
Vad du nu håller i din hand är 366 sidor som alla på ett eller annat 
sätt syftar till att hylla vår vän och kollega Gunilla Gunner. Bokens 
bidrag rör sig över stora avstånd både i tid och rum, mellan olika
ämnen och områden – men har det gemensamt att de behandlar
framträdande kvinnor i olika religiösa sammanhang. Tanken bakom 
ämnesvalet är förstås att kvinnligt religiöst ledarskap är en röd tråd
i Gunilla Gunners eget akademiska författarskap. Som framgår av
flera av bokens bidrag har hon själv också spelat en framträdande
roll både som ledargestalt och som inspirationskälla för vänner och
kollegor i alla de olika sammanhang där hon rört sig.  

Gunilla Gunner är docent i religionsvetenskap och har sedan 2005
varit verksam i en rad olika roller på Södertörns högskola.
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Till Gunilla 

Gunilla Gunners avhandling om väckelsepredikanten Nelly Hall 
(2003) var ett pionjärarbete. I Nelly Hall: uppburen och ifråga-
satt: predikant och missionär i Europa och USA 1882–1901, lyfte 
Gunilla fram ett för de flesta okänt, kvinnligt religiöst ledarskap 
och visade på de nära band som fanns mellan väckelse- och 
kvinnorörelserna. Kanske kan man också säga att avhandlingen 
om lärarinnan från Nybble som blev predikant i USA samtidigt 
speglar framträdande drag hos Gunilla själv. Hon står alltid med 
en fot i Värmland och en ute i världen. Hon är jordnära och 
visionär på samma gång. Och har dessutom en fantastisk för-
måga att presentera ett akademiskt arbete som en bra berättelse.  

Efter avhandlingen har Gunilla gått vidare med andra forsk-
ningsämnen – ofta om väckelse, om barn och religion, och på se-
nare tid om S:ta Katarina svenska församling Sankt Petersburg – 
men den röda tråden i hennes publikationslista är ändå enskilda 
kvinnobiografier, biografier över starka kvinnor, om kvinnligt reli-
giöst ledarskap. Vilket också får bli temat för den här vänboken.  

På senare år har Gunilla skrivit flera biografier för svenskt 
kvinnohistoriskt lexikon och vi som arbetar med henne vet också 
att hon aldrig riktigt släppt Nelly Hall. Det blev en bekantskap 
som varade genom hela karriären och fortfarande finns fråge-
tecken att räta ut. Det är alltid lika fantastiskt att se hur det 
glittrar i ögonen på Gunilla, när hon fått vittring på några brev 
eller ett tidigare inte utforskat arkivmaterial. 

Man kan aldrig så noga veta varför en persons forsknings-
profil ser ut som den gör. Men kanske kan man hos Gunilla i alla 
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fall ana att hon i dessa starka kvinnliga ledargestalter ser något av 
sig själv. I alla fall gör vi det. För det är inte bara som forskare, 
utan även som ledargestalt, som hon har varit en uppskattad 
kollega. Gunilla Gunner kom till Södertörns högskola från Mitt-
universitetet 2005 och blev tidigt en viktig person, först inom det 
religionsvetenskapliga ämnet som hon var med att bygga upp, 
och snart på hela högskolan. Som prefekt, vice ordförande i fa-
kultetsnämnden och rektors råd har Gunilla kommit att bli en 
samtidigt framträdande och omtyckt ledargestalt på högskolan. 
När vi har hört oss runt bland dem som arbetat med Gunilla 
genom åren, har det spontana domslutet varit: ”hon var världens 
bästa chef” eller ”hon är ett diplomatiskt geni.” 

Sånt måste man ju så klart skriva i den här sortens texter, i 
förord till festskrifter. Men när det kommer till just Gunilla 
Gunner är det faktiskt inga överdrifter. Alla som arbetat nära 
Gunilla vet att hon besitter unika kvalitéer när det kommer till 
just ledarskap. Det är svårt att sätta fingret på vad det handlar 
om. Hon är förstås kunnig och exekutiv och professionell på alla 
vis, men utöver detta är det som att hon utstrålar ett lugn och en 
människokännedom som skapar trygghet omkring henne. Gunilla 
är vis som Gandalf. Hon brusar inte upp (i onödan), hon drab-
bas inte av panik och hon hemfaller inte till vare sig auktoritära 
härskartekniker eller paragrafrytteri. Istället är hon lyssnande, 
konstruktiv och flexibel. Vad mer kan man önska sig av en vän 
och kollega? Därför är det också till Gunilla vi vänder oss, när vi 
behöver vägledning eller råd om hur högskolevärlden fungerar, 
om de subtila mellanmänskliga relationer som genomsyrar orga-
nisationen under ytan av policydokument och regelverk, och 
om hur de tänker där uppe i de högsta kasten – där Gunilla rör sig.  

Vi har naturligtvis försökt komma på i alla fall något kom-
prometterande att skriva om Gunilla, för balansens skull. Men 
utöver sånt som verkligen inte passar sig eller som faller under 
någon konfidentialitetsprincip har det varit svårt att komma på 
något. ”Hon gör ju aldrig bort sig!” som en tidigare kollega ut-
tryckte det. Kanske är det också ett utmärkande drag, som hän-
ger samman med hennes diplomatiska kvalitéer. För vi minns 



FÖRORD 

11 

alla hur hon har varit med alla de där sena kvällarna när vi andra 
har gjort bort oss, men hur hon på något magiskt sätt själv 
lyckats hålla sig på precis lagom avstånd för att vara den som 
tröstar snarare än den som får tröst dagen efter. 

Det har varit en glädje och ett privilegium att få arbeta med 
Gunilla och att få lära känna henne under dessa år. Vi vill med 
denna bok hylla henne som forskare, lärare, kollega och chef, 
men inte minst som vår vän. 

Simon Sorgenfrei & David Thurfjell 
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Predikanten Gustafva, Moster i 
Pärlstickargränd och andra kvinnor i 

väckelsens början 

Göran Gunner 

”Ge mig en jordglob men helst en med bara Värmland på.”  
Så ska Arvikabon Elis i Taserud ha uttryckt sig som en god 

lokalpatriot. Det här kapitlet kommer att fokusera på kvinnor i 
framväxten av 1800-talets väckelse i Värmland, men med en ut-
färd till Stockholm. Då följer vi i spåren av många värmlänningar 
– även Gunilla Gunners. Med släkt vars bakgrund är att finna i
bygderna vid Glafsfjorden och framväxten av missionshus i
exempelvis Stavnäs och Högerud och sedan vidare till huvud-
stadens kyrkor.

De tidiga värmländska missionshusens särdrag var kanske 
trots allt inte arkitekturen, predikningarna eller musikförenin-
gens sånger. Varför inte klengås (som uttalas med tjockt l) eller 
som den också kallas skårgås. Basen är ett bröd liknande dagens 
tekaka, stor som en tallrik. Först ett tjockt lager med smör som 
när det tillagades på rätt sätt skulle bres med tummen. Ovanpå 
lades ett jämt lager med sannost som utgörs av torkad riven 
mesost. Då var det fest. I samband med högtiderna och det mer 
reguljära kaffet efter mötet fanns alltid en Alma, en Hanna, eller 
en Rut redo med en rejäl kanna kaffe och dôpp.  

Det började i hemmen som öppnades med kaffe efter ”mötet” 
och formaliserades efterhand i missionshusen och lever kvar i 
dagens kyrkkaffe. I lilla salen fanns kokmöjligheterna och där 



1. KVINNLIGA LEDARGESTALTER

16 

tillredde kvinnorna förtäringen vid kaffefester, skördefester, sy-
föreningens auktioner och julfester. Bygdens folk hade funnit en 
samlingspunkt. Den sociala gemenskapen och interaktionen kring 
kaffekoppen var givetvis av stor vikt. Här knöts kontakter, ska-
pades vänskap, utvecklades demokratiska styresformer och man 
drev fram nya gemensamma projekt för att utveckla samhället i 
stort med till exempel skola, barnhem och ett rikt föreningsliv 
för barn, ungdomar, sång och musik. Och inte minst arbetsmö-
ten och syföreningar. 

Väckelsen kommer till bygderna kring Glafsfjorden 

Väckelserörelsen i de västvärmländska bygderna med början på 
1850-talet blev till en folkrörelse med lokal förankring i byar och 
små samhällen. Konkreta manifestationer reste sig efter hand i 
byarna i form av missionshus, kapell och missionskyrkor.  

Och man var många. En årshögtid för Värmlands missions-
föreningar hölls 1877 i Arvika. Ett viktigt tillfälle eftersom det 
förenade demokrati (årsmöte) med högtidsmöte (gudstjänst). 
Tillströmningen av människor beskrivs i ett referat: 

Från alla håll, från järnvägen, från hamnen och från landsvägar-
na syntes en böljande ström av människor komma. Torget och 
gatorna vimlade av folk, och i boddörrar, i portgångar och från 
öppna fönster sågo de nyfikna Arvikaborna med undran på 
detta för dem ovanliga skådespel. Snart voro dock gatorna åter 
tomma, den stora folkmassan strömmade uppåt skogen till 
mötesplatsen (Forslund 1929). 

