for-granted equation of religion
with belief and practice. In addition, teacher observations of the
expressions of different religious traditions in the local school
context are said to carry the potential of enriching their own
teaching of RE. Thus, teachers that increase their own ethno-
graphic awareness are better able to increase the cultural literacy
and openness of the various types of students in their class (see
also Berglund 2014; Nesbitt 2004). Nesbitt concludes:

An ethnographic approach to the teaching and study of
religions reduces the risk of assuming religions to be bounded,
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static, internally homogeneous, depersonalized entities, and of
presenting them in this reified and essentialized way. Instead,
both teacher and student engage with the dynamics of indi-
viduals in their various interpenetrating groupings, and their
own self-understanding develops through this engagement.
Boundaries between oneself and others are unsettled, and
teacher and student progress together along paths of continuing
discovery and relearning.

A Few Words About the Observance of Ramadan

According to Islamic history, the first revelation of the Quran to
Muhammad occurred during Ramadan, the ninth month of the
Islamic calendar, long considered a sacred time in which Mus-
lims are called upon to make special sacrifices and observances.
This month-long obligation—one of the Five Pillars of Islam—
involves abstaining from food, drink, intoxication, and sexual
activity on the one hand, and increasing prayer, good deeds,
charity, and recitation of the Quran on the other (Fazlhashemi
2009; Schielke 2009). Perhaps most notable among these require-
ments is the religious duty to fast from food and drink each day
from dawn to sunset, making Ramadan a time of unique self-
sacrifice and personal restraint. Fasting during Ramadan is said
to discipline carnal desire, create feelings of solidarity with the
hungry poor, and bring Muslims closer to God. Most centrally,
however, fasting is said to heighten the prospect of Paradise
since Ramadan is a time in which God generously rewards the
faithful and pardons their sins. On the other hand, for adult
Muslims that are able but nonetheless choose to neglect this
obligatory observance, there is a downside: breaking the Rama-
dan fast without good cause is considered a highly punishable
offence that is difficult to mitigate. In other words, both God’s
favour and God’s wrath are close at hand during Ramadan.
Apart from fasting for Ramadan, Muslims also sometimes fast
on weekends or other special days, as do the followers of various
other religions. Christian Orthodox churches, for example,
recommend that in addition to the fasting that occurs before
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great religious holidays like Christmas and Easter, one can fast
every Wednesday and Friday as well. While this sort of weekly
fasting also exists within Islam (on Mondays and Thursdays), it
is not mandatory but only recommended because hadiths indic-
ate that Muhammad regularly fasted on these days.

Besides the religious benefits of fasting, many Muslims high-
light its health advantages as well. In this way of thinking, since
God provides us with the human body, it is sacred, and thus
should be treated with great care and attention. In Islam, fasting
(like wudu) is one way by which the body becomes purified (or
cleansed). In this connection, it is interesting to note that fasting
for health has been a regular part of popular culture for quite
some time. Among numerous examples, one can point to so-
called intermittent fasting which has been widely discussed and
followed by hundreds and thousands of people throughout the
world (Clayton 2019; Berglund 2013a).

Among Muslims there are ongoing discussions with regard to
the handling of difficult or challenging situations during Rama-
dan. As mentioned, there is a standard list of legitimate excep-
tions to the fasting rule, but even these can and have been inter-
preted in diverse ways. Various questions thus arise: At what age
should children begin to fast? What legitimately constitutes
travel? How should Muslims that live in the far North (where the
summer sun never sets) execute their fast (Brusi & Sorgenfrei
2011)? For these and other such questions there are no clear-cut
answers. Different Muslim scholars provide different rulings
(fatawa) depending on their interpretative tradition. Thus, it falls
upon the individual to choose the ruling that is best suited to his
or her needs. The reality is that, despite the ideal, various forms of
modified practice can be observed: adult Muslims that choose to
refrain only from alcohol (a completely forbidden product) as
their so-called “fast”; drinking one or two glasses of water during
the day for reasons of health (Samadbeighi 2013); Muslim
children learning to fast by refraining from candy or fasting for
only a few hours each day (Berglund 2009). These are but a few
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examples of the many shades of choices made by individual
Muslims for various practical and health-related reasons.

Sports as an Example

Sports ethnography, is a well-established field of research where
the interest in religious praxis has grown over the past decades
(Alpert 2015; Das 2018). Due to its rigours and demands, the
area of professional sports provides a rich field of study for those
interested in discovering the diversity of approaches taken by
Muslim athletes when it comes to fasting and other required
observances throughout the year. In this regard, the 2012 sum-
mer Olympics serves as a good example because that year the
games happened to occur during the month of Ramadan, and
the response of the Muslim community to this coincidence made
it clear that pragmatic allowances can be made for elite Muslim
athletes that wish to observe some semblance of a fast. Indeed,
experts in Islamic jurisprudence from several Muslim-majority
countries went so far as to issue rulings that allowed such
athletes to entirely refrain from fasting during the Olympic
games - rulings that were basically extensions of the standard
exceptions mentioned above. For instance, Sheikh Abdelmoti
Bayumi (affiliated with the Al Azhar University in Cairo, Egypt)
argued that because more and more Muslims specialize in elite
sports, it is legitimate for them to break their fast when it
interferes with or diminishes their “job” performance (Jendoubi
2012). Other Islamic jurists argued that the standard travel
exemption could be applied to the Olympic games since most
Muslim athletes needed to travel to London in order to parti-
cipate. These expert opinions notwithstanding, there are many
Muslims that would rather rely upon their own judgement in
matters of religious practice.

Another example is Nadia Nadim, the daughter of an Afghan
general who was executed by the Talibans. She started her
football career by playing in the fields beside her refugee camp
before becoming a Danish international football professional.
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Nadia has taken the decision to fast on training days but not on
match days. “I know my body can’t handle it,” she says, because
hydration and nutrition dictate her performance (Ahmed 2017;
Virk 2019). Nadim is thus not only a professional football player,
she is also a student of medicine. Thus, in her decision on when
to fast and not, she brings in both knowledge and experience
from football, medicine and Islam. Nadia Nadim serves as our
case in point when it comes to the matter of maximalist vs. more
ordinary forms of religious expression since she represents the
Muslims, who are either average or minimal adherents of Islamic
beliefs and practices - i.e., “the ordinary, everyday majority.”
Her story also points to one of modernity’s central features: the
prominent place of the individual over and above the group. In
our modern societies, it is the individual, rather than the group
or the family, that is expected to make decisions about matters
large and small. Tordis Borchgrevink argues that the ability to
choose is a “fundamental moral category” in Western societies
(Borchgrevink 1997: 31). Moreover, several scholars have noted
that the way in which young Western Muslims independently
construct their approach to being Muslim tends to reflect
modern Western civilization’s dominant beliefs about the self
(Berglund 2013b; Jacobsen 2010). In viewing their Muslim identity
as involving personal choice rather than heredity, young Muslims
affirm both the power of the individual and the freedom to
choose, which are so much a part of the modern project.

Widening Our Focus in the Study of Muslim Practice

In his 2009 article, already referred to above, Samuli Schielke
(2009: 37) asks an important question:

What happens when claims and ideals come to be practiced as
guidelines in a life that has other, competing orientations and is
characterized not by the primary purpose of perfection but
rather by a struggle to find one’s place in life?
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This question indirectly hints at the fact that much RE-material
on Muslims have treated various groups of committed prac-
titioners as if they were “paradigmatic representatives” of Islamic
religiosity, thus limiting the scope of religious expression to a
striving for the ideal in piety, morality, and self-discipline. The
problem with such a representation is that the vast majority of
Muslims, like the vast majority of human beings, are sometimes,
but not always, pious, sometimes, but not always moral, some-
times, but not always, self-disciplined. They sometimes, but not
always, attend the mosque, sometimes, but not always, recite
their prayers, sometimes, but not always, observe the holidays,
and so on. Often, however, this sort of ambivalence and incon-
sistency is not reflected in school education.

To counterbalance this situation and broaden the scope of
our understanding for students, I suggest that we move outside
the standard realm of the dedicated practitioner and examine
how Muslims express their faith in the context of everyday
social, occupational, and cultural activities — how they relate to
phenomena that are not directly associated with their religious
tradition (as in the case of professional football). The idea is that
by doing so, both teachers and their students can learn some-
thing further about the moral and religious universe that most
Muslims inhabit, important information that too easily remains
obscured when only dominant religious practices are in view.

Keeping in mind these various considerations, what did we
learn from Nadia Nadim, our representative of that majority of
Muslims for whom Islam is but one important aspect of a
multifaceted life? Despite the high value she places on her
Muslim identity, Nadim, in the spirit of modernity, has not been
one to make personal choices based solely on another’s advice,
be that person an elder, a coach, a fellow player, or even an
Imam. Rather she considers her decisions regarding Ramadan
and other aspects of Islamic practice to be her and hers alone.
She sees herself as a free and independent actor who takes
responsibility for her actions. Perhaps as a result of this ap-
proach, she seems quite comfortable with the compromises she
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has made to balance being a Muslim with other important
aspects of her life. She seems to be at peace with her choices,
possibly because her success and fame as a professional foot-
baller has elevated her career to a very high status in terms of her
life and self-image—possibly occupying a place equal to that of
being a Muslim.

This, of course, cannot be said of all “ordinary” Muslim
practitioners, whose biographies, life experiences, and relation-
ships with Islam are as varied as one might expect. A contrasting
example would be that of Muslims who, at one point in their
lives, had wholly dedicated themselves to one or another strict
Islamic tradition, but then, at a later point, left that tradition to
live less committed, more compromised religious lives (see for
example Tayob 2017). If such persons still consider their pre-
vious tradition to represent the truest, most authentic expression
of the Islamic faith, they would obviously have a more difficult
time reconciling their current with their former lives. Under the
circumstances, their experiences of shame, guilt, failure, regret,
and fragmentation would be far greater than someone like Nadia
Nadim, who had never aspired to such a perfectionist project.

Redressing the Maximalist Approach

The case of Nadia Nadim provides a snapshot of how one
Muslim balanced the practice of her faith with obligations and
responsibilities that are of a more secular nature. Beyond Nadim,
there are literally thousands upon thousands of examples of
averagely devoted Muslims in all walks of life that confront, and
in their own way resolve, the same sort of issues that Nadim
faced - balancing their commitment to Islam with their commit-
ment to studies, football, and the values of their new Western
homes. Because most Muslims in the West are of the variety
described here, it is extremely important that mainstream RE
teachers and the materials they use convey an accurate and
balanced picture of real-world Muslim practice that minimizes
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the maximalist representations currently found in both the
media and society at large.
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Sasom pa bio

Jorgen Straarup

Intervjuare: Hander det att du gar i kyrkan?