Tidningsuppgifter talade om cirka 10 000 personer i en köping 
(blev stad 1911) där antalet kyrkoskrivna under år 1880 var 1 514 
individer. Det säger något om styrkan i den rörelse som svepte 
fram i Värmlands byar och samhällen. Många är berättelserna 
om att kvinnor var de första som anslöt sig till rörelsen, som gick 
runt och inbjöd till samlingar och öppnade hemmen för möten. 
Stavnäs Missionsförening grundades 1865 och omfattade ett stort 
geografiskt område inkluderande Stavnäs, Västra Värmskog, 
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Högerud, Glava och delar av Gillberga. Redan året därpå delades 
föreningen och Stavnäs Östra Missionsförening såg dagens ljus. 
1878 var mycket folk samlade i den lilla byn Kälkerserud där frågan 
om nattvardens firande stod i centrum liksom på så många platser 
runt om i Sverige detta år. Beslutet som fattades inkluderade: 

1. I varje krets sammankommer medlemmarna en gång i
månaden till Jesu döds åminnelse, i det att vi utan betjänande av
statskyrkans präster taga den Heliga Nattvarden under bröd och
vin.
2. Föreningen utser bland medlemmarna en person, som varder
den tjänande.
… 
5. Varje medlem av denna förening må betrakta såväl sig själv
och de andra, som lemmar i Kristi kropp … (Stavnäs 1965: 11).

Detta kan ses som karakteristiskt för den nya rörelsen. Demo-
kratiskt fattade beslut, allas lika rätt och allas lika möjlighet att 
medverka. 

Ytterligare några år framåt i tiden omvandlades föreningen 
1881 till församling – Stavnäs Kristna Friförsamling. Sju år se-
nare kom de olika kretsarna att övergå till självständiga försam-
lingar: Stavnäs, Högerud, V. Värmskog, Björnö, Göksbol, Helge-
bol och Stömne (Stavnäs 1965: 12). 

Den lokala förankringen synes ha spelat en avgörande roll. 
Ett nytt budskap förmedlades för att ”väcka” människor i andligt 
avseende. Helt nya röster steg fram i bygderna och det var ofta 
bygdens eget folk. De blev predikanter eller kolportörer (kring-
vandrande predikanter och traktatspridare). Bland dessa fanns i 
de områden av västra Värmland som vi här behandlar: skoma-
karmästare Svedberg, löjtnant Leutstedt, gårdfarihandlare An-
dersson, handlande Andersson, skollärare Wermelin, hemmans-
ägare Olsson för att ta några exempel.  

I uppräkningarna dominerar männen men här finns också 
några kvinnor, ofta utan att nämnas vid namn. Några känner vi 
till. Mamsell Eriksson (Matilda) samlade folk i Mellbyn (Mäll-
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byn) utanför Arvika till så kallade uppbyggelsemöten. Om ”Fas-
ter i Mällbyn”, Anna i Mällbyn, berättas att hon ”sjöng med 
gripande allvar och innerlighet andliga sånger, bad och nödgade 
med hela sin varma själs nitälskan de enskilda att komma till 
Jesus” (Ekman 1900: 570). 

Den kringresande predikanten Nelly Hall, synnerligen flitig 
resenär på skilda håll i Sverige och utomlands på båda sidor om 
Atlanten, befann sig under några veckor 1886 i Värmland med 
besök i bland annat Hammarö och Karlstad (Gunner 2003: 147). 
Troligtvis var det då hon gjorde en avstickare till Stavnäsbygden 
och höll möten i Stömne. Så här beskrevs besöket i efterhand: 
”Vid ett besök av Nelly Hall år 1886 var det några, som stodo 
upp för att lämna livet i synden” (Stömne 1938: 9). Två år senare 
bildade 18 personer Stömne friförsamling.  

Barnalärarinnor 
Väckelsens folk började också ta ett ansvar för utvecklingen av 
bygderna. Ett tydligt sådant tidigt steg i de framväxande före-
ningarna var att starta skolor. Visserligen hade Sverige 1842 fått 
en allmän folkskolestadga men utbyggnaden av skolan hade 
ännu inte nått till alla trakter runt Glafsfjorden och det konsta-
teras exempelvis under rubriken ”barnalärarinnor”: 

Med glädje och förhoppningar beslutades anställa sådana, en för 
östra och en för västra delen av Stafnäs missionsförsamling, som 
den då hette, samt att ”För att inbringa den för lärarinnorna 
erforderliga lönen göres öre-insamlingar med 5 öre veckan för 
de personer som vilja däri deltaga” (Glava 1966: 6). 

En skollärare fick 1868 för nio månaders arbete 450 Riksdaler i 
lön. Redan 1857 anställdes Mamsell Eriksson som skollärarinna i 
Mellbyn, en verksamhet som utvidgades både till Gunnarskog 
och Brunskog. De troende – som de kallades – ansåg det viktigt 
att deras barn skulle få undervisning. I Brunskog knöts också 
andra barn till skolan mot en avgift av 37 öre i veckan. I Edane 
missionshus inreddes övervåningen till ett barnhem och på ne-
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dervåningen fick framför allt flickor undervisning (Gunner 2006: 
74f). Allt eftersom den allmänna skolan byggdes ut upphörde 
denna verksamhet men undervisning levde kvar i de talrika sön-
dagsskolorna.  

Predikanten Gustafva 
I Stavnäs fanns ett missionshus i Näbbol som byggdes 1873 och 
ett i Jonsbol 1884. Först under 1890-talet tillkom flera missions-
hus i området som Tångberg, Boda och Nygård och i början av 
1900-talet Klässbol, Skjutsbol och Södra Fjäll. Carl Eriksson var 
född 1869 och kom att växa upp med väckelsen i Skofterud i 
Stavnäs. Som 21-åring skrev han dagbok med noteringar om vad 
som hände från 1890 och fyra år framåt (dagbok i privat ägo). 
Carl Eriksson var aktiv besökare vid möten runt om i bygden 
och spelade fiol i den grupp som kallades Nyströmskvartetten. 
Väl framme på nyåret 1891 kommer något nytt i dagboksanteck-
ningarna och det som händer betecknas som ”en nymodig predi-
kant” som kommer till bygden på östra sidan om Glafsfjorden 
men som hade sin hemvist på västra sidan om sjön i Glava. Så 
här står det i några citat från Carl Erikssons dagbok från år 1891: 

16 januari: Var till Högen i Skjutsbol för att höra en nymodig 
predikant: en flicka från Glafva, Gustafva Eriksson. 
6 februari: Möte på Nyn i qväll hållet av Gustafva Eriksson. 
Förfärligt med folk samlat, samt Guds Ande mycket nära. Syn-
dare gräto och Guds barn fällde glädjetårar. 
7 februari: Gustafva varit här och öfvertalat mig att bli med till 
Skjutsbol och spela i qväll på möte der. Jag går dit. En härlig 
stund. 
9 februari: Återigen möte på Nyn af Gustafva. O hvad hon är 
ifrig för att vinna själar för Jesus. 
11 februari: Möte i Boda av Gustafva. Mycket folk var der och 
mycket dyrbart att få vara med. Syndare gräto förtvifladt. Måtte 
Gud fortfarande vila öfver oss med sin Helige Ande att vi finge 
se stora skaror vid korsets fot. 
14 februari: Ynglingamöte hos Oskar Fall. Efter mötets slut går 
några utaf oss till Afvelsbol der Gustafva hade möte. 
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15 februari: Är bjuden med pappa och mamma till Arvid 
Jansson idag. Går derifrån till Afvelsbol der det är möte äfven i 
qväll. Mycket folk samlat. 
28 februari: Var till Norra Fjell på sammankomst; predikan af 
Gustafva. 
11 mars: Kaffefest i Boda. Predikan af Gustafva. Musik af 
Nyströmskvartetten. Förfärligt yrväder när mötet var slut. 
19 juli: Bönestund i Östuga i Boda. Gustafva är med och 
predikar. 
12 december: Gustafva hade möte i Östuga i Boda hvarföre jag 
går dit. 

Viktigt här är att Gustafva inbjuds till olika byar där hon pre-
dikar i hemmen och det betonas att mycket folk, ja till och med 
”förfärligt med folk” möter upp. Och kaffet spelar en roll som i 
Boda där hela samlingen betecknas kaffefest. På de olika plat-
serna är det nya själar som vinns. I församlingens böcker finns 
noggrant registrerat vilka kallade och tillresta predikanter man 
haft och för 1891 är det noterat att de tillresta hade en ersättning 
på 2 kronor per predikotillfälle plus transport mellan platserna. 
Carls barnbarn har gjort en genomgång av aktuella böcker för 
den tid Gustafva var i Stavnäs men Gustafvas namn finns inte 
nämnt i varken protokollsbok eller räkenskapsbok. I missions-
föreningarnas arkiv var det männen som kom att omnämnas – 
inte de kvinnor som predikade, samlade mycket folk och fick 
gruppen av troende att växa. Utan några dagboksanteckningar 
hade vi inte fått kunskap om Gustafvas verksamhet. Hur många 
andra Gustafva fanns det i bygderna? De fanns där säkert men 
har försvunnit i männens historieskrivning. 

Räddningsmissionen i Träsket och 
Moster i Pärlstickargränd 

Det var inte enbart på landsbygden kvinnorna spelade en avgö-
rande roll för framväxten av väckelsen utan också i den snabbt 
växande huvudstaden Stockholm. I utkanterna av dåvarande 
Stockholm fanns ännu det så kallade Träsket. Området sträckte 
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sig från Birger Jarlsgatan och nuvarande Engelbrektsplan upp 
förbi Odengatan och det som i dag är Sankt Georgios Grekisk-
ortodoxa kyrka och som 1890–1978 tillhörde den brittiska 
väckelserörelsen Katolsk-apostoliska kyrkan. Träsket fylldes med 
sprängsten från Tyskbagarbergen och i början av 1900-talet res-
tes där nya bostadshus. Men på 1870 och 80-talen gjorde om-
rådet som tidigare varit sjöbotten fortfarande skäl för sitt namn. 
En beskrivning av området är målande: 

Träsket har alltid varit och långt in i våra dagar fortfarit att vara 
en stor afstjälpningsplats för sopor. Sedan sjön därmed väl 
blifvit fylld och man icke rörde i soporna, var tillståndet dock 
drägligt, men motsatsen gjorde sig gällande, medan den stora 
ytan ännu var täckt af stillastående vatten, som spred högst häl-
sofientliga gaser (Nerman 1894: 30). 

När missionsvänner vid 1870-talets inledning såg Träsket talade 
de i termer av sumpmark, slumkvarter, kåkstäder, träruckel, 
vanlottat, utan lyktor och de boende som ”dräggen av huvud-
stadens befolkning”. Så fick det inte förbli utan här skulle arbete 
påbörjas och det var kvinnor som tog initiativet. Bristen på eko-
nomi var påtaglig varvid kvinnorna startade en syförening för att 
få in ekonomi för att bedriva verksamhet. Genom att sälja hand-
arbeten fick de ihop tillräckligt till att hyra en kroglokal som 
omvandlades till bönelokal på Södra Humlegårdsgatan invid 
Humlegården. Här startade kvinnorna en ”räddningsmission” 
med vad som betecknades barmhärtighetsarbete och hit inbjöds 
också olika predikanter. Det konstaterades i en tillbakablick: 

Till en början möttes verksamheten av stor fiendskap. Oljud och 
svordomar förekommo ofta under sammankomsterna. Fönstren 
blevo sönderslagna och stenar kastades in över de församlade. 
Mången gång var det till och med förenat med livsfara att efter 
andaktsstunderna våga sig ut i den hotande, larmande folk-
skaran (Betesda 1947: 4). 
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Men arbetet med andakter, söndagsskola och fattigbjudningar 
fortgick med framgång. En formell förening bildades 1872 – 
Betesda Missionsförening. Snart växte man ur lokalen och fick en 
närbelägen tomt av fru Elisabeth Nordström vid Smala Gränd. 
Här byggdes Betesdakyrkan (nuvarande Roseniuskyrkan) och 
den nya lokalen invigdes juldagsmorgon 1878.  

Några kvarter norr om Betesda bodde Birgitta Charlotta 
Pettersson, ”Moster i Pärlstickargränd”. Hennes bostad var be-
lägen endast ett stenkast från Träsket bland de gränder – Nya 
vägen och Pärlstickargränd – som genomkorsade kvarteret mel-
lan gatorna Trebackarlånggatan (Tegnérgatan), Tullportsgatan 
(Döbelnsgatan) och Thulegatan. Hon öppnade sitt hem för att 
bedriva söndagsskola och inbjöd till konventiklar. Sångförfatta-
ren Fredrik Engelke som medverkade i samlingar berättade att 
Moster sa till honom: ”Här skall byggas en kyrka, just där min 
stuga står.” Hans invändning var: ”Den här eländiga platsen är 
väl minst av allt lämplig för en kyrka, här ligger ju bara gamla 
ruckel och kojor i berg och moras”. Mosters protest var väl 
uttänkt och ska ha varit: 

När Gud kunde utvälja Ornans tröskplats på Moria berg som 
plats för Jerusalems tempel (1 Krön 21:18-22:5), så borde väl 
min stugtomt kunna passa åtminstone för ett bönehus (Hed-
ström 2002: 23). 

Moster dog 1877 och på tomten kom gamla Immanuelskyrkan 
att uppföras med invigning 1886.  

Dessa kvinnors, liksom många andras, arbete bidrog i hög 
grad till att dessa två missionsförsamlingar tillsammans med två 
andra gick samman och 1974 invigdes nya Immanuelskyrkan i 
kvarteret snett mitt emot den gamla. Vid invigningen hälsade 
församlingen ordförande genom att ”påminna om den obrutna 
linjen från konventiklarna hos Moster i Pärlstickargränd över de 
väldiga samlingarna i gamla Immanuelskyrkan och till dagens 
högtidsgudstjänst i den nya” (Hedström 2002: 123). 
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Separatister, välsignelsebringare och kaffedoften 
Från Svenska kyrkan fanns givetvis olika inställningar till de 
rörelser som de facto drog människor från kyrkans hängd och in 
i bönehusens och missionshusens verksamhet.  

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

Hvad beträffar lekmannaverksamheten, sammanfaller den nu-
mera i allmänhet med de separatistiska rörelserna. Kolportören 
har antagit namnet predikant och anser sig såsom sådan, oak-
tadt sin underlägsenhet i bildning och insigt i ordet, lika god 
eller bättre än presten. Bönehuset reser sig vid sidan af kyrkan, 
och såsom ett vittnesbörd om andeligt sinne anses att öfvergifva 
den senare och besöka det förra (Cornelius 1887:281).  

I samband med prästmötet i Uppsala stift talade ärkebiskop 
Anton Niklas Sundberg och uttryckte sig med lovord över mis-
sionsföreningarnas verksamhet: 

Det är alldeles obestridligt, att missionsföreningarne genom sina 
sändebud på flere orter åstadkommit en helsosam väckelse och 
fört många menniskor in på salighetens väg; att de gifvit mäk-
tiga påminnelser om kristendomens bestämmelse att vara något 
annat och högre än en blott formsak; … Får man vidare, åtmin-
stone delvis, skrifva på deras räkning uppkomsten af den senare 
tidens många förträffliga anstalter för sjukas, fattigas, värnlösa 
barns, frigifna fångars, fallna qvinnors med fleres vård, så måste 
tacksamt erkännas, att allt detta varit och är till mycken väl-
signelse (Cornelius 1887:279). 

Eller så var den stora skillnaden mellan dåtidens Svenska kyrkan 
och den framväxande väckelserörelsen just kaffet. Sigbert Axel-
son konstaterar om de värmländska bygderna:  

På 1800-talet doftade det aldrig kaffe i svenska kyrkor, för där 
fanns över huvud taget inget kök. Det var i bönhus och kapell 
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som kaffedoften mot predikans slut smög sig in i stora salen 
från köket i lilla salen (Axelson 2006: 104). 

Utan att på något sätt förringa väckelsens kristna budskap och 
förmåga att samla människor kring budskapet så tål det att 
fundera över gemenskapens betydelse. Genom framför allt kvin-
nornas insats öppnades möjligheterna för samvaro efter möten 
och gudstjänster. Här satt man otvunget i hemmen runt vardags-
rummets bord eller i missionshusens bänkar med brödfatet i 
knät och drack kaffe från fat. Här samtalades givetvis inte enbart 
om andliga ting utan också om de vardagliga frågorna; om skör-
den, om handarbetet, om nykterheten, om vinterväglaget och 
inte minst, kan man anta, om samhällsutvecklingen och möjlig-
heterna till inflytande ett nytt sätt. En viktig del i demokratiska 
utvecklingen av dåtidens svenska samhälle.  

Referenser 
Axelson, Sigbert (2006). Jerusalem i mitt Värmland. I: Halvardson, 

Sven & Gunner, Göran (red.) Vart tar väckelsens folk vägen? En 
studie av frikyrkligheten i de västvärmländska kommunerna Ar-
vika, Eda och Årjäng. Skellefteå: Artos & Norma. 

Betesda Missionsförsamling 75 år (1947). Stockholm: Uno S. 
Anderssons tryckeri. 

Cornelius, Carl Alfred (1887). Svenska kyrkans historia efter refor-
mationen. Andra delen. Upsala: Almqvist & Wiksell. 

Ekman, Erik Jakob (1900). Den inre missionens historia. Tredje 
delen. Stockholm: E.J. Ekmans förlagsexpedition. 

Forslund, Jan (1929). Andliga vårvindar inom nordvästra Värmland. 
Stockholm: Svenska Missionsförbundets förlag. 

Glava Missionsförsamling 1866–1966 (1966). Årjäng: A. Svanqvist & 
Son.  

Gunner, Gunilla (2003). Nelly Hall: uppburen och ifrågasatt. Pre-
dikant och missionär i Europa och USA 1882–1991. Uppsala: 
Svenska Institutet för Missionsforskning. 

Gunner, Göran (2006). Axplock från frikyrklighetens framväxt i 
Arvika, Eda och Årjäng. I: Halvardson, Sven och Gunner, 



PREDIKANTEN GUSTAFVA 

25 

Göran. Vart tar väckelsens folk vägen? En studie av frikyrklig-
heten i de västvärmländska kommunerna Arvika, Eda och År-
jäng. Skellefteå: Norma 

Hedström, Åke (2002). Tillsammans i tro. Visioner, människor och 
möten. Stockholm: Verbum. 

Nerman, Gustaf (1894). Stockholm för sextio år sedan och dess 
framtid. Stockholm: Albert Bonniers förlag. 

Stavnäs Missionsförsamling 1865–1965 (1965). Arvika: Arvika Tid-
nings Boktryckeri. 

Stömne missionsförsamling 1888–1938 (1938). Motala: Bröd. Borg-
ström. 



 



 

27 

Anna Rågel och hennes beskyddare 

Ingvar Dahlbacka 

En av de mest kända allmogekvinnorna i den östra rikshalvan av 
det svenska riket under slutet av 1700-talet var den unga bonde-
dottern Anna Michelsdotter Rågel (namnet skrivs ibland Rogel). 
Anna Rågel föddes år 1751 i Sastmola (på finska Merikarvia) 
socken i Satakunda och kom under 1770-talet genom sina pre-
dikningar att bli en betydelsefull ledargestalt inom den väckelse 
som gjorde sig gällande i Satakundas och Österbottens kust-
trakter (Akiander 1859: 56–112; http://www.blf.fi/artikel.php?id= 
2240).  