Svarsperson: D& och dé, mest for att det 4r sd fin stimning i
kyrkan.

Intervjuare: Gér du pé ishockey?
Svarsperson: Det ér sdllan, nog ett par ar se’n sist.
Intervjuare: Gér du pé bio?

Svarsperson: Det bli nog cirka en gang i manaden, skulle jag tro.

En sadan - fiktiv - ordvéxling ligger nira det som har forekom-
mit i en rad svenska intervjustudier de senaste aren. Nér det
giller aktiviteter som att gi pa fotboll, konsert, eller bio ar det
sillan som aktiviteten i sig behover forklaras och motiveras
ytterligare. For saval utfragare som svarande giller att det upp-
fattas tillfyllest att siga atf man gitt pa nagon sadan tillstillning.
Niér det diremot giller gudstjanstbesok foljer regelmissigt en
beskrivning av pé vilket sitt motivationen att ga pa gudstjanst
inte ar religios och inte heller bottnar i en specifik livssyn.

Kring denna enkla observation kommer ett antal teoretiska
tradar att spinnas. Religionsvetenskapen dr empiriskt innehalls-
rik pa teorier och teoretiserande om motiv fér deltagande i
religios aktivitet. Darutover kommer ett alternativt synsitt att
provas, ett synsitt som inspirerats av en modern utveckling
inom filmvetenskapen. Dirav denna texts titel Sdsom pa bio”.
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Ar det en tillfdllighet att de inspiratérer som dberopas i denna
artikel 4r kvinnor? Ar det bara slumpen som ligger bakom det
faktum att de fornyande empiriska och teoretiska insikter som
beskrivs forfattats av kvinnor? Ur strikt kvantitativ metodologisk
synvinkel dr materialet i denna artikel for litet for att kunna
avgora om kvinnliga forskare battre 4n méan lyckas fanga de ten-
denser som verkligheten uppvisar, men en tentativ hypotes
kunde vara att kvinnliga forskare béttre dn sina manliga kolleger
formér se nya sammanhang; att det finns ett kvinnligt, religions-
vetenskapligt ledarskap ifrdga om teoriutveckling. Frigan ater-
kommer i slutet av denna text.

Hur méanga besoker gudstjanst eller religiost mote?

Nivéerna for deltagande i religios aktivitet typ andakt, guds-
tjanst, fredagsbon ér relativt vél klarlagda. Pa sidan 24 i en rap-
port fran 2019 av uppsalasociologen Erika Willander anges att
andelen av Sveriges befolkning som négon gang under de senaste
12 manaderna besokt "gudstjanst eller religiost mote” ar knappt
30 procent. Under perioden 1988-2016 har den andelen minskat
fran drygt 40 procent. I den grupp ingér de individer som be-
soker gudstjanst eller religiost mote varje vecka. Den gruppen
utgdr 5 procent av befolkningen och har varit sa stor sa langt
hennes dataserie ricker, i det har fallet 1988. Data fran tidigare
ar dr det ont om, men med hjélp av en frigeundersdkning fran
1930 anger Willander i sin doktorsavhandling fran 2014, att an-
delen varje-vecka-besokare sannolikt varit stabil sedan trettio-
talet, ungefdr fem procent av befolkningen.

En universitetslirares erfarenhet

Dé dessa nivaer redovisas i samband med undervisning i reli-
gionsvetenskap kommer, lika sikert som amen i kyrkan, reak-
tion fran en eller flera studenter: ”Jo men, det behdver ju inte
vara religiosa skil som gor att folk besoker kyrka eller moské.
Det kan vara sa att den sociala gemenskapen kring stallet drar,
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eller att barn eller barnbarn ska spela blockflojt i gudstjansten,
eller for att hora orgelmusik, eller en massa andra skal.” I den
man det gar att avgora andemeningen med en siadan reaktion
kan man saga att handlar om att besok vid gudstjénst eller reli-
giost mote blir effekt av nagot annat an religiositet. Anledningen
till att knappt 30 procent av landets befolkning deltar i guds-
tjdnst eller religiost mote dr enligt den reaktionen inte att de &r
kristna/judar/muslimer, alternativt tror pa Gud, utan att de
soker upp en social gemenskap, odlar sina kulturella intressen,
deltar i en sldktritual eller liknande.

Det som driver gudstjansten eller det religiosa motet, fore-
stallningen om en gud och méjligheten att uppleva denna gud i
lokalsamhallet, diskvalificeras som plausibel forklaring till ett
beteende som omfattar ndstan en tredjedel av befolkningen
(besok nagon gang per éar), och en tjugondedel varje vecka.
Reaktionen ér ett uttryck for en distansering fran det livssyns-
méssiga innehallet i ett kulturellt skeende. Form och innehall
skiljs at. Formen bestar, men innehallet nollstills eller byts ut
(gemenskap, sldktkénsla, stimning etc.)

Skolbanken

Pa skolans omrade sker enligt religionsdidaktikern Karin Kittel-
mann Flensner en liknande atskillnad mellan form och innehall.
Enligt Skolverkets riktlinjer fran ar 2012 kan skolavslutningar
forlaggas till religiosa lokaler, men religiosa inslag som bon, tros-
bekdnnelse eller vilsignelse far inte férekomma. Psalmsang &r
okay, eftersom psalmer uppfattas som en del av kulturarvet. Den
yttre formen, i detta fall den religiosa lokalen, kan anvindas av
en rad olika skal (skolan har ingen egen aula, stimning, tradi-
tion), men det innehall som definierar formen (lokalen), nim-
ligen den aktiva religionen och dess konkreta materiella uttryck,
far inte komma till tals.
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Behov av sirskild motivation for att delta
i ndgot religiost

De nimnda exemplen frin en fiktiv intervju, fran hogskole- och
grundskolevirld antyder att religion 4r nagot man ska halla sig
ifran. Det dr nagot som andra héller p4 med, men inget som for-
vintas berika det egna livet. Pa sé sitt kan den (implicita) install-
ningen liknas vid den karakteristik som den religionsveten-
skapliga nestorn Rudolf Otto pd 1920-talet limnade for “det
heliga”, ndmligen som négot farligt, ndgot som ménniskan borde
halla sig undan. Religion tycks vara nagot som ménniskor héller
avstand till. Andra ma halla pa med religion, men for individens
egen del ar det replingds avstind som galler. Om man av ndgon
anledning tvingas vara i religionens nérhet, exempelvis av sldkt-
och familjeorsaker, ser man till att lagga luft till den innehallsliga
sidan av religion genom att gora tydligt att man inte tror pa Gud.
P4 det formella planet kan man tankas ha med religion att gora,
men pa innehéllsplanet ar religion nagot i stil med Rudolf Ottos
begrepp “det heliga”, ndgot man ska halla sig borta ifrén.

P& det kulturella planet finns inte mycket att gora at denna
tendens. Den utvecklas over lang tid och lars ut till nya gene-
rationer barn och skolungdomar. Men det innebir inte nédvén-
digtvis att den vetenskapliga analysen av religiésa beteenden, till
exempel besok pa gudstjinst, maste ga i samma distanserande
spar. Beteenden &r ur forskningssynvinkel intressanta, utan att
beteendena behover beledsagas av asikts- eller trosdeklarationer.
Minniskors motiv att ga pa bio ar ingen nédvandig sidouppgift
for analysen av biobesoken; vad individerna tycker om handboll
ar inget som sportanalytikern behover veta — besokstalen racker
gott; och huruvida gudstjianstbesokare tror pa gud eller inte kan
vara en ointressant extrauppgift for den som analyserar besoken
vid gudstjanster.

Hur ska man da som religionsvetare gora for att komma ur
den knipa som avstandstaganden fran religionens innehallssida
lett till? For forfattarens del foll en pollett ner i samband med en
doktorsdisputation i filmvetenskap i Gent sommaren 2019. Det
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visade sig finnas typologier inom filmvetenskapen som medger
inriktning pa sjalva det religiosa beteendet, utan att en sadan
inriktning nodvéindigtvis maste atfoljas av en deklaration om
motivationen bakom beteendet.

New Cinema History

Filmvetaren Jono Van Belles doktorsavhandling fran 2019 hand-
lar mest om hur biobesokare i Belgien och Sverige ser pa Ingmar
Bergman. Darutover lutar sig Van Belle mot en variant av film-
vetenskap som presenterat sig som ny och banbrytande och
dartill skaffat en egen forkortning, NCH alias New Cinema His-
tory. En av foregangsgestalterna inom NCH ar britten och film-
vetaren Annette Kuhn, som &r 2002 undersoker hur minnena av
biobesok dr sammansatta. Hon konstruerar da en typologi for
biografminnen med tre typer (eller idealtyper):

Typ A minnen av scener frin filmer

Typ B minnen av filmscener som hinger ihop med eller som
knyts ihop med ens eget liv

Typ C minnen av att-ga-pa-bio

De tre typerna ér inte sédrskilt hart atskilda och glider f6rmod-
ligen in i varandra. Icke desto mindre har de tre minnestyperna
olika karakteristika. Typ A-minnen handlar ofta om kinslor av
terror eller fruktan. Typ B-minnen relaterar filmscener till ens
eget liv, men ibland kan sddana minnen vara implantat (sic!)
fran det egna livet in ett bestaimt filmsammanhang. Typ C-min-
nen, slutligen, handlar inte lingre om filmer, utan om de sociala
och kulturella aspekterna av att gd pa bio. Sddana minnen ar
knutna till plats, biografer man varit i. Att-ga-pa-bio som en
aspekt av vardagslivet, en utvidgning av livet i hemmet, ett forsta
steg ut i den offentliga doméanen.

Det ar minnena av typ C som &r intressanta i detta samman-
hang. Som Van Belle sdger sid 19 (min 6versattning) “biomin-
nenas sociala och historiska specifika karaktir resulterar i min-

329



5. RELIGIONSVETENSKAPLIGA FUNDERINGAR

nesgemenskaper som kan delas upp ldngs sociala skiljelinjer i
enlighet med Bourdieu”. Eller med lite 16sare parafrasering: olika
grupper av manniskor (kvinnor, min, unga, gamla, etc.) vid
olika tidpunkter (1970-tal, 1980-tal, 1990-tal etc.) kan ha speci-
fika att-gd-pa-bio-minnen som 4ar gemensamma for just den
gruppen. 2010-talets popcorn-osande biosalong édr férmodligen
typisk for denna epoks biobesokare, medan 1960-talets tobaks-
rokfyllda biosalong i stéllet kan ha avsatt sig som minne hos det
artiondets biobesokare. Sannolikt dr ocksa éldre biobesokares
att-ga-pa-bio-minnen fran ar 2020 annorlunda dn yngre bio-
besokares frin samma &r. Ljudnivan torde tex upplevas som
overdimensionerad av de éldre, och adekvat av de yngre. Van
Belle ar dock noga med att papeka att det finns gransoverskri-
dande att-ga-pa-bio-minnen, pa sa sitt att skillnaderna mellan
kvinnor och maén, olika sociala klasser och yngre och aldre visar
sig vara mindre dn vad man av andra orsaker skulle férvénta.

Att-gd-pd-gudstjanstminnen

Ur manga synvinklar kan det vara problematiskt att 6verfora en
kategorisering fran ett omréade till ett annat. Icke desto mindre
kan man gora en typologi for gudstjanstminnen som ar parallell
med Annette Kuhns typologi for biografminnen. Eftersom typo-
login &r tentativ gors den hir inte generell, utan specifik for
kristna sasmmanhang. Den far da foljande utformning.

Typ A minnen av konkreta hindelser vid gudstjanstbesok
(musik, predikan, liturgi, m. m.)

Typ B minnen av gudstjansthiandelser som hanger ihop med
eller som knyts ihop med ens eget liv

Typ C minnen av att-ga-pa-gudstjanst

Typ A-minnena ir t ex upplevelser av maktig psalmsang, av stor
orgelkonst, av pinsamt undermélig predikan, av gemenskap eller
ensamhet, etc. Typ B-minnena kan handla om att en sarskild
bibel- eller psalmtext hade nagot att sdga i individens aktuella
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situation och dérfor drdjde sig kvar i minnet, eller upplevelser av
akut framlingskap for det som uttrycktes i gudstjanstsamman-
hanget. Typ C-minnena, slutligen, kan vara generaliserade min-
nesbilder av att sitta i banken, att lyssna, att sjunga eller att delta
i nattvard, etc, minnen som inte handlar om specifika tillfillen,
utan allminna bilder av traditionella komponenter i vardags-
och helgdags-livet.

Fran minnen till motiv

Att utreda pa vilket sdtt — pa ett generellt plan - minnen med-
verkar for att skapa motivering for upprepning ligger utanfor
denna texts ramar. Vissa minnen - férmodligen av alla tre typer
- kan vara av en sddan art, att man absolut inte vill upprepa den
situation i vilken de uppkommit. Andra minnen kan motivera
till upprepning, vid enstaka tillfillen eller som vaneméssiga
beteenden.

Typ C-motiv kan se ut s& har: Om det var linge sedan man
senast gick pd bio kan man tycka att det 4r dags pa nytt, varefter
man ser efter i utbudet av filmer vilken man ska vilja. Om man
inte varit pa gudstjanst pa ett tag kan man bestimma sig for att
ga, oavsett vilka bibeltexter som ska behandlas, vem som pre-
dikar, vilken kor och vilken organist som deltar.

Typ A-motiv for biobesok kan vara 6nskemal om att se en
film som man last recension om och som man blivit nyfiken pa.
For gudstjanstbesok kan ett typ A-motiv vara att det dr en
speciell helgdag (t ex 1:a sondag i advent) d& man som guds-
tjianstbesokare kan forvanta sig nagot specifikt.

Typ B-minnen som knyter ihop bio- eller gudstjanstbesok
med en specifik hidndelse i ens eget liv dr det svarare att overfora
fran minnets “efter” till motivets fore” besoket. Speciella om-
standigheter i individens liv kan leda till ett upplevt behov av savil
bio- som gudstjanstbesok, men om det konkreta besoket i bion
eller kyrkan sitter sig fast i minnet kan forst avgoras i efterhand.
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Typ C-minnen och -motiv till gudstjanstbesok

Bio, ishockeymatch, gudstjinst: olika arenor som erbjuder upp-
levelse. Upplevelsens innehall varierar: filmer handlar om olika
saker och dr inriktade mot olika besokargrupper (barn, unga,
vuxna, etc.), ishockeymatcher presenterar olika pro- och anta-
gonistlag i varierande professionalitetsgrad, gudstjédnster er-
bjuder olika lokaler, musik och teologiska inriktningar. For att
ga pa bio, hockeymatch eller gudstjianst behéver individen inte
avldgga ndgon forsidkran om att hen kommer att fa en stor upp-
levelse med just den valda filmen, att hen dr supporter av nigot
av de kidmpande lagen, eller att hen tror pa den gud som
kommer att vara i centrum i gudstjdnsten. Arenorna ar fritt till-
gingliga (med undantag for intrddesavgiften, som kan vara vil
tilltagen). Besokaren avkravs i férvig ingen specifik uppfattning
av det som ska hdnda.

P& samma sitt som biobesok och besok vid hockeymatch
finns det vid gudstjianstbesok en faktor som man kan kalla vana.
Individen brukar gora pa ett visst sétt, g& pd gudstjinst, hockey
eller bio. Varje besok behover inte vara framkallad av ett akut
behov av kultur, sportslig eller religios stimulans eller upplevelse,
utan det 4r beteende som ingar i veckolunken, sadant dar som
individen brukar gora (och darfor gor en géng till). Den ame-
rikanske sociologen Arthur L. Stinchcombe noterar torrt att den
viktigaste orsaken till att saker och ting dr pé ett visst sitt i dag ar
att det var sa i gér. Individen gor det hen brukar gora, eftersom
det besparar hen en del besvirliga beslut om att dndra sig. Alltsa
gar hen pa bio, ishockey eller gudstjanst. Sa brukar det vara.

En fokusering pa typ C-minnen och -motiv skapar en mojlig-
het att rensa undan en del ideologiska karakteristiker av sddant
som folk gér. Om analysen av individers beteende startar i typ-
C-minnen och -motiv skapas en mdojlighet att fokusera pa en
viktig sociologisk, men dven samhillelig grundbult: Det man gor
ar huvudsaken, inte vilken motivation eller anledning man har
att gora pd det sittet.
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Individer gér pa hockey, fotboll, handboll, innebandy. Bra sa.
Det haller igdng en idrottslig kultur med tydliga konsekvenser
for folkhalsan. Individer gar pa bio. Utmarkt. Pa sa sétt far kul-
turella idéer spridning, och en fér samhaillet viktig grupp av
konstndrer far mojlighet att utova sin konst. Individer gar pa
gudstjanst. Utmarkt. Det haller liv i Sveriges édldsta byggnader
och samhallsstruktur, och kan tankas bidra till individuell etisk
utveckling. De individuella motiven behover inte vara annat an
”sa brukar jag gora”. Vanehandlingar 4r ocksa handlingar.

En typologi med tre typer

Annette Kuhns minnestypologi innehéller tre typer, varav i stort
sett endast typ C har behandlats. Vad ska man gora med de bada
andra typerna?

Typ A-minnen, det vill siga de specifika minnena av for-
modligen bade positiv och negativ art, highlights och antagligen
“lowlights”, artikuleras av besokare pa bio, sport och gudstjanst.
Det magiska 6gonblicket i biofilmen, d4 protagonisten kysste/lu-
rade/drépte/pakérde antagonisten. Den minnesvirda fotbolls-
matchen dé hemmalagets malvakt mirakul6st tog en straff i hog-
ra krysset. Den forskrackliga gudstjansten, da predikanten pin-
samt svamlade i en kvart utan att siga nagot som helst om
dagens tema eller text. Sddana A-minnen lar dyka upp efter de
sdrskilda psykologiska regler som innebér att individen minns.
Ibland, kanske for det mesta, infinner de sig inte. Vid det vane-
bundna besoket pa bio, match eller gudstjanst intréaffar kanske
inget som resulterar i ett typ A-minne, och det skapas kanske
inte heller nagot motiv av typ A for att upprepa beteendet.

Typ B-minnen, alltsa de fall da specifika upplevelser gatt
samman med héandelser i individens liv, artikuleras ocksa (och
redovisas av Annette Kuhn) av besokare pa bio, match och guds-
tjanst. Den oréttvisa utvisningen av hemmalagets forward sam-
ma dag som individen fatt veta att hen inte kommit in pa den
sokta utbildningen. Bachs toccata i d-moll som postludium sén-
dagen efter mammas begravning. Den otrogna figuren i den film

333



5. RELIGIONSVETENSKAPLIGA FUNDERINGAR

som individen ség kort fore den egna separationen. Sadana per-
sonliga minnen kan eventuellt resultera i motiv att besoka igen,
kanske i samband med en personlig livssituation av samma typ
som den som tidigare framkallade minnet av typ B.

Handling rdknas

Att tre av tio invanare deltar i nagot slag av religiost mote nagon
gang per ar, och att en av tjugo gor si varje vecka ar sociologiskt
sett ett for viktigt beteende for att forklaras bort med hanvisning
till felaktig motivation for beteendet. Religiosa moten dr mang-
fasetterade och lamnar utrymme for manga typer av upplevelser.
Att diskvalificera de religiosa moétenas betydelse péd grund av
felaktig” motivation 4r sétta pa sig sociologiska skygglappar.

Kvinnor som nydanande teoretiker

En blick pa referenslistan visar att fyra kvinnor star for inspi-
ration till teoretiskt nytdnkande i denna text, Karin Kittelmann
Flensner, Annette Kuhn, Jono Van Belle och Erika Willander. I
alla de vetenskapliga fack i vilka dessa kvinnor verkar vore det
mojligt att fylla pA med namn pa aktuella, namnkunniga och vik-
tiga kvinnliga forskare, i filmvetenskap, i religionsdidaktik, i reli-
gionssociologi. Tva min utgor teoretisk forbindelseldnk till dldre
religions- och samhallsvetenskaplig teori och metod, Rudolf Otto
och Arthur Stinchcombe. Ocksa har skulle det inte vélla nagra
problem att fylla pA med namn (pa mén) som medverkat till att
bygga ett religionsvetenskapligt teoretiskt fundament.