Anna Rågel har gått till historien som den kanske mest bety-
delsefulla kvinnliga dvalapredikanten under slutet av 1700-talet i 
Finland. Efter en mycket svår sjukdom, som drabbade henne 
under våren 1770 och som man trodde att skulle leda till döden, 
började Anna Rågel vid jultiden samma år predika. Detta skedde 
i ett tillstånd av trans. Enligt samtida vittnen låg hon till en 
början helt livlös i sin säng och endast svaga hjärtslag och en 
knappt märkbar andning visade att hon levde. Men så plötsligt 
började hon predika. Predikningarna kunde vara i flera timmar 
och under den tid som hon predikade kunde de närvarande inte 
iaktta minsta rörelse vare sig i hennes ögon eller händer och hon 
reagerade inte heller om någon rörde vid henne. Hon fortsatte 
med sitt predikande fram till hösten 1771. Ibland sjöng hon även 
i samband med predikningarna, som återupptogs under pingsten 
1772. Till sitt innehåll var predikningarna ganska långt uppbygg-
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da som predikningar i allmänhet vid denna tid. De var under-
visande och riktade inte sällan varningar och uppmaningar till 
samtiden. Också bön och förbön var viktiga ingredienser i dvala-
predikningarna. 

Många människor sökte sig till Anna Rågels sjukläger. Inte 
bara från den närmaste omgivningen kom folk för att lyssna till 
henne. De kom också långväga ifrån. Enligt samtida rapporter 
samlades folk i tusental för att ta del av hennes budskap. I sep-
tember 1774 flyttades hon – liggande i sin säng – med båt till 
Vasa. Hennes vänner där hoppades nämligen kunna ge henne 
den vård som de ansåg att hon behövde. I Vasa fortsatte hon 
med sin predikoverksamhet och enligt uppgift kom flera hundra 
personer dagligen till hennes sjukbädd för att höra henne. Ända 
från Kalajoki i norr sökte sig folk till den Stenbergska gården där 
Anna Rågel inkvarterades. Och även från den västra sidan av 
Bottenviken reste folk för att få se och uppleva henne. Efter ett 
par år i Vasa flyttades hon tillbaka till sitt hem i Nederby i 
Sastmola. Där dog hon år 1784, endast 32 år gammal. Hon är 
begraven under sakristian i Sastmola kyrka.  

Källmaterial om Anna Rågel och hennes verksamhet 
Det finns en hel del material som belyser Anna Rågels verksam-
het. I Historiska Upplysningar om Religiösa rörelserna i Finland i 
äldre och senare tider, III delen från år 1859 har Matthias Akian-
der under rubriken ”Extatism” samlat ett antal brev av Anna 
Rågel, liksom även vissa rapporter och redogörelser om henne 
och hennes verksamhet. Det är i huvudsak på detta material som 
det som hittills har skrivits om Anna Rågel bygger (Akiander 
1859: 56-112).  

I Suomen uskonnollisten liikkeiden historiasta. Asiakirjoja ja 
tutkimuksia har Martti Ruuth publicerat de dokument om Anna 
Rågel och hennes verksamhet som återfinns i Acta Ecclesiastica, 
Religionsmål i Finland i Sveriges riksarkiv (Ruuth 1915). Också i 
vid Kungliga Biblioteket i Stockholm finns två handskrifter som 
berör Anna Rågel. Den ena handskriften är Historisk berättelse 



ANNA RÅGEL OCH HENNES BESKYDDARE 

29 

om bonde Dottren Anna Michels dotter Rågel som i slutet av år 
1774 undertecknades av 21 personer i Vasa och som sändes till 
drottning Sofia Magdalena för att rapportera om och försvara 
Anna Rågel och den rörelse som hade uppstått kring henne. 
Även i kyrkoarkivet i Sastmola, liksom i Åbo domkapitels arkiv, 
finns en del material som berör Anna Rågel.  

Tidigare forskning 
Mia Mattsson, född Häggblom, har i två pro gradu-avhandlingar 
undersökt Anna Rågel. I sin pro gradu-avhandling i historia med 
titeln En dvalapredikant i 1700-talets samhälle. Anna Rågels 
kommunikation, genomslagskraft och strategi har hon – genom 
att dels analysera Anna Rågels predikningar och hennes kom-
munikation med åhörare och myndigheter och dels beakta den 
kontext som Anna Rågel verkade i – försökt komma underfund 
med vilka faktorer som gjorde att Anna Rågel kunde få en så 
stark genomslagskraft för sin verksamhet. Medan tidigare forsk-
ning överlag har framställt Anna Rågel som en viljesvag och 
anspråkslös extatiker hävdar Mattsson att Anna Rågel var en 
mycket medveten väckelsepredikant med en egen förkunnar-
identitet och agenda (Häggblom 2004).  

I sin kyrkohistoriska pro gradu-avhandling Den heliga svag-
heten. Handlingsmönster bland predikande kvinnor i det svenska 
riket under 1700-talets senare hälft gör Mia Mattsson jämförelser 
mellan Anna Rågel och en del andra predikande kvinnor och 
även män i det svenska riket under 1700-talet. Här är det framför 
allt kvinnornas handlingsmönster som sätts under lupp. Hon 
menar att dessa kvinnor genom att gå in i traditionella roller för 
visionärer eller profetissor – exempelvis genom att använda sig 
av ett nedärvt symbolspråk som var bekant för deras åhörare – 
kunde skapa sig en egen identitet både som förkunnare och som 
väckelseledare och få en synlig position som predikanter i sin 
samtid (Mattsson 2007: 117). I ett avslutande kapitel berör 
Mattsson även den mycket intressanta frågan om vilka förut-
sättningar och möjligheter kvinnorna vid denna tid hade att 
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uppträda som predikanter (Mattsson 2007: 100–116). Mia Matts-
sons båda pro gradu-avhandlingar utgör enligt mitt förmenande 
den mest grundliga forskning som hittills har gjorts rörande 
Anna Rågel. 

Bland andra forskare som har behandlat Anna Rågel och 
hennes verksamhet kan nämnas Anja-Riitta Lukkari, som har 
skrivit en pro gradu-avhandling med titeln Naiset Suomen 
kansanherätykessä 1700-luvun loppupuolella. Lukkari intresserar 
sig framför allt för den roll som vissa predikande kvinnor kom 
att spela inom de lokala väckelserna i Finland (Lukkari 1982). 
Vidare har ett antal forskare – framför allt utgående från sådant 
material som återfinns hos Akiander – granskat Anna Rågel ur 
olika synvinklar. I detta sammanhang kan särskilt nämnas Ru-
ben Ahlskogs pro gradu-avhandling Den folkliga extatismen i 
Finland på 1700-talet och Irma Sulkunens undersökning Liisa 
Eerikintytär ja hurmosliikkeet 1700–1800-luvulla (Ahlskog 1946; 
Sulkunen 1999). Slutligen bör Jan Hälls artikel Den sovande 
predikerskan. Anteckningar om Anna Rogel, som lyfter fram det 
medicinska perspektivet i de rapporter som har skrivits om Anna 
Rågel, noteras (Häll 1997).  

Hur var det möjligt för Anna Rågel att predika? 
Trots att det finns en del skrivet om Anna Rågel finns det många 
frågor när det gäller henne och hennes verksamhet som fort-
farande är obesvarade och som framtida forskning gärna kunde 
ta sig an. En fråga som inte är tillräckligt grundligt utredd är den 
om hur det var möjligt för Anna Rågel att tämligen ostört pre-
dika och samla omkring sig folk i stora skaror inte bara från sin 
närmaste omgivning, utan även från avlägsna socknar. Under 
slutet av 1700-talet hade ju kvinnorna ingen rätt att offentligt 
predika, vare sig i kyrkan eller någon annanstans. Dessutom 
satte konventikelplakatet begränsningar för folksamlingar av det 
slag som slöt upp kring Anna Rågel. Överlag borde det inte ha 
funnits några som helst förutsättningar för henne – som dess-
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utom var sjuk och avsidestagen – att kunna utöva ett sådant in-
flytande på sin omgivning som hon gjorde. 

När Mia Mattsson i sin nämnda undersökning Den heliga 
svagheten. Handlingsmönster bland predikande kvinnor i det 
svenska riket under 1700-talets senare hälft frågar sig hur det var 
möjligt att vissa kvinnor – och bland dem särskilt Anna Rågel – 
kunde få ledande roller som predikanter och religiösa auktori-
teter under 1700-talet konstaterar hon att deras identitet som 
förkunnare och väckelseledare inte sällan kombinerades med att 
de tog sig en roll som ”profetissa, sjukdomsmirakel och svält-
konstnär” (Mattsson 2007: 116). Därtill framhåller Mattsson att 
de övergripande samhällsramarna vid denna tid genomgick stora 
förändringar och att detta på sitt sätt bidrog till att ge de kvinn-
liga predikanterna ett visst handlingsutrymme. En ökad indivi-
dualisering och sekularisering medverkade till att tidigare aukto-
riteter började ifrågasättas. Detta gällde också på det andliga 
området, något som gjorde att kyrkans och prästerskapets tolk-
ningsföreträde på detta område inte längre var lika självklart 
som tidigare. Mattsson menar också att det fanns en religiös och 
folklig tradition och något som hon kallar för ett kodat bete-
endemönster som möjliggjorde att kvinnor kunde uppträda som 
predikanter. Det handlade om att de tog sig rollen som visio-
närer eller profetissor och att de genom extas, sjukdomar och 
självsvält framstod som passiva och svaga och därför kunde ver-
ka som gudomliga redskap ledda av den Helige Ande. Svaret på 
frågan om hur det var möjligt för dessa kvinnor att både fram-
träda som predikanter och som religiösa ledare sammanfattas av 
Mattsson i följande mening: ”Trots att de predikande kvinnorna 
bröt mot samhälleliga och religiösa normer kunde de genom 
offensiva och defensiva attribut, ett kodat och accepterat be-
teendemönster, renlärig förkunnelse och betydelsefulla beskyd-
dare för en kortare eller längre tid verka som predikanter” 
(Mattsson 2007: 118). 