Haller det pa att utvecklas ett teoretiskt, religionsveten-
skapligt, kvinnligt ledarskap? Denna text har ett sa pass smalt
underlag att den enbart kan antyda att en sadan utveckling ér pa
gang. Om den haller i sig kan forskarkollektivet i religions-
vetenskap forvinta sig ifragasittande av dominerande teoretiska
positioner, oftast utarbetade av manliga religionsvetare. En allt-
igenom spannande framtidsutsikt.
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De bortredigerade gudinnorna:
al-Lat, al-‘Uzza och Manat

Susanne Olsson

Denna artikel har en mycket enkel uppgift, ndmligen att lyfta
fram nagra aspekter som omtalar det som inom islamisk ter-
minologi brukar kallas for "Satansverserna”. I relation till Satans-
verserna omtalas "Guds déttrar”, det vill siga tre gudinnor som
namns i killorna men vars existens fornekas inom islam. Orsa-
ken till detta ar uppenbar. Den starka betoningen pa monoteism
kan inte tillata att andra krafter finns som skulle kunna utmana
Guds makt, eller ifragasitta hans allsmiaktighet. Samtidigt finns
kallor som omtalar dessa gudinnor pa olika vis, och det &r
sannolikt s& att de betraktades som gudinnor i forislamisk tid,
och det innebar att muslimerna, och de som foérfattat de olika
texterna, méste hantera dem, om 4n bara for att "bevisa” att de
inte var gudomliga. Texter vi har kvar ar férkunnande och
ddrmed inlagor i en konfessionell kamp dér syftet var att fram-
stalla islam som den sanna religionen och Gud som den ende
guden. Monoteism (tawhid) betonas och den stdrsta synden &r
att tro pa andra gudar eller makter (shirk), som begrinsar Guds
allsmaktighet. Samtidigt kan vi genom dessa konfessionella killor
fa en uppfattning om hur de forislamiska trosférestallningarna
kan ha sett ut och vilka praktiker som fanns. Detta utgor basen
till en kontextbeskrivning av den polyteistiska miljon som pé-
verkat historien kring Satansverserna.

337



5. RELIGIONSVETENSKAPLIGA FUNDERINGAR

I artikeln anvénds tidigare forskning, som exempelvis sam-
manstéllningar av polyteistiska forestallningar och praktiker. Vidare
ges exempel ur Koranen. Ytterligare en kalla ar Ibn Ishags (704-
767) biografi om profeten Muhammad, som beskriver hans liv
och darmed ocksa hans kontext. Inte minst Satansverserna ar en
héndelse som omnidmns. I den senare biografin av Ibn Hisham
(d. ca 834), som byggde pa Ibn Ishags biografi, redigerades en
hel del text bort. Ibn Hisham skriver i inledningen av sin biografi
att han undviker att ta med vissa delar av Ibn Ishags text, bland
annat det som ansags vara stotande. Déribland ingick det som
ror Satansverserna. En annan killa som lyfts fram i artikeln &r
Hisham ibn al-Kalbis (737-819) sammanstallning Kitab al-asnam
(boken om avgudarna), som presenterar ritualer och “avgudar”
och ddrmed ger en inblick i forekommande trosforestallningar
och praktiker i omradet, ddr ocksé de tre gudinnorna omnimns.
Saken har édven tidigare uppmiarksammats av svenska forskare.
Exempelvis skrev H.S. Nyberg en kommentar om boken om
avgudar (1929) och Tor Andre niamnde Satansverserna i sin
biografi om Muhammad (1930). Helmer Ringgren (1955) har
aven beskrivit fatalistiska forestdllningar i forislamisk tid.

I det som foljer presenteras de tre gudinnorna och berittelsen
om Satansverserna. Artikeln avslutas med en kort reflektion om
négra olika synsitt pa berittelsen liksom fragan om det finns
négra verkliga handelser bakom historien eller inte.

Satansversernas kontext

Ett framtradande karaktirsdrag i forislamiska trosforestallningar
var polyteism, dven om det finns indikationer pa att det forekom
en tro pa en "hoggud”, som hade en hogre status dn andra gudar
(Watt 2017). De som trodde pa en hoggud beskrivs ha erkant
honom som en skapare och forsorjare, och de tycks ha bett till
honom i n6d. Hogguden kallades Hubal och al-illah, *guden’. 1
boken om avgudar beskrivs han som den hogste guden vid
Kaban. Han var sjalv placerad inuti Kaban, skriver ibn al-Kalbi.
Han var tillverkad av réd agat och formad som en man med den
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hogra handen avbruten. D& stammen Quraysh (som Mu-
hammad tillhorde) fick den ska de ha gjort en hand av guld at
honom (ibn al-Kalbi 1972: 23). Men huruvida det faktisk fanns
en avbild av honom i Kaban har ifragasatts. Uri Rubin menar att
det inte finns nagot stod for att en staty fanns av honom, och att
ovriga gudabilder fanns utanfor Kaban (Rubin 2017: 321. For en
oversikt om Hubal, se Fahd 2012c¢).

Polyteismen kommenteras aterkommande i Korantexten och
avvisas konsekvent. Gdng pa gang slas det fast att det endast
finns en gud. I texten framgar den islamiska uppfattningen att
Gud inte hade nagra dktenskapsrelationer:

De har velat gora de osynliga vasendena till Guds medhjélpare -
[vasen] som Gud har skapat — och i sin okunnighet har de
uppfunnit séner och déttrar & Honom. Nej, stor 4r Han i Sin
harlighet, h6jd hogt 6ver [alla forsok] att beskriva [Hans visen].
Hur skulle en son [ha f6tts] at Honom, himlarnas och jordens
Skapare, nér ingen ledsagerska har funnits vid Hans sida - Han
som har skapat allt och har kunskap om allt. (6:100-101)

I Koranen namns de gudinnor som kopplas ihop med Satansver-
serna ocksa vid namn och de avvisas och beskrivs vara pahittade:

Har ni dgnat en tanke at Al-Lat och Al-‘Uzza och Manat, den
tredje (som ni dyrkar)? Forbehaller ni er alltsd manlig, och
tillskriver Honom kvinnlig avkomma? Det dr sannerligen en
ojamn fordelning? Nej, dessa (gudinnor) 4r ingenting annat 4n
namn som ni och era foérfider har uppfunnit; Gud har aldrig
gett tillstand till detta. — De f6ljer enbart 16sa antaganden och
vad som faller dem in. Men dnda har véigledningen fran deras
Herre natt dem. Eller skall manniskan fa allt vad hon 6nskar?
Nej, (de som anropar krafter som de tror har del i Guds makt,
skall veta att) allt i det kommande livet och i denna virld tillhor
Gud. (53:19-23)

Andra forislamiska gudar ndmns ocksa i Koranen. Fem manliga
ndmns i berittelsen om Noah: “och sdger [till varandra]: ‘Lat oss
aldrig 6verge vara gudar - varken Wadd, Suwa, Yaghuth, Ya‘uq
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1»

eller Nasr!” (71:23) Sannolikt var alla dessa gudomar kopplade till
jordbruk. Al-Lat kallades ocksa rabba (Damen) av al-Ta’if. Al-
‘Uzza betyder “den starka”. Manat var antagligen inte en Gdes-
gudinna i forsta hand. Klippan vid Manats helgedom foreslar att
ockséd hon var en jordbruksgudinna, liksom att hon kallats Zayd
mandt (6kningen som ges av Manat) (Watt 1976: 78). Mot den-
na bakgrund forstar vi att forislamiska tiden var praglad av poly-
teism och de tre gudinnorna som férknippas med Satansverserna
dyrkades av manga i omradet. Men vad handlar da Satans-
verserna om?

Satansverserna

I biografierna berittas att Muhammad ska ha fitt en uppen-
barelse, som han misstog vara fran Gud. Den tillat att man fick
anvinda sig av gudinnorna som foérmedlare. Man maste alltsa
inte vinda sig direkt till Gud: "Dessa ar de upphojda tranorna
(gharaniq) vars formedling kan hoppas pa” (Guillaume 1995:
166).

Efter att uppenbarelsen om tranorna kom nidmner Ibn Ishaq
att stammen Quraysh blev beldten och ryktet spreds. Med denna
tillatelse skulle sannolikheten att folk skulle acceptera den nya
religionen oka. I boken om avgudar star att Quraysh brukade
cirkulera runt Kaban och sdga: ”Allat och al-‘Uzzah, och Manabh,
den tredje. Dessa dr de upphojda tranorna (gharaniq) vars
formedling kan hoppas pa” (ibn al-Kalbi 1972: 17). Men strax
dérefter kom angeln Gabriel till Muhammad och fragade vad
han gjort: "Du har list for folket nagot jag inte tagit till dig fran
Gud och du har sagt vad Han inte har sagt till dig” (Guillaume
1995: 166, forfattarens oversattning). Gud, i sin barmhartighet,
sande da trostande uppenbarelser till Muhammad:

Vi har aldrig sint ett sindebud eller en profet fére dig utan att
Djavulen forsokt att misstankliggéra hans avsikter. Men Gud
korsar Djavulens planer och ger Sina budskap fasthet och
klarhet. — Gud ar allvetande, vis. (22:52)
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Det stod da klart for Muhammad att det var Satan som lurat
honom att tro att versen om gudinnornas formaga till formed-
ling var en del av Guds uppenbarelse. Dérfor kallas denna hén-
delse for Satansverserna. I en annan vers forklaras vad som skett:

De (som sdtter gudar vid Guds sida) forsokte fresta dig
(Muhammad) att ldgga at sidan det som Vi har uppenbarat for
dig och (locka dig att) sdtta samman nagot annat som du kunde
tillskriva Oss. (Om du hade gjort detta) skulle de helt sékert ha
tagit emot dig som en kar van! (17:73)

Har ser vi hur texten anspelar pa polyteisternas stravan att fresta
Muhammad att inkludera en falsk vers i uppenbarelsen, di det
skulle ha gjort folket mindre avoga till hans férkunnelse. Men
versen om tranorna redigerades bort och togs inte med som en
del av Koranen. Daremot namns den alltsa i andra kallor och
flera kallor nimner de tre gudinnorna och vad som hande med
dem efter islams intdgande i omradet.

Al-Lat, al-‘Uzza och Manat

Vad star det da i killorna om gudinnorna? Manat (eller Manah)
tycks ha varit den dldsta gudinnan, och manga barn gavs hennes
namn i sammansattningar som exempelvis ‘Abd Manah, ’Manats
slav’ (Se Fahd 2012a for en oversikt). I boken om avgudar stér att
en staty av henne restes vid kusten mellan Mecka och Medina
och att alla araber offrade och helgade henne, sdrskilt stammarna
Aws och Khazraj, liksom invénare i Mecka och Medina med
omnejder (ibn al-Kalbi 1972: 12). Hisham ibn al-Kalbi aterger en
historia ddr Muhammad ska ha varit pa resa fran Madina,
omkring &r 8 hijrah, da, enligt ibn al-Kalbi, Gud gav Muhammad
segern och monoteism infordes. Intill dess dyrkade flera stam-
mar fortsatt Manat. Profeten sinde dé ivdg ‘Ali for att forgora
henne. D4 han atervinde efter att ha forstort Manat hade han tvé
svird med sig som tidigare offrats till Manat. Profeten gav
svarden till ‘Ali, varav ett var det berdmda svirdet dhii al-faqar
(Hisham ibn al-Kalbi 1972: 14).
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Enligt Hisham ibn al-Kalbi blev Allat den fraimsta gudinnan
efter att ‘Ali forstort Manat (Se Fahd 2012b for en oversikt).
Araberna, liksom stammen Quraysh dyrkade henne och gav
barnen namn efter henne, sammansatta si som i fallet med
Manat. I boken om avgudar star att folket fortsatte att dyrka
henne tills profeten sinde al-Mughirah ibn Shu‘bah for att
forstora henne och brianna ner hennes tempel i al-Ta’if (ibn al-
Kalbi 1972: 14-15). Ibn Ishaq omndmner ockséd detta. Allat hoggs
ner med en yxa och alla smycken och guld som hidngde p& henne
togs ner (Guillaume 1995: 615-617. Se dven Ibn Hisham 2000:
250-251 som tar upp denna historia).