Det är inte minst det sistnämnda påståendet som jag finner 
intressant och tämligen outrett när det gäller Anna Rågel. Jag 
menar nämligen, att skulle Anna Rågel inte ha haft ”betydelse-
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fulla beskyddare”, så skulle hon knappast ha kunnat verka i den 
utsträckning som hon gjorde. Och en av dessa beskyddare var 
utan tvekan församlingens kyrkoherde Anders Eneberg. Skulle 
han ha satt sig på tvären och motarbetat henne, så är det högst 
sannolikt att hennes verksamhet skulle ha kvästs redan i sin 
linda. Därför kunde det vara en intressant forskningsuppgift att 
försöka klarlägga Enebergs beskyddarroll i fallet Anna Rågel. Jag 
menar att detta ganska långt är möjligt genom att närmare 
studera och analysera de berättelser om Anna Rågel som Anders 
Eneberg avgav till domkapitlet och de personalier som han för-
fattade efter hennes död. Det blir min uppgift i det följande. 

Anders Eneberg som Anna Rågels beskyddare 
I Matthias Akianders Historiska Upplysningar om Religiösa rörel-
serna i Finland i äldre och senare tider finns fyra berättelser eller 
redogörelser som kyrkoherde Anders Eneberg skrev till om 
Anna Rågel till domkapitlet i Åbo. Samtliga dessa är skrivna 
under år 1774. Det var då som Anna Rågels verksamhet hade 
blivit allt livligare och folk i stora skaror sökte sig till hennes hem 
i Sastmola. Vid denna tid uppmanades Eneberg vid olika till-
fällen att besöka Anna Rågel och iaktta hennes verksamhet och 
sedan inrapportera sina iakttagelser till domkapitlet i Åbo. Fyra 
av hans berättelser finns bevarade i kyrkoarkivet i Sastmola och 
det är alltså därifrån som Akiander har fått dem. Akiander antar 
att Enebergs korrespondens med domkapitlet rörande Anna 
Rågel fortsatte ända till hennes död år 1784, men hans senare 
skrivelser gick förmodligen förlorade när stora delar av dom-
kapitelsarkivet förstördes i den stora branden i Åbo år 1827 
(Akiander 1859: 71). De personalier som Eneberg skrev om 
Anna Rågel och som finns tryckta hos Akiander utgjorde en del 
av den likpredikan som Eneberg höll över henne den 18 juli 1784 
i Sastmola och som framställde ”en näpster christens frimodig-
het att förkunna Herrans gerningar i lifvet och i döden”. Lik-
predikan och personalierna översattes 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 Åbo 1854. 

Enebergs första berättelse är daterad den 18 mars 1774. Om 
denna berättelse tillkom på Enebergs eget initiativ eller om dom-
kapitlet i Åbo hade bett honom skriva den är inte klart. Men när 
det gäller de tre övriga berättelserna, som han skrev den 14 maj, 
den 8 juni och den 13 juli samma år, vet vi att de hade tillkommit 
på begäran av domkapitlet. Det finns nämligen tre bevarade brev 
från domkapitlet till kyrkoherde Eneberg, från den 13 april, 28 
maj och 8 juni 1774, i vilka Eneberg uppmanades att ”hafwa öfver 
hänne waksamt öga” och till domkapitlet insända berättelser om 
hennes tillstånd och verksamhet (Ruuth 1915: 399–401). 

Kyrkoherde Eneberg tycks ha varit mycket mån om att ge en 
så noggrann bild som möjligt av Anna Rågel. Han beskriver 
henne ingående som person och i synnerhet den sjukdom som 
hon drabbades av våren 1770. Han redogör också mycket detal-
jerat för den predikoverksamhet som hon påbörjade vid julen 
samma år (Akiander 1859: 57).  

När det gäller Anna Rågels predikan är Eneberg för det första 
mycket mån om att betona att den ”rent och tydligen” följde 
”Guds uppenbarade ord och sunda förnuftet”. För det andra 
konstaterar han att – även om hon predikar ”så nitiskt och med 
så stark drift, som den ifrigaste prestman med hög röst och det 
oftare år från år” – så säger hon ”sig sjelf af allt detta intet veta”. I 
fråga om innehållet i hennes förkunnelse fanns det alltså enligt 
kyrkoherden ingenting att anmärka på. Men samtidigt fram-
håller han att hon inte själv var medveten om vad hon gjorde och 
att hon därför inte kunde ställas till ansvar för sitt uppträdande. 
Å ena sidan framställs hon som annorlunda: hon var svårt sjuk, 
hon åt ingenting under långa tider och ”paroxysmerne” drab-
bade henne så att ”blodfradgan går utaf munnen” och ansiktet 
blev ”gulblekt”. Å 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 välskapad, hvit och röd”. 
Och i övrigt var hon ”som andra menniskor talig, vältalig, men 
mest i gudeliga saker och är glad och munter, så att man vid 
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första påseende ej vill tro, att hon är sjuk” Och slutligen visste 
kyrkoherden berätta att ”hennes månadsfremmande helsar hen-
ne i sina ordentliga tider, så att hon ingen brist derpå känt” 
(Akiander 1759, 58). 

Eneberg vill alltså att Anna Rågel skall framstå som en helt 
vanlig församlingsbo, som tog sin kristna tro på stort allvar. Det 
som gjorde henne annorlunda, var att hon predikade. Men det 
kunde hon enligt Eneberg inte rå för, eftersom hon inte var 
medveten om vad hon gjorde. Samtidigt är det intressant att 
notera att Eneberg konstaterar att han – varje gång som han 
hade förhört henne – hade fått en försäkran av henne att hon ”på 
själ och salighet, sig icke tänka eller tala annat än det som hon 
engång skall stånda ansvar inför en allvetande Gud” (Akiander 
1859: 59). Detta tyder på att Anna Rågel själv, åtminstone i 
någon mån, ansåg sig vara medveten om vad hon predikade. Det 
är också detta som Mia Mattsson framhåller, när hon hävdar att 
Anna Rågel kanske inte bara var den anspråkslösa representant 
för extatikerna som tidigare forskning har framhållit, utan att 
hon genom att gömma sig bakom extas, sjukdom och rollen som 
profetissa kunde skapa sig en egen förkunnaridentitet och även 
en position som väckelsepredikant (Mattsson 2007: 116–117). 
Men för kyrkoherde Eneberg tycks det ha varit viktigt att betona 
att hon – trots den uppståndelse som hon gav upphov till – var 
ett sant Herrens vittne. Det var också viktigt för honom att fram-
hålla att hon hade undersökts av framstående läkare, nämligen 
”provincialmedicus doktor Björnlund och stads-fältskärn i Björne-
borg Mosberg”, men att hon inte hade erfarit någon ”ändring af 
deras medikamenter” (Akiander 1859: 66).  

Också den verksamhet som Anna Rågels predikan hade 
åstadkommit försvaras av Eneberg. Han berättar att mellan den 
20 mars och 17 april 1774 ”väl många tusende själar för hennes 
skull varit i rörelse med en brinnande längtan att få se, höra och 
tala med henne”. Dessa hade kommit ända från Raumo och 
Björneborg i söder och Malax i norr. Allt detta ser han som 
något positivt, eftersom han menar att många genom henne 
hade kommit till väckelse (Akiander 1859: 67). Eneberg tar alltså 
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både Anna Rågel och hennes verksamhet i kraftigt försvar. Han 
säger sig aldrig ha märkt att ”hon af någon inbillning låtit rea-
gera sig”, han hade inte heller sett henne ”bruka flärd och under-
slef”, och överlag framställs hon av honom som en mycket from 
kristen, som visserligen till en började hade svårt att lära sig läsa, 
men som senare i livet ”läste sin kateches både i och utan bok 
väl”. Och såväl i skriftskolan som vid läsförhören framstod hon 
som en av ”de bästa ibland de andra skriftbarnen uti christen-
domens förstånd”. Hon hörde till dem för vilka ”det ej vara nog, 
att höra Guds ord, utan ock göra” Akiander 1859: 68).  

I sin tredje berättelse redogör Eneberg för hur 26 namngivna 
personer hade vistats i Michel Rågels stuga och hur de natten till 
den 25 maj 1774 väcktes av ett starkt dån, så att de tyckte att 
halmen och golvet som de låg på gungade ”såsom hafsens vå-
gor”. Anna Rågel, som låg i kammaren, skall då ha börjat sjunga 
lov- och tacksägelsesånger på finska och svenska och vittna för 
de närvarande om att det som skedde var ett Guds verk. Eneberg 
hade förhört dessa personer, som alla hade intygat att de av 
Anna Rågels sång hade fått ”mycken vederqvickelse” (Akiander 
1859: 68–70). Därför hoppas Eneberg i sin fjärde berättelse, 
daterad den 13 juli 1774, att domkapitlet, ”ju förr dess hellre, 
skulle genom cirkulär förehålla vördiga presterskapet uti när-
mast liggande prosterier, att med mycken ömhet, försiktighet, 
lärdom och saktmodighet handleda desse uppväckte” och ”inga-
lunda med ovarsamma förebråelser, att de besökt ofvannämnde 
Anna” (Akiander 1859: 70). 

Sammanfattningsvis kan konstateras att kyrkoherde Anders 
Eneberg mycket aktivt tycks ha framträtt som Anna Rågels 
beskyddare. I breven till domkapitlet och i personalierna får man 
söka med ljus och lykta efter något som helst negativt omdöme 
om henne. Hon framställs av honom som en god och äkta kris-
ten, som visserligen var svårt sjuk, men som ändå genom sin 
renläriga predikan hade bidragit till att stora skaror hade kom-
mit till väckelse (Akiander 1859: 67). Utan tvekan kan därför 
svaret på frågan om hur det var möjligt för Anna Rågel att verka 
i den utsträckning som hon gjorde mycket långt besvaras genom 
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att hänvisa till den beskyddarroll som kyrkoherde Anders Ene-
berg antog gentemot henne.  
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Kvinnliga frälsningssoldater i Sápmi 

Leif Lindin och Ingvar Svanberg 

En av egenheterna för Frälsningsarmén är att i Sverige intro-
ducerades rörelsen av en kvinna, Hanna C. Ouchterlony (1838–
1924). Liksom den av Gunilla Gunner avhandlade Nelly Hall 
(1848–1916) tillhör Ouchterlony också en av de mest framträ-
dande kvinnorna inom den svenska folkväckelsen (Gunner 
2003). Hanna Ouchterlony växte upp i ett religiöst frisinnat hem 
i Värnamo, och som vuxen verkade hon som bokhandlare i sin 
hemstad. Påverkad av bland andra den danske filosofen och 
teologen Søren Kierkegaards skrifter genomgick hon en religiös 
kris och kom att känna ett kristet och socialt ansvar för fattiga 
och utslagna. Den järnvägslinje som byggdes mellan Halmstad 
och Nässjö, HNJ, ägdes delvis av ett engelskt företag. Därför 
fanns brittiska arbetare i trakten, när linjen vid 1870-talets slut 
drogs förbi Värnamo. Entreprenören, John Edward Billups, vid 
järnvägsbygget besöktes 1878 av sin vän Bramwell Booth, son till 
Frälsningsarméns grundare William Booth och dennes maka 
Catherine Booth. Bramwell anordnade väckelsemöten under sitt 
besök i Värnamo och Hanna fick där möjligheter att lyssna till 
hans predikningar.  

Detta ledde till ett intresse för den av makarna Booth skapade 
rörelsen. Under åren 1878–1882 genomgick Hanna korrespon-
denskurser från Salvation Army Military School. Hon invigdes 
till frälsningsofficer med majors rang i London den 28 november 
1882. Samtidigt hade ett stort antal frälsningsofficerare delgivits 
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order om att initiera arbetet i andra länder. Den nyutnämnda 
majoren Ouchterlony fick i uppdrag av Catherine Booth att in-
leda ”frälsningskriget” i Sverige.  

Hanna Ouchterlony avancerade så småningom till kommen-
dör för Frälsningsarmén i Sverige och kom att spela en viktig roll 
för rörelsens utveckling i hela Skandinavien. Hon framstår, som 
kyrkohistorikern Oloph Bexell framhållit, som en av de vikti-
gaste förgrundsgestalterna inom de religiösa folkrörelserna och i 
den svenska kvinnoemancipationens historia. Hon var ledare för 
Frälsningsarmén fram till 1892 och pensionerades definitivt 1904 
(Bexell 1992–94). Gunilla Gunner sammanfattar emellertid hen-
nes verksamhet så här:  

Hanna Ouchterlony var ingen kvinnosakskvinna, vilket kan ver-
ka förvånande sett i historiens backspegel. Det kan inte enbart 
ha varit tillfälligheter att hon anslöt sig till den rörelse som 
under 1800-talet mer än någon annan religiös rörelse gav kvin-
nor möjligheter att både tala offentligt och att inta ledande posi-
tioner. Utan tvekan var Catherine Booth, som stred för kvinnors 
rätt att predika, en god inspiratör. Det militära system som 
makarna Booth införde bidrog i sin tur till att kvinnor kunde 
utöva makt över män. På längre sikt kom det dock att premiera 
män på de högsta positionerna inom rörelsen (Gunner 2018). 

En religiös folkrörelse 
Ett grundläggande drag för Frälsningsarmén är dess strama 
militära uppbyggnad och uttrycksformer i form av uniform, fana 
och andra attribut. Typisk är den militära terminologin och den 
hierarkiska strukturen. Men till skillnad från de flesta organi-
serade krigsmakter vid denna tid var det möjligt för kvinnor att 
avancera inom Frälsningsarmén. Högkvarteret för den interna-
tionella organisationen inrättades i London, där det fortfarande 
ligger och varifrån Generalen styr över sina trupper runtom i 
världen. 

Rörelsens utländska ursprung kom att uppfattas som provo-
cerande när den nådde Sverige. Frälsningsarmén gav uttryck för 
såväl religiös hängivenhet som internationalism och social ambi-
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tion. Det väckte stor uppståndelse när major Ouchterlony i 
december 1882 började predika i Stockholm och därmed ”veck-
lade ut sin fana” och påbörjade sitt ”fälttåg” i Sverige. Rörelsens 
verksamhetsformer skiljde sig så markant från andra frikyrko-
rörelser, inte minst tack vare den militära uttrycksformen med 
uniformer, marscher och musik. Ouchterlony kallades flera 
gånger till polisförhör för att försäkra att det verkligen rörde sig 
om religiösa sammankomster och inte cirkusverksamhet eller 
konserter. Det hände att kvinnliga officerare blev misshandlade 
när de predikade. Kritiken kom också från statskyrkan. Samfun-
det fick svårt att hyra lokaler och pressen sparade inte på utfall 
mot det ”religiösa vanvettet”, ”det fanatiska sällskapet” och de 
”religiösa komedianterna”. Epitet som ”andlig sekt” var inte 
ovanliga i Dagens Nyheter de första åren. När Frälsningsarmén 
uppträdde utspelade sig ”vidriga och vemjeliga scener” (DN 12/1 
1883). Vad hade ”de att meddela sina åhörare”, frågade Dagens 
Nyheter den 4 januari 1883 efter ett möte i ridhuset på Grev 
Turegatan: ”Platt intet! Konstiga utrop! Religiösa knalleffekter!”. 
Någon dag senare kallar de armén ”den vedervärdigaste yttring 
af religiöst vanvett” (DN 13/1 1883). 

Kvinnoförakt genomsyrade också rapporteringen i Dagens 
Nyheter. Vid ett möte i januari 1883 beskrivs en kvinnlig officer i 
en av tidningens artiklar som att hon ”blickade hvasst och skulle 
i öfrigt med fördel kunna uppträda i Fausts Hexköket”. Reaktio-
nerna kunde ibland bli rent hätska. Just det främmande och 
hotfulla betonades. I ett tidningsreferat i Dagens Nyheter 2 maj 
1883 sägs att tre kvinnliga officerare ”hade avskyvärda hattar” 
och att en kvinnlig mötesledare var ”mörklagd som en mulatt”, 
var ”minst sagt såsom en qvinna inte bör se ut”, och agerade som 
”en fanatismens demon”. De kvinnliga officerarna provocerade 
inte bara Dagens Nyheter utan också andra tidningsmedier och 
den polisiära ordningsmakten. Våren 1883 uttalade sig teologen, 
lektor P.P. Waldenström bestämt mot att kvinnor offentligen 
uppträdde som predikanter (DN 20/3 1883). 

Kvinnor har dock, som kommendör Sven Nilsson (2008) 
framhållit i en historik, alltsedan rörelsen väl etablerat sig i Sve-
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rige, gjort omfattande insatser inom Frälsningsarmén, särskilt 
inom den sociala sektorn. Kvinnornas roll på olika nivåer inom 
Frälsningsarmén har belysts i en bok av historikern Johan Lun-
din. Han noterar att Frälsningsarmén utövade en särskild lockel-
se just för kvinnor. Armén erbjöd en chans att utvecklas och ett 
alternativt sätt att vara kvinna än vad den etablerade normen 
förordade (Lundin 2013). 

Lappkriget 
Frälsningsarmén kom tidigt att intressera sig för samernas situa-
tion, i synnerhet inom sydsamiskt område i Västerbotten och 
Jämtland-Härjedalen. År 1886 hade man ”öppnat eld” i Mård-
sjön i Jämtland och därmed påbörjat sin verksamhet i länet. I 
slutet av 1880-talet började man också göra sporadiska missions-
resor bland samerna. 

Den första samiska kvinnan som värvades som officer i Fräls-
ningsarmén var Sara-Brita, född 1867 i Ornäsfjäll, Frostviken. 
Hennes första möte och omvändelse beskrivs utförligt i en tids-
typisk artikel publicerad i Frälsningsarméns internationella tid-
skrift All the World i maj 1887. Tillsammans med några andra 
samiska ungdomar besökte hon en vinter Sundsvall, där de kom 
i kontakt med Frälsningsarmén (Anonym 1887). Håkan Rydving 
(2011) uppger att hennes fulla namn var Sara Brita Mattson 
Åhrén. Hennes liv och gärning i övrigt är fortfarande inte när-
mare känd. Det är en uppgift som återstår att belysa. Hon avled 
90 år gammal 1958.  