Sist, men inte minst, har vi al-‘Uzza, som enligt boken om
avgudarna blev den gudinna som sedan tog &ver (se Macdonald
& Nehmé 2012 for en oversikt om al-‘Uzza). Hon beskrivs som
den tidsmissigt yngsta av de tre, vilket dven bruket att ge barn
sammansatta namn som anspelar pa gudinnorna antyder, da
farre bar namnet al-‘Uzza. Diremot tycks det vara sérskilt van-
ligt bland Quraysh att namnge barn efter henne och al-‘Uzza
framstar ocksé i kéllorna som deras fraimsta gudom. I killorna
star att hon placerades i en dal pa vigen fran Mecka. Ett hus
byggdes 6ver henne dit folk kunde ga f6r orakelkommunikation.
Dit reste folk for att ge henne gavor och fa hennes gentjanster
genom offer (ibn al-Kalbi 1972: 16). Muhammad ska till exempel
ha sagt att han offrat ett vitt far till henne (ibn al-Kalbi 1972: 17).

I boken om avgudar nimns att al-‘Uzza dyrkades tills Gud
sinde profeten som forlojligade henne och forbjod dyrkan av
avgudar. Ibn al-Kalbi ndmner att detta var i samband med
uppenbarelsen av 53:19 (se ovan). Han konstaterar att detta var
mycket svart for Quraysh. En historia berittas dédr en fram-
tradande man frén Quraysh pa sin dodsbadd grat av radsla att al-
‘Uzza efter hans dod inte lingre skulle dyrkas. Abu Lahab som
var pd besok hos honom sa att hon inte dyrkats for hans skull,
och att dyrkan av henne inte skulle upphora bara for att han dog.
Mannen kinde sig da forsikrad om att han hade en efterfoljare
(ibn al-Kalbi 1972: 20). Vi kan ocksa notera att Abu Lahab, som
ar ett 6knamn och betyder flammans fader”, hette ‘Abd al-
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‘Uzza b. “Abd al-Muttalib, alltsd al-‘Uzzas tjanare, eller slav
(Rippin 2012).

Muhammad ska ha sént Khalid ibn al-Walid till Nakhlah, dér
tre trdd stod, som al-‘Uzzah brukade vara vid. Han beordrades
hugga ner det forsta. Da han atervinde fragade Muhammad om
han sett nagot. Svaret var nekande. Da fick han atervinda for att
hugga ner nista trdd. Samma sak upprepades (ibn al-Kalbi 1972:
22). D4 han atervinde en tredje gang for att hugga ner det sista
tradet stod en abessinsk (etiopisk) kvinna ddr med rufsigt hér
och gnisslade tinder. Bakom henne stod hennes vaktare
Dubayyah al-Sulami. Nar vaktaren sdg Khalid sa han:

O al-‘Uzza! Ta bort din sléja och dra upp dina drmar; samla
dina krafter och ge Khalid ett slag. For om du inte dédar honom
denna dag, ska du bli domd till vandra och skam (ibn al-Kalbi
1972: 22, forfattarens 6versittning. Se ocksd Guillaume 1995:
565).

Khalid svarade: ”O al-‘Uzza! M4 du bli bespottad, inte upphojd!
Sannerligen, jag ser att Gud har forodmjukat dig” (ibn al-Kalbi
1972: 22, forfattarens oversittning). Han védnde sig sedan mot
henne och gav henne ett slag som delade hennes huvud i tva delar
och hon férvandlades till aska. Khalid hogg darefter ner tradet och
dédade Dubayyah al-Sulami. Darefter rapporterade han till
Muhammad, som sa: "Det var al-‘Uzza. Men nu finns hon inte
langre. Araberna skall inte ha nagon efter henne. Sannerligen
skall hon aldrig dyrkas igen” (ibn al-Kalbi 1972: 22, forfattarens
oversattning. Se dven al-Tabari 1999: 46). Vi kan notera att Ibn
Hisham inte ndmner denna hindelse 6verhuvudtaget.

Avslutande kommentarer

Man kan verkligen forstd att Ibn Hisham redigerade bort histo-
rien fran Ibn Ishaqs biografi dédr al-‘Uzza framtrdder som en livs
levande etiopisk kvinna med rufsigt har. Om hon kunde fram-
trada s& méste hon ju faktiskt ha existerat! Vidare kan man forstd
att han valt att ta bort det som ror uppenbarelsen om tranorna.
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Ur en konfessionell teologisk synvinkel var det svart, for att inte
sdga omojligt, att forlika sig med tanken att Muhammad av alla
manniskor skulle kunna bli lurad av Satan och missta hans ord
for Guds. Profeten forestalldes vara i princip fri fran synd och
fel. Hur skulle han, den frimste av alla muslimer, kunna bega ett
sddant blamerande fel? Man skulle ju kunna friga sig om
Muhammad var polyteist da han tillit Quraysh att fortsatt tillbe
gudinnorna (Watt 1974: 61). (Detta berdr doktrinen om ofelbar-
het, ‘ismah, for den som vill ldsa mer).

Manga muslimer tolkade det som att historien var pahittad
och argumenterade for att det inte fanns négra beldgg for att
historien var sann; att den faktiskt hade hant pa riktigt. De sa att
berittelserna som rorde detta hade svaga tradentkedjor (isnad)
och historien kunde déirmed ifragasittas. Tradentkedjorna
ansags helt enkelt inte vara tillforlitliga (sahih). Hdndelsen finns
inte heller med i ndgon av de sa kallade autentiska eller kano-
niska hadithsamlingarna. Muslimska lirda har genom tiderna
inte heller diskuterat hédndelsens historicitet i nagon storre
omfattning (med vissa undantag, se Ahmed 1988; Ahmed 2019).

For ickemuslimska forskare har det ddremot varit lattare att
acceptera historien om Satansverserna som att den anspelar pa
nédgot som faktiskt hint. Inte minst med argumentet att en sadan
historia om en profet knappast skulle kunna vara pahittad.
Maxime Rodinson argumenterade for just detta:

Vid den tiden intriffade det en hindelse som man rimligen kan
halla for siker, ty de muslimska traditionséverforarna skulle
aldrig ha hittat pa en historia som riskerade att kasta ett sidant
tvivel 6ver hela uppenbarelsen. (Rodinson 1981: 95)

Aven William Montgomery Watt argumenterade for detta:

Detta &r en konstig och 6verraskande historia. Profeten 6ver
den mest okompromissbara monoteistiska religionen verkar
auktorisera polyteism. Historien ar sa konstig att den maste vara
sann i stora drag. Det dr otankbart att nagon skulle ha hittat pa
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en sadan historia och overtygat den breda massan av muslimer
att acceptera den. (Watt 1974: 61, forfattarens Gversittning)

Oavsett om vi accepterar att det finns verkliga hidndelser bakom
historien eller om den &r fabricerad, utgdr “Satansverserna” ett
intressant exempel pé flera vis. Inte minst for att den tydliggor
utvecklingen av islamiska teologiska uppfattningar. Den séiger
oss ocksd nigot om hur kontexten sig ut pd den tiden och i
forislamisk tid. Den ar ocksd mycket intressant relaterat till
Koranens redaktionshistoria, men det 4r en annan historia!
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Konflikten mellan Israel och Palestina — del av
en kedjereaktion som borjar i Europa

Ulf Carmesund

Som doktorand hade jag under ett &r en tjanst pa universitetet i
Arhus. Det aret talade jag med Gunilla Gunner i telefon ett par
ganger. Hon var inte min akademiska handledare, men delade
med sig av sitt akademiska know how. I samtalen berittade jag
for Gunilla att jag var orolig for om mitt perspektiv i avhand-
lingen skulle passa inom ramarna f6r amnet. Gunillas rad var att
folja mina fragestillningar och att forhalla mig fritt till &mnets
ramar. Under och efter avhandlingsarbetet har jag ofta atervant till
detta rad. Gunillas rdd exemplifierar ett ledarskap som springer
gamla ramar. For mig exemplifierar Gunilla kvinnligt ledarskap.
Jag foljer fortfarande hennes rad och texten nedan kan betraktas
som en replik i ett pagadende samtal inom en tematik dar vi bada
har ett intresse.

I manadsskiftet maj/juni 2010 deltog jag ombord pa ett av de
sex fartygen i konvojen Ship to Gaza eller Freedom Flotilla. Kon-
vojens syfte var att bryta blockaden av Gaza. Men vi kom aldrig
fram till Gaza. Israeliska soldater bordade oss pa internationellt
vatten och férde oss till Israel. Dér satt vi fingslade nagra dagar
innan vi deporterades. Samtidigt pagick en debatt i Sverige om
Ship to Gaza, om Israels politik mot Gaza och om antisemitism.

I debatten fanns tva lager. Det ena ldgret forsvarade Ship to
Gaza och det andra kritiserade Ship to Gaza. I den debattens tva
lager kan man se tva olika perspektiv pa vad konflikten handlar
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om. Det ena perspektivet 4r manga hundra ar av antisemitism i
Europa och Forintelsen som antisemitismens fruktansvarda kul-
men. I detta perspektiv ses staten Israel som det judiska folkets
enda hem och kritik av Israel ses ofta som dnnu ett uttryck for
antisemitism. Det andra perspektivet utgar fran tanken att Israel
ar en utlopare av Europas koloniala historia i Mellanostern och i
Nordafrika. Ur detta perspektiv kritiseras Israel for att bete sig
som en kolonial bosittarstat. Antisemitism och kolonialism kan
inte jamstillas och maste tolkas pa sina egna villkor. Diskus-
sionen forsvaras av att ndr Israel, Palestina och antisemitism
behandlas samtidigt vicks bade Europas skuld for Forintelsen
och dess skuld for kolonialismen, samt offrens smarta. Och i
bada perspektiven har Europas stormakter ett tungt ansvar. Nér
dessa perspektiv stills emot varandra och nir det ena vill ha
totalt tolkningsforetrade uppstar en olycklig intellektuell endgd-
het. En mer komplex och realistisk bild uppnéas om vi ger bada
perspektiven ritt och ser staten Israel som del i en kedjereaktion
med borjan i Europa.