Det skulle dröja ytterligare några år innan missionen bland 
samerna tog fart. Frälsningsarméns lappmarksmission korre-
sponderar dock med det inom svensk kristenhet nyvaknade 
intresset för samer. Detta sammanfaller med ett ökat engage-
mang för det samiska språket och kulturen i akademiska sam-
manhang. En rad väckelserörelser utsände på ett tidigt stadium 
särskilda samemissionärer, t.ex. Svenska Missionsförbundet 
(från 1880), Evangeliska Fosterlandsrörelsen, Helgelseförbundet 
och Örebro Missionsförening. Det fanns också en alliansbetonad 



KVINNLIGA FRÄLSNINGSSOLDATER I SÁPMI 

41 

mission inom vissa väckelsemiljöer, exempelvis Lappmissions-
föreningen i Göteborg, Lärarinnornas missionsförening, Tele-
grafisternas missionsförening, Lapska missionens vänner samt 
Kvinnliga Missions Arbetare (KMA), en intressant historia som 
fortfarande är knapphändigt belyst av kyrkohistoriker och mis-
sionsforskare (Lindin & Svanberg 1990). Någon samlad kyrko-
historisk belysning av förhållandena i Sápmi har ännu inte sett 
dagens ljus. Litteraturen är omfattande för den som vill fördjupa 
sig (Lindin & Rydving 2007). Några av nämnda rörelsers verk-
samhet bland samerna har dock nyligen kortfattat redovisats i en 
essä av Bo Lundmark (2016). Ett kyrkohistoriskt perspektiv har 
också Håkan Rydving (2011), som i en uppsats belyst kvinnliga 
aktörer inom de kyrkliga rörelserna i Sápmi. För ett av de mer 
färgstarka inslagen stod onekligen Frälsningsarmén. Arméns 
attityd och verksamhetsformer skiljde sig markant från andra 
rörelser (Hallencreutz & Lindin 1981).  

Frälsningsarmén var under sina första år huvudsakligen en 
storstadsföreteelse, men från 1880-talets började predikanter fö-
reta spridda missionsresor till framför allt Jämtlands och Härje-
dalens fjälltrakter. Där mötte man också den samiska befolk-
ningen. Officerarna höll möten i kåtor och nybyggarstugor. 
Sedan man kommit i kontakt med samer, och missionsinsatsen 
mött ett positivt gensvar, beslöts 1892 att två officerare skulle 
avdelas med uppdrag att påbörja en fast verksamhet i norra 
Sverige. Sedan man på detta sätt från olika centralpunkter 
bedrivit verksamhet i Norrland och därvid även fått kontakt med 
samerna, utsågs några officerare att ägna sig åt det som med 
arméterminologi skulle gå under benämningen ”Lappkriget” 
(Lindin & Svanberg 1990). Rapporter om de vedermödor och 
riskfyllda vandringar som officerarna upplevde när de fick söka 
upp avlägsna nybyggen och nomadhushållen på fjällen publice-
rades inte bara i Sverige, utan också i Frälsningsarméns inter-
nationella organ (Anonym 1914a, 1914b). 
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Sara-Brita, den första samiska frälsningsofficeren. Träsnitt ur All the 
World 1887. 

En av officerarna som avdelats att påbörja en fast verksamhet var 
kapten Erika Bäckström (f. 1862). Hon företog från 1897 med 
Lycksele som utgångspunkt evangelisationsresor i den kringlig-
gande lappmarken. Snart visade det sig att denna plats inte var 
den lämpligaste. Vid påsktiden 1898 förflyttade kapten Bäck-
ström och hennes assistent verksamheten till Vilhelmina, som 
sedan under många år var huvudstation för Frälsningsarméns 
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samemission i Västerbotten. Redan samma år öppnade armén 
barn- och skolhem samt härbärge för i första hand hjälpbehö-
vande samer. Den inrymdes i en av kyrkstadens byggnader (Hal-
lencreutz & Lindin 1981). Hennes tidiga verksamhet skildras i en 
artikel i All the World 1899, men där kallas hon kapten Klara 
Bäckström. Tydligen hade hon vuxit upp med samer i sin omgiv-
ning och känt ett släktskap med dem. Till sin hjälp i evangelisa-
tionsarbetet hade hon en norsk samiska, en kapten Kant, som 
behärskade språket. Bäckström bar samisk dräkt i sin vardag 
(Buff 1899). 

Under en tid var Erika Bäckström ledare för hela denna verk-
samhet. Sedermera införlivades dock de så kallade ”lappkrigar-
kårerna” med norrländska divisioner. Fjällmission fick bedrivas 
av officerare från dessa administrativa centra, och fick företa 
mötesresor allt efter tid och möjlighet (Malmström 1942).  

En viktig gestalt för Frälsningsarméns fjällmission var Ernst 
Lander (1866–1941) som 1898 inledde verksamhet bland sa-
merna i Jämtland, Härjedalen och Västerbotten. Hans bevarade 
dagbok och publicerade reserapporter i Stridsropet ger intres-
santa inblickar i mötet med samerna och religiöst folkliv vid 
sekelskiftets sydliga lappmark (Hallencreutz & Lindin 1981). 

Bland sydsamer i Jämtland och Härjedalen 
Missionsarbetet bland samerna i Jämtland och Härjedalen fick 
en mer målmedveten och fast form under åren kring sekelskiftet 
1900. Detta beror i hög grad på det personliga intresset som den 
dåvarande ledaren för Frälsningsarmén i Sverige, engelsmannen 
Elwin Oliphant (1860–1941), visade (Duff 1899). Samerna ut-
gjorde ett i hans ögon exotiskt inslag vid Arméns möten i Jämt-
land och Västerbotten. Från Frälsningsarméns årskongress i juli 
1899 kunde Dagens Nyheter berätta att ”Lappkrigarna” bar en 
”uniform af till hälften lappdräkt och till hälften den vanliga 
frälsningsarméuniformen” (DN 13 juli 1899). 

Frälsningsarméns 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, på 1980-talet. Särskilt fokus 
lades vid salvationisten och samepolitikern Andreas Wilks 
(1884–1953) verksamhet, även om andra aspekter också belystes. 
Wilks är en spännande gestalt i samisk 1900-talshistoria, inte 
minst tack vare hans arbete som samepolitisk pionjär. Han var 
med och startade den första samiska föreningen, Fatmomakke 
lappförening 1906, senare omdöpt till Vilhelmina och Åsele 
lappars enskilda arbetsförening. Han verkade som ordförande 
mellan 1913 fram till 1948. Efter en religiös kris under första 
världskriget gick Wilks med i Frälsningsarmén och efter utbild-
ning i Stockholm vid arméns krigsskola blev han också officer. 
Med byn Dorris i Vilhelmina som bas kom han sedan att verka 
som missionär bland samerna. År 1928 förordnades Wilks som 
befälhavande officer för en nyöppnad kår i Kittelfjäll (Hallen-
creutz, Lindin & Ryding 1983).  

Kvinnliga frälsningsofficerare 
Två kvinnor inom Frälsningsarmén som förknippats med sa-
misk identitet har gått till hävderna. Ingen av dem var dock 
same. Den samiske frälsningsofficeren Andreas Wilks gifte sig 
1926 med nybyggardottern Syrene Hermansson (1905–1993). 
Två år senare förordnades han till befälhavande officer i den nya 
Frälsningsarmékåren i Kittelfjäll. Som kårchef tjänstgjorde han 
fram till pensionen 1942, då han tillsammans med sin hustru 
flyttade till hennes hemby Grundfors nordväst om Fatmomakke. 
Syrene Wilks var major i armén och så kallad fjällmissionär i 
Södra Lapplandsfjällen. Familjen Wilks ville också verka för 
kulturell utveckling bland samerna och ägnade sig åt att utveckla 
och sprida tenntrådsslöjden bland samerna- Denna verksamhet 
var mycket viktig för vitalisering av den samiska kvinnoslöjden 
(Hallencreutz, Lindin & Ryding 1983). 

En välkänd tidigare officer i armén var Anna-Lisa Öst (1889–
1974) i Fatmomakke, känd som ”Lapp-Lisa” i hela Sverige. Fram 
till giftermålet 1923 var Lapp-Lisa officer i Frälsningsarmén. 
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Hon blev emellertid mera känd som sångerska med framför allt 
religiöst präglade visor på sin repertoar. Eftersom hennes man, 
brevbäraren Johan Öst, var menig i Frälsningsarmén och då en 
officer inte fick gifta sig med en menig, lämnade Anna-Lisa sin 
officerstjänst i Frälsningsarmén. Trots epitetet Lapp-Lisa var hon 
inte alls samiska till börden. Hon framträdde i en slags egen-
komponerad ”samisk dräkt” och kallades tidigt Lapp-Lisa. Det 
blev hennes artistnamn genom livet. Hon är särskilt känd för 
sångerna ”Guldgrävarsångaren”, ”I en sal på barnsjukhuset” 
(”Lasarettvisan”), ”Hälsa dem därhemma” och ”Barnatro”, som 
fortfarande tillhör de mest älskade religiösa visorna i Sverige. 
Hon drog stora åhörarskaror inte bara i Sverige utan också på 
sina turnéer i Förenta staternas svenskbygder. Anna Lisa Öst 
sjöng ofta visor ur Ovikensamiskan Lisa Thomassons (1878–
1932) repertoar. Lisa Thomasson hade också kallats Lapp-Lisa 
(Lundmark 2016). Under sin vissångarkarriär framträdde Anna-
Lisa då och då med musiker från Frälsningsarmén. Frälsnings-
arméns bönekåta i Fatmomakke är Lapp-Lisas gåva till bygden. 
Kåtan byggdes 1946 och bekostades av henne. Sedan 2013 finns 
en staty av Lapp-Lisa Öst i centrala Vilhelmina.  