Denna artikel inleds av ett kort referat av debatten om Ship to
Gaza. Ddrefter visar jag hur en analys av de tva perspektiven
hjélper oss att tolka den kritik som Jeremy Corbyn och Labour
fatt i England. Till sist anvinder jag forskning om antisemitism
och islamofobi i Frankrike for att knyta ihop artikeln och teckna
vad som kan vara en vig framat dir Europa tagit aktivt avstind
fran/gjort upp med antisemitism, islamofobi och Europas kolo-
niala forflutna.

Debatt om Ship to Gaza i Sverige 2010

I borjan av juni 2010, blossade en debatt upp i Sverige om Ship
to Gaza, om antisemitism och kritik av staten Israels vald mot
palestinier. Den 4 juni skrev Willy Silberstein, d& ordférande i
Svenska Kommittén mot Antisemitism (SKMA) en artikel i Sven-
ska Dagbladet dar han kritiserade en bloggtext av Veronica Palm,
da riksdagsledamot for (S). Palms bloggtext publicerades den 1
juni och bar titeln: "Undrar du ocksd vem Dom Utvalda ska
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branna nista gang?” I sin bloggtext kritiserade Palm Israel for
dess valdsamma attack mot Ship to Gazas konvoj som édgt rum
pd morgonen méndagen den 31 maj och dir de israeliska
soldaterna dodat nio personer ombord pa ett av fartygen. Orden
“Dom Utvalda” i rubriken pa Veronica Palms blogginlagg ar
hidmtade fran en singtext av Bjorn Afzelius. Texten skrevs efter
Libanon-kriget 1982 och delar av texten lyder:

Sa nar bomberna faller 6ver Palestinas barn, i tiltldgren i sodra
Libanon, da star jag mitt i kyrkan och fragar hycklarna vem

Dom Utvalda skall branna nésta gang.

I sin artikel i Svenska Dagbladet papekar Silberstein, helt korrekt,
att begreppet "Dom Utvalda” inte refererar till staten Israel, men
till det judiska folket som grupp. (Silberstein 2010) Det Palm alltsa
gor dr att — medvetet eller omedvetet — anvinda ett begrepp som
via bibliska berittelser binder samman alla judar genom histo-
rien till en grupp, och hon fragar vem de ska branna nésta gang.
Det ér forstas orimligt att anklaga alla virldens judar for statens
Israels vald pa Medelhavet i maj 2010. Willy Silberstein har alltsa
ritt 1 sin kritik. Snart efter publiceringen tog Palm bort sin
bloggtext. Jag anar att Palm fatt syn pa en ny dimension i Bjorn
Afzelius sangtext.

Den 7 juni i Svenska Dagbladet fick Silberstein svar fran Pierre
Schori, Marianne Lindberg De Geer och Mikael Wiehe. De for-
svarade Palm och dven Afzelius. Schori et al hiavdade att Silber-
stein gor som staten Israel och anvinder anklagelser om anti-
semitism som en metod att kollektivt skuldbeldgga dem som
kritiserar staten Israel.I artikeln den 7 juni (som bar rubri-
ken: Israel har kollektiv skuld som strategi) menar Schori et al att
de citerade raderna i Afzelius sdngtext kan vara antisemitiska.
Men de menar dven att bade Afzelius och Palm anvdnder
begreppet "dom utvalda” for att de upplever ett ursinne och en
vanmakt infor Israels véald. De skriver (Schori et al 2010):
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Rycker man en rad ur Afzelius text ndra 30 ar senare, kan man
forstas hivda detta (att de dr antisemitiska — min anmérkning).
Bjorn Afzelius rader priglades av ett vanmaktigt ursinne efter
Israels bombkrig mot Beiruts bostadskvarter och palestinska
flyktinglager. Och det 4r vl ingen tvekan om att Israels regering
sedan 1948 har haft kollektiv skuldbeldggning som strategi?

Debatten om Ship to Gaza exemplifierar de bada perspektiv som
jag inledningsvis ndimnde. Silberstein har en poang i sin kritik av
Palm, men renodlar forsvaret av Israel. Schori et al har en poéng
i sin kritik av Silberstein, men nedtonar i sin text betydelsen av
antisemitism. Debatten mellan dessa bada perspektiv kan upp-
fattas som last och polariserad. Som om de ldg i skyttegravar.
Lasaren fragar sig om det finns nagon intellektuell vig framat
eller om den enda vigen framat &dr att ena sidan vinner och
besegrar den andra. Jag foresldr att bada perspektiven har ritt,
att ingen av dem har hela sanningen och att de béda perspek-
tiven kan fogas in som delar i samma kedjereaktion.

Labour i England och antisemitism

Nar denna artikel skrivs, i november 2019, laser vi i Washington
Post att Englands overrabbin Ephraim Miris anklagar Jeremy
Corbyn f6r antisemitism inom Labour. (Booth & Berger 2019)

The chief rabbi in Britain launched a blistering rebuke of the
Labour Party and its leader, Jeremy Corbyn , on Tuesday, saying
anti-Semitism was a “poison” inside the party and raising deep
worries about the country’s “moral compass” if Labour wins
next month’s elections.

I samma artikel laser vi att Corbyn séger att antisemitism i alla
dess former dr fel och att det inte finns nagon plats fér anti-
semitism inom Labour. Uppenbarligen menar eller ser rabbinen
och Labours ledare olika saker.

I boken Bad news for Labour — antisemitism, the public & party
belief, skriver forfattarna att britter i dag - felaktigt - menar att
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cirka en tredjedel av medlemmarna i Labour fillt antisemitiska
uttalanden. (Greg Philo et al 2019: vii) Forfattarna till Bad news
for Labour skriver sina artiklar pa ett sitt som ger lasaren intrycket
att Labour i allt vasentligt ar orattvist anklagat for antisemitism.
Och i boken ges sjalvkritik ingen framtradande roll. Bilden av
Israel/Palestina-fragan ter sig olika beroende pd om Israel be-
traktas som en kolonial bosittarstat eller ett land dar forfoljda
judar far skydd. Bad news for Labour utgar i huvudsak fran det ena
av perspektiven och undersoker inte det andra i dess egen ritt.

I Bad news for Labour berittar professor David Miller om att
han, av kollegor pa Bristol University, kallats en ”disgusting anti-
semite”. Anklagelserna borjade, enligt Miller, sedan han i ett an-
forande jamfort den judiska boséttningen i Palestina med bosét-
tarkolonier i Sydafrika och i Algeriet. Bosattarkolonialism kén-
netecknas, menar Miller, av:

It is a specific kind of colonialism in which the natives have to
be expelled or subjugated and the settlers have to be given pre-
ferential treatment. (David Miller 2019: 169)

David Miller har rétt ndr han siger att staten Israel drev bort
palestinier, men han gar fel nar han jamfor Israel med Sydafrika
eller Algeriet. Manga judar flydde frén Europa pé grund av anti-
semitism och Forintelsen. Andra judar flyttade till Palestina och
Israel av religiosa skdl. Och bosittarkolonialismen i Sydafrika
och i Algeriet drevs av andra krafter. De fransmédn som bosatte
sig i Algeriet var inte drivna ur Frankrike av hat. Miller hade
alltsa kunnat resonera annorlunda.

Richard Crossman (1907-1974) var brittisk ledamot i the
Anglo-American Committe of Inquiry (AACI) som tillskapades
hosten-vintern 1945-46 av segrarmakterna i andra vérldskriget.
Den hade till uppgift att tala med judiska 6verlevare i Europa om
hur dessa kunde bositta sig i Palestina. (Avalon Project) Vid
sidan om sin medverkan i den officiella rapporten fran AACI
skrev Richard Crossman 1947 dven en egen skildring av arbetet.
I Palestine mission: a personal record, berdttar han att judar som
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AACI traffade i fangldager i Europa under vintern 1945-46 i
forsta hand ville flytta till USA, men invandringen dit var kvo-
terad. I andra hand ville de till Australien. Men &ven dit var in-
vandringen kvoterad. I tredje hand valde de Palestina. "Men dér
ar det krig och oroligt”, sa Crossman. Judar i Europa svarade att
det problemet l6ser de pé plats. (Crossman 1947: 88ftf & 1871f).
Man kan forstad dem. I Europa kunde de inte stanna.

Forintelsen var den omedelbara bakgrunden for Crossman
och AACI. Och éven Forintelsen har en férhistoria. Hosten 1894
anklagades den franske artillerikaptenen Alfred Dreyfus for att
ha 6verlamnat militira dokument till den tyske militarattachén i
Paris. Dreyfus nekade men domdes. Antisemitisk press i Frank-
rike vilkomnade domen mot Dreyfus som hade judisk bak-
grund. Osterrikaren Theodor Herzl (1860-1904), redaktdr och
kulturredaktor for Neue Freie Pressei Wien overvakade rétte-
gangen i Paris for sin tidning. I Virlden av i gar skildrar Stefan
Zweig (1881-1942) finstamt ett méte med Herzl pa Neue Freie
Presse. Wien var vid tiden en knutpunkt f6r Europas intellek-
tuella dar ménga likt Herzl och Zweig hade judisk bakgrund.
(Zweig 2018: 1191f) Zweig beskriver hur Herzl skakades av anti-
semitismen under rittegdngen mot Dreyfus och publicerade
1896 boken Judestaten, dar Herzl drar slutsatsen att judar bor
bygga ett judiskt nationalhem i Palestina. Herzl spelade en
avgorande roll for sionismens framvéixt. Matti Bunzl, idéhisto-
riker och socialantropolog vid Illinois University, 4r en annan
oOsterrikare som skriver om antisemitism. Man kan saga att Bunzl
drygt 100 ar senare ger Herzl ritt. Ar 2007 skriver Bunzl Anti-
Semitism and Islamophobia: Hatreds Old and New in Europe.
Har menar Bunzl att nationalstaterna i Europa konstruerades sa
att judar medvetet exkluderades: "The traditional modern form
of anti-Semitism was designed to effect the exclusion of Jews
from the national body”. (Bunzl 2007: 26)

Lét oss prova tanken att det ligger nagot i det Bunzl sdger om
vem som ska tillhora respektive vem som skall exkluderas fran
“the national body”. Europas nationalstater dr utformade under
viss paverkan frin den romantiska nationalismens logik. Den
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innebdr som bekant att en nationalstat dr byggd for endast ett
folk, endast en kultur och endast ett sprak. Judar ingick inte i
négot av de folk i Europa som pa detta vis byggde sig var sin
nation. Dreyfus-affiren var ett exempel pa antisemitism och i
Forintelsen drivs den exkluderande nationalismen till en fruk-
tansvird konsekvens.

Tva poler i fransk debatt om antisemitism

och islamofobi

I den franska debatten om antisemitism och islamofobi kan man,
sager Daniel A Gordon, identifiera tva poler. De som Gordon
placerat ndra Pol Ett dr engagerade mot islamofobi som riktas
mot “colonial and post-colonial migrants”, i huvudsak arabiska
muslimer som kommit till Frankrike fran t ex Algeriet. De som
Gordon placerar ndra Pol Tva ér i huvudsak engagerade i arbete
mot antisemitism. Bada har djupa rétter i fransk historia. Gor-
don exemplifierar antisemitismen i Frankrike med Dreyfuss-
affiren och Vichyfrankrikes samarbete med Nazityskland. Han
skriver sammanfattande:

Exacerbating this split is the international dimension: pole one
is broadly pro-Palestine, and pole two broadly pro-Israel; pole
one thus accuses pole two of instrumentalising antisemitism,
while pole two accuses pole one of seeking to cover it up.
Indeed, both poles have faced accusations of seeking to import
into France the Israel-Palestine conflict, which is thereby often
framed as a contagious disease threatening France from outside.
Yet the conflict presents a very real trauma for French society,
not only because it has the largest Muslim and the largest Jewish
populations in Western Europa, but because, of the two most
notorious human rights abuses committed by the French state
in the twentieth century, one was against Jews and the other was
against Muslims. (Gordon 2017: 218-219)

Striden mellan dessa tva poler kom i 6ppen dager 2004 nér fyra
av Frankrikes mest kidnda antirastiska organisationer - Mouve-
ment contre le racisme et pour I'amité entre les peuple (MRAP),
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Ligue des driote de '’homme (LDH), Ligue internationale contre
le racisme et 'antisemtisme (LICRA) och SOS Racisme — ham-
nade i offentlig oenighet. (Gordon 2017: 217) Fram till 2004 hade
muslimer och judar i Frankrike varit enade mot den extrema ho-
gern. Men i november 2004 drog sig MRAP och LDH ur en
planerad gemensam demonstration. De menade att demonstra-
tionen borde riktas mot antisemitism och all rasism, och inte
endast mot antisemitism. Gordon menar att den oenighet som
blev tydlig 2004 i hog grad bottnar i oenigheter i bilden av den
palestinska Intifadan. Uppdelningen mellan Pol Ett och Pol Tva
kan ddrmed synas relevant och ha ett forklaringsvirde. Men i
Gordons narmare granskning framtrdder en mer komplex bild.

Han visar att de franska MR-organisationerna over tid flera
ganger bytt sida mellan Pol Ett och Pol Tva. Han visar dven att
oenigheten 2004 inte grundas péa etniska eller religiosa skilje-
linjer. I demonstrationen i november 2004 deltog Union juive
francaise pour la paix (Franska judiska unionen fér fred) och
Association des travailleurs maghrebins en France (De nord-
afrikanska arbetarnas forbund i Frankrike) tillsammans under
samma paroll. (Gordon 2017: 237-238) Oenigheten infér de-
monstration ar en enstaka hindelse som visar oss en oenighet
mellan Pol Ett och Pol Tvéd. Oenigheten verkar stirka tanken att
de tva polerna i fransk debatt representerar tva positioner som ar
vil férankrade i anti-kolonialism och i arbete mot antisemitism.
Vi tycker oss se en motséttning som vi kinner igen fran debatten
om Ship to Gaza och den kompliceras eller befasts i Frankrike av
att dessa tva poler dr forankrade i Frankrikes tva stérsta mino-
riteter. Men Gordons artikel tar en annan véndning.

Han landar artikeln i det han beskriver som en “univer-
salising tendency” inom fransk antirasism. Och artikel avslutas
med ett avsnitt kallat "An alternative History - of mutual soli-
darity”. Hér visar Gordon med flera exempel pa att judiska de-
battorer kritiserar franska myndigheters behandling av muslimer
fran Algeriet och att moskéer i Frankrike hjilpte judar att und-
komma nazisterna under andra vérldskriget. En dterkommande
debatt i Frankrike handlar om det véld som polisen anvinde den
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17 oktober ar 1961 i Paris mot algeriska muslimer som demon-
strerade for Algeriets sjilvstindighet. Fransk polis fingslade da
11 500 algerier och dodade 130. Judiska roster i Frankrike har
jamfort aktionen 1961 med att fransk polis i juli 1942 fingslade
13000 judar. Vid béda tillfillena var arresteringarna s& om-
fattande att polisens egna fordon inte rackte till. Polisen rekvi-
rerade darfor allmanna bussar. I debatten om den franska poli-
sens vald mot algerier 1961 menade Auschwitz Deportees Asso-
ciation i Frankrike att den franska polisens beteende kan jim-
foras med antisemitism. Gordon berittar dven om en utstillning
2012 pa Musée d’art et d’histoire du judaisme i Paris. Utstall-
ningen handlade om judar i Algeriet och beskrev att anti-
semitism i Algeriet inte begicks av muslimer utan av kolonisa-
torer fran Frankrike. Gordon anvinder dessa och flera andra
exempel for att visa pa en universalistisk trend, bland muséer
och dven bland judar och muslimer, bade i det civila samhallet
och som privatpersoner. Gordon ger ocksd exempel pa att ny
forskning och ny film visar att judar och muslimer i Frankrike
bott sida vid sida i franska fororter och, lagmalt och vardagligt
ofta stottat varandra. (Gordon 2017: 244)

Gordons Pol Ett och Pol Tvé hjdlper oss att se strukturer och
ger en nagot djupare forstielse av hur bade kolonialism och anti-
semitism &r en del av det offentliga samtalet om rasism i Frankrike
idag. Men nér vi kliver ndrmare det vardagsliv som pagar i fororter
luckras polerna upp. D4 vi ldser om muséets utstdllningar om
antisemitism fran den franska koloniala narvaron i Algeriet, eller
nér vi ldser om berittelser i film och ser nyare forskning upptécker
vi ett samarbete mellan judar och muslimer som gor att Pol Ett
och Pol Tvé framstar som alltfor generella. Det verkar som om
Pol Ett och Pol Tvé saknar en etnisk eller religiés motivering.
Detta vicker nya fragor. Judar och muslimer har kanske mycket
gemensamt i Europas nationalstater? Vad sdger andra grupper
utanfor majoriteten? Aven den kristna eller sekulira majoriteten
i Frankrike vaxer fram som ett kollektiv att studera.
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Sammanfattning

Denna artikel ar endast ett forsok att beskriva delar av de manga
kedjereaktioner som Europas rasism och antisemitism orsakat.
Staten Israels politik idag har jag egentligen inte kommenterat.
Jag har inte heller gatt djupare in i varken Europas antisemitism
eller den antisemitism som harrér fran andra aktérer, t ex pales-
tinier eller andra arabisktalade i Mellandstern.

Det ar tamligen sjalvklart att Silberstein 4r emot Israels over-
vald liksom att Schori et al samt professor Miller 4r emot anti-
semitism. Men i debatten om Ship to Gaza och i debatten om
antisemitism inom Labour talar parterna fran olika perspektiv.
Aven om de ir 6verens om mycket hamnar de pa olika sidor i
debatten. Jag har dnnu inte kunnat férklara varfor. Men Pol Ett
och Pol Tva har visst forklaringsvirde. De griper bada djupt in i
Europas historia. Historiskt sett dr judarna i Europa offer fér en
antisemitism som beror delvis pa kristen teologi, rasism och ras-
biologi men 4ven pa den form av nationalism som inte ger ut-
rymme for en etnisk eller religios mangfald inom nationen. Som
Bunzl skriver har judar exkluderats ur Europas nationer. Efter
Forintelsen ville manga judar naturligt nog bort frén kontinen-
ten, for att 6ver huvud taget 6verleva. Det ar rimligt anta att de
tog med sig Europas form av nationalism.

Staten Israel bir drag av europeiska nationalstater och har
tagit land frén palestinier pa ett sitt som har likheter med hur
Sveriges “storsvenska” och Norges etniskt norska befolkning
tagit land fran samer. P4 andra vis liknar Israels historia hur
USA tog land frén ursprungsbefolkningen i Nordamerika. Det
gar inte att skruva historiens klocka tillbaka. Men ska vi lita
dessa brutala kedjereaktioner fortsitta?

En ansats till l6sning finner jag ndr vi ndrmar oss den var-
dagliga praxis som Gordon beskriver hos judar och muslimer i
franska fororter och det han kallar "mutual solidarity”. Har
pekar Gordon pé omréden som ar av intresse for forskning bade
om Israel/Palestina, om Europas kolonialism men &ven forsk-
ning om Europas nationalstater. Har tinker jag dels pa majori-
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tetssamhallets forestdllning om sin rétt eller praxis att exkludera
vissa ur samhallet eller ur nationen, och att lyssna pa vad de
exkluderade tinker och hur de viljer att agera. Majoritetens
exkludering ar inte alltid aktiv eller avsiktlig, men den ar ofta
kannbar f6r dem som exkluderats. Judar i Europa ér offer for
antisemitism och muslimer i Europa ar idag offer f6r islamofobi.
De personer, av olika etnicitet, som byggde och idag stodjer sta-
ten Israels politik har begétt brott i Palestina som vécker de
attackerade palestiniernas vrede. En djupare analys och forstael-
se av staten Israels och israeliska judars hallning till palestinier
kan skdrpas om vi samtidigt granskar och/eller jamfér med Sve-
riges och svenskars hallning till samer och samisk kultur. Men
Sveriges kontroll 6ver samiskt land 4r - 4nnu - inte alls lika
starkt debatterad som Israel/Palestina-fragan.

Vigen framat kréver en djupare analys av bdde antisemitism,
kolonialism och av nationalism i Europa och i Mellandstern.
Idag ser vi hur en exkluderande nationalism éter véxer sig stark i
Europa. Varje individ som 4r emot rasism, kolonialism och en
exkluderande nationalism har idag gott om forskningsmaterial i
var tids dagspress.
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skola. Hennes forskning ror skolans fostransuppdrag och fragor om
religionens plats i skolan, fostransuppdragets innehall och form i var
tid samt sprakséttningens roll i liroplansteori och policy.

Jenny Berglund ar professor i religionsdidaktik, verksam vid Stock-
holms universitet. Hennes forskning rér framforallt olika former av
islamundervisning samt olika typer av relionsimnen i Europa samt
islam i Sverige. Hon intresserar sig ocksa for olika former av repre-
sentation av religion i det svenska religionskunskapsdmnet.

Ann af Burén ér lektor i religionsvetenskap vid Sodertérns hog-
skola. Med utgangspunkt i individers levda erfarenheter och sitt att
uttrycka sig har af Burén i sin forskning diskuterat de sdtt varpa
normer kring religiositet och sekularitet 4terskapas, omtolkas, bryts
eller forskjuts. I sin pdgdende forskning undersoker hon betydelsen
av materiella och sinnliga dimensioner av religios socialisering.

Gorel Bystrom Janarv, journalist, pastor, teolog. Konstnarlig ledare
av kulturprojekt, bl a Swap Your Life”, “Designkyrkan - ett forsk-
ningsprojekt tillsammans med Mats Theselius”, ’Gud har 99 namn”
Sveriges storsta multireligiosa utstdllningsprojekt. Medforfattare till
Halva himlen dr vir (1979) Sveriges forsta bok om feministteologi
pé svenska, forfattare till bl a Guide till Gud - 100 mdnniskor om

rum, ting och liv och Uppdrag Kongo - berdttelsen om ett konstverk.
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Sofia Camnerin ar pastor och teologie doktor i Systematisk teologi.
Hon é&r bitrddande rektor och utbildningsledare pad Enskilda Hog-
skolan Stockholm. Mellan 2011 och 2020 var hon bitrddande kyrko-
ledare for Equmeniakyrkan. Hon &r dven ledamot i Kyrkornas Virlds-
rads centralkommitté. Forskningsintresset ror sig inom kritisk och
konstruktiv teologi med fokus pa fred och forsoning, funktions-
variation, ecklesiologi, ledarskap och ekumenik.

Ulf Carmesund ir Foérsteamanuensis vid Hogskolan i Ostfold,
Norge och undervisar dir om etnisk och religiés méangfald pa Mas-
tersutbildningen i psykosocialt arbete. Hans arbete och forskning har
rort kultur, det globala civila sambhéllet, Israel och Palestina samt
arbete mot antisemitism och islamofobi.

Ingvar Dahlbacka (TD, FL) ir professor i kyrkohistoria vid Abo
Akademi. Han har i sin forskning intresserat sig for 1800-talets
vickelsehistoria, i synnerhet i ett finlandskt perspektiv, for kyrkliga
forhallanden bland Amerikaemigranter i borjan av 1900-talet och
for biografin som vetenskap. Under senare tid har han ocksé dgnat
sig 4t fragor som har med religiost historiebruk och minnesforsk-
ning att gora.

Helene Egnell har en doktorsexamen i missionsvetenskap fran
Uppsala universitet, och ar prast i Svenska kyrkan. Sedan 2008
arbetar hon som stiftsadjunkt pd Centrum for religionsdialog i
Stockholms stift. Religionsteologi och feministteologi, i kombina-

tion eller var for sig, 4r hennes fraimsta akademiska intressen.

Per Faxneld dr docent i religionsvetenskap vid Sodert6rns hogskola.
Hans forskning kretsar fraimst kring esoterism, alternativandlighet
och sekularitet frdn 1800-talet till nutid, ofta med ett fokus pa
genusdimensioner av dessa fenomen.

Goran Gunner, docent. Arbetar vid Enskilda hogskolan Stockholm

med undervisning i missionsvetenskap och manskliga rattigheter,
sdrskilt med inriktning pé religions- och Gvertygelsefrihet. Under
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2019 medredaktor for bockerna Freedom of Religion at Stake (Pick-
wick Publications) och Human Rights, Religious Freedom and Faces
of Faith (Conference of European Churches).

Ulla Marie Gunner, pastor, forsamlingsforestandare i Immanuels-
kyrkans forsamling, Stockholm. Med intresse for feministisk teologi
och dess betydelse for forsamlings- och gudstjanstliv. Flera uppsats-
arbeten vid Teologiska seminariet och Teologiska Hégskolan/En-
skilda Hogskolan kring temat kvinnor och ledarskap i kyrkan.

Rannveig Haga, Teol. dr Sodertorn hogskola. Hagas avhandling i
Religionshistoria pa Uppsala Universitet d&r om Islam och kvinnors
aktorskap baserat pa filtarbete bland somaliska affirskvinnor i
Somaliland och Dubai. Efter avhandlingen har Haga lett tva forsk-
ningsprojekt om somaliska médrar i Sverige och Finland med fokus
pa: islam, somalisk kultur, fordldraskap, epistemisk réttvisa, integra-
tion och genus.

Manon Hedenborg White ér teologie doktor i religionshistoria, och
forskare i religionsvetenskap vid Sodertorns hogskola. Hennes
forskning berér modern ockultism, genus och sexualitet. Hennes
doktorsavhandling The Eloquent Blood: The Goddess Babalon and
the Construction of Femininities in Western Esotericism har getts ut
som monografi av Oxford University Press (2019).

Leif Lindin, TL. Han har bla. utgivit Pionjdr bland fjdillens folk
(1981), Kort beskrivning av Lappland (1982), Andreas Wilks: same-
politiker och salvationist (1983), Ndgra sdgner, seder och bruk upp-
tecknade efter lapparna i Asele- och Lycksele lappmark samt Herje-
dalen sommaren 1917 (1988), Bilder av samer (1990) och Samisk
kyrkohistorisk bibliografi (2007).

Magnus Lundberg ir professor i kyrko- och missionsstudier vid
Teologiska institutionen, Uppsala universitet. Under manga ar in-
riktades hans forskning pé latinamerikansk kyrko- och missions-
historia med fokus pa kolonialtiden, men under senare tid har han
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framforallt arbetat med nya religiésa rorelser med rotter i den
katolska kyrkan samt svensk pietism.

Douglas Mattsson dr doktorand i religionsvetenskap vid Sédertérns
Hogskola. For tillfdllet arbetar han pd sin avhandling som &r en
etnografisk studie om den turkiska svartmetall-scenen.

Susanne Olsson dr professor i religionshistoria vid Stockholms
universitet. Hon forskar om islamiska tolkningar.

Willy Pfindtner ér religionsfilosof och verksam som lektor i reli-
gionshistoria vid Stockholms universitet. Hans specialintressen ar
postkolonial religionsfilosofi samt fragor som ror religionsbegreppet
och religionens roll i det offentliga rummet.

Lena Roos ir professor i religionsvetenskap vid Sodertérns hog-
skola. Hennes forskning har framst rért judendom, medeltid, reli-
gion och sexualitet och religionsdidaktik.

Bjorn Skogar dr docent i Tros- och livsaskddningsvetenskap vid
Uppsala universitet, har arbetat som ldrarutbildare sedan 1976 vid
Hogskolan i Karlstad och 2000 till 2007 vid Sodertorns hogskola.
Skogar disputerade inom dmnet Idéhistoria vid Goteborgs univer-
sitet 1983.

Simon Sorgenfrei dr docent i religionsvetenskap verksam vid
Sodertorns hogskola. Hans forskning har huvudsakligen rort islam
och sufism, religion och migration samt religiosa minoriteter och
alternativreligiositet. Aktuell med Islam i Sverige - de forsta 1300 dren
(2018), Det monoteistiska landskapet. Ivan Aguéli och Emanuel Swe-
denborg (2018) och Religion (2019, tillsammans med Goran Larsson).

Karin Sporre ir senior professor i pedagogiskt arbete vid Umed
universitet, med professuren inriktad mot vérden, genus och kul-
turell mangfald. De senaste arens forskning har berdrt utvecklande
av etisk kompetens i relation till skolors etikundervisning, bland

362



FORFATTARPRESENTATIONER

annat genom jimforande internationella studier. I pagaende projekt
bearbetas fragor om hur barns existentiella fragor tas till vara i
grundskolans undervisning, samt om etik kan ldras genom skoén-
litteratur.

Jorgen Straarup ér religionssociolog och professor emeritus i reli-
gionsvetenskap vid Sodertorns hogskola. Intresse- och forsknings-
omraden: metoder for analys av kvantitativa data i religionsveten-
skap, de tre férsta migrantgenerationerna, religiésa majoriteter.

Ingvar Svanberg, FL, verksam som forskare vid Institutet for Ryss-
lands- och Eurasienstudier i Uppsala. Han har publicerat vetenskap-
liga artiklar och bocker om islam, samer, turkisktalande folk i Cent-
ralasien och om Fir6arna. Bland hans religionsvetenskapliga publi-
kationer mirks Religion i Sverige (2011) och Muslim Tatar Minori-
ties in the Baltic Sea Region (2016), bada utgivna i samarbete med
David Westerlund .

Maria Sodling har publicerat inom teologi, historia och genus-
vetenskap. Disputerade 2010 pa avhandlingen Oreda i skapelsen:
Kvinnligt och manligt i Svenska kyrkan under 1920- och 1930-talen.
Ar anstilld vid Svenska kyrkans nationella nivd och ordférande i
Religionsvetenskapliga séllskapet i Stockholm, styrelsekollega till
Gunilla Gunner.

Anna Tessmann is postdoctoral researcher in the international
project New Religious Cultures in Late Soviet and Post-Soviet Russia
at Mainz University, Germany (2018-2022). She has a wide range of
research interests, including Comparative Study of Religions, Soviet
and post-Soviet Esotericism as well as Ancient and Contemporary

Iranian Religions.

David Thurfjell ir religionshistoriker och professor i religions-
vetenskap vid Sodertorns hogskola, han forskar dels om karisma-
tiska vickelserdrelser — inom iransk shiaislam samt nordisk pingst-
kristendom - dels om sekularitet bland svenskar med kristen respek-
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tive muslimsk familjebakgrund. Han &r aktuell med boken Gran-
skogsfolk: hur naturen blev svenskarnas religion (Norstedts 2020).

Linda Vikdahl ér fil. dr i religionsvetenskap med inriktning mot
religionspsykologi och prést i Svenska kyrkan. Hon dr verksam som
lektor pa Sodertorns hogskola. Hennes forskning ar framférallt in-
riktad pa kyrka och funktionshinder, barn och religion, religios
mangfald i skolan samt flyktingar och halsa.

Ingela Visuri dr fil. dr i religionsvetenskap. Hennes forskning ar
framst inriktad mot kognitionsvetenskapliga och religionspsykolo-
giska perspektiv pd religion, men berdr dven didaktiska, feministiska
och populérkulturella foreteelser.

Kateryna Zorya ar doktorand i religionsvetenskap vid Sodert6rns

hogkola. Hennes avhandlingsprojekt fokuserar revitalisering av
ockultism och esoteriska miljoer i Ukraina efter Sovjetstatens fall.
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Gustav Amberg
Niklas Antonsson
Nicholas Aylott
Lovisa Bergdahl
Jenny Berglund
Martin Berntsson
Ulrika Bjork
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