Den 8 juli 1916 kom Frälsningsarmén att utsträcka sin verk-
samhet till samerna i Arvidsjaur. Kapten Alma Englund, hade, 
tillsammans med löjtnant Hilda Björkman, ”öppnat eld” bland 
skogssamerna i Arvidsjaur. De saknade egen möteslokal men 
fick använda Lutherska missionsföreningens bönehus. Det första 
de inledde sin verksamhet med var söndagsskolan. Den första 
soldatinvigningen ägde rum den 10 oktober 1917 och först 1922 
fick man en egen lokal. I vilken utsträckning man nådde samer-
na i bygden har inte skildrats (Lindberg 2008). 

Förutom Sara-Brita, förblir kvinnliga, samiska frälsningssol-
dater i stort sett anonyma under de första årtiondena. Flera av de 
kvinnliga officerarna, som exempelvis Erika Bäckström, var 
under sina möten iklädda samisk dräkt och identifierade sig på 
så sätt med samerna. Idag skulle förmodligen det möta motstånd 
och rentav ses som kulturell appropriering, det vill säga att en 
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representant för majoritetsbefolkningen anammar särdrag från 
minoritetskulturen (Svanberg 2019).  

Exotiskt inslag i armén 
Frälsningsarméns egna skildringar i sina officiella organ, Strids-
ropet, som började utkomma 1883, och månadstidskriften Från 
alla land, som utgavs från 1897 (och som i stort sett bygger på 
den engelska motsvarigheten All the World) innehöll ofta inslag 
om verksamheten bland samerna, ofta i en exotiserad form. Det 
fick symbolisera Frälsningsarméns globala engagemang, där den 
samiska dräkten buren av såväl samer som icke-samiska fräls-
ningssoldater, fungerade som en symbol för en av arméns nord-
ligaste verksamheter. Omslagen till tidskrifterna Stridsropet och 
Från alla land pryddes vid åren kring 1900 ofta av ”Lappländska 
bilder” med samiska motiv och officerare som predikade i kåtor 
och sameläger. Både vid de internationella kongresserna i Lon-
don och vid de nationella sammankomsterna i Stockholm upp-
trädde samiska frälsningssoldater i samisk dräkt. När Frälsnings-
arméns verksamhet var väl etablerad vid tiden kring första 
världskriget förlorade samerna sitt symbolvärde i rörelsens bild-
språk (Lindin & Svanberg 1990). 
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Abela Gullbranssons själavårdsbrev 

Magnus Lundberg 

Abela Gullbransson var en viktig gestalt i västsvensk väckelse 
under 1800-talets första decennier. Hon föddes 1775 i Varberg 
som Abela Maria Berglund och stannade där fram till sin död 
1822. Knappt tjugo år gammal gifte hon sig med handelsmannen 
Laurentius Gullbransson (1765–1835) och fick i snabb takt tre 
barn. Familjen tillhörde utan tvekan den ekonomiska och sociala 
eliten i staden (Lundberg 1990; Lundberg kommande).  

Enligt egna vittnesmål genomgick Abela Gullbransson en 
snabbt övergående omvändelse omkring 1795. I efterhand me-
nade hon att hon under det följande dryga decenniet i bästa fall 
hade varit ”en halv kristen”. 1807 genomgick hon en mer djup-
gående omvändelse (se exempelvis AGB IV:57; Sjöblom 1959). 
Därefter, från 1809 fram till sin död, bedrev hon själavård i brev-
form och drygt 140 sådana manuskript är bevarade. De flesta 
riktades till enskilda personer. Utöver dem finns ”flerbrev”, vilka 
i själva verket är systematiskt disponerade predikningar.  

Gullbransson skrev också i andra genrer och hennes Upp-
byggliga sånger och böner wid åtskilliga tillfällen, jemte ett bref 
om nådetillståndet utgavs postumt och trycktes i 16 upplagor 
mellan 1823 och 1936, inkluderat två utdrag på norska, varav en 
utgiven i Förenta staterna. De fullständiga versionerna av boken 
innehåller 60 sånger (Gullbransson 1825). 

Abela Gullbranssons liv och teologi har inte ägnats någon 
systematisk undersökning. Det finns flera uppbyggliga arbeten 
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skrivna av den person som kan betraktas som hennes återupp-
täckare: kyrkoherde Carl S. Lindblad (1922; 1930; 1933), men 
också några kortare moderna vetenskapliga studier (i synnerhet 
Jarlert 1997: 276–283; 1998). Av speciellt intresse för såväl min 
som tidigare studier är hennes förhållande till två inflytelserika 
samtida predikanter: Henric Schartau (1757–1825) i Lund och 
Jacob Otto Hoof (1768–1839) i västgötska Svenljunga. Detta kapi-
tel, som främst är en karaktäristik av hennes själavårdsbrev, är del 
av ett större projekt om Gullbranssons teologi med fokus på hen-
nes uppfattningar om nådens ordning (Lundberg kommande).  

Svenska själavårdsbrev är en litet utforskad genre (se dock 
Ahlberg 2000; Jarlert 2006). Trots sin privata karaktär cirku-
lerade Gullbranssons brev, liksom samtida prästers, i avskrifter 
som lästes av andra än adressaten. Detta visar på en paradox. 
Med Anders Jarlerts ord var genren ”en av de mest privata och 
en av de mest offentliga” (Jarlert 2006: 142). Även om de be-
handlade en persons innersta och Guds agerande i hennes själ 
spreds de i anonymiserad form. Därigenom uppträdde själavår-
daren inte enbart i ett strikt privat sammanhang, utan på ett 
slags semioffentlig arena (Persson 2005: 24–44).  

Ulrike Gleixner som har analyserat protestantiska kvinnors 
själavårdsbrev i 1700- och 1800-talets Tyskland betraktar dem 
som delar i ett ”pietistiskt informationssystem.” Även där cirku-
lerade brev till enskilda bland trosfränder och bidrog därigenom 
till normförmedling, gemenskapsskapande, uppbyggelse och tröst 
(Gleixner 2015: 448–451). 

Anders Jarlert påpekar också att själavårdsbreven ”åtmin-
stone delvis [rörde sig] på ett plan som upphäver de sociala av-
stånden och ofta präglas av en djup ömsesidighet” (Jarlert 2006: 
143). Abela Gullbransson skrev inte i någon större omfattning 
till personer som stod högre upp på den sociala stegen, men då 
tillhörde hon själv en borgerlig elit. Hennes adressater återfanns 
horisontellt och nedåt i social ställning, men de var, andligen, 
delar i en gemenskap av ”väckta” och ”omvända”, som utgjorde 
en minoritet.  
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Oavsett adressaternas kön, ställning och ålder är det den 
brevskrivande Abela Gullbransson som framträder som läraren. 
Det var hon som, med hänvisning till Guds nåd, hade auktoritet 
att ge råd, även om hon ibland explicit påpekade att korrespon-
densen hade ömsesidigt värde. Hennes brev kan alltså med 
Gleixners ord ses som normförmedlande, gemensamhetsskapan-
de, uppbyggliga och tröstande.  

Brevsamlingen 
Fyra häften med avskrifter av Abela Gullbranssons själavårds-
brev återfinns i kyrkoherde Carl S. Lindblads samling på Göte-
borgs universitetsbibliotek. Breven kan dateras till 1809–1810 
och 1815-1822. Det är alltså ingen komplett korrespondensserie. 
Förutom den uppenbara kronologiska luckan hänvisar hon ofta 
till brev som inte bevarats. Samlingen innehåller endast brev från 
Abela Gullbransson. Inga brev till henne verkar ha bevarats.  

Materialet uppgår till sammanlagt 756 sidor, fördelade på 141 
brev. Häfte I består av 15 brev, daterade 1809 och 1810. Tio av 
dem är flerbrev och Gullbransson har själv gjort avskrifterna. 
Häfte II är uppdelat på 17 brev daterade mellan 1815 och 1818, 
varav sju flerbrev, och hennes äldste son, Johan Olof Gullbrans-
son (1796–1869) transkriberade dem. Häfte III innehåller 29 
brev, daterade mellan 1818 och 1820 och författarens sondotter 
Hanna Gullbransson (1825–1904) stod för avskrifterna. Häfte IV 
är det mest omfattande–345 sidor fördelade på 80 brev–skrivna 
mellan 1820 och 1822. Även dessa transkriberades av barnbarnet.  

I hänvisningar till enskilda brev använder jag förkortningen 
AGB (Abela Gullbranssons brev), samt häftets och brevets num-
mer; eftersom breven inte är numrerade i manuskriptet är det 
min egen numrering. Många av resonemangen bygger dock på 
min läsning av hela brevsamlingen. 

Det troliga är att anteckningsböckerna fanns i Hanna Gull-
branssons ägo fram till hennes död 1904. Hon bodde i Tvååker, 
nära Varberg. Det som talar för denna hypotes är hon gjorde en 
stor del av brevavskrifterna och signerade häftena med sitt namn 
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som gift: Bursie. När hon ingick äktenskap 1874 var hon när-
mare femtio år gammal och hon och maken fick inga barn. Sam-
lingen gick därför troligen i arv till makens släktingar, vilka över-
tog gården. Den sista av dem avled 1920 (om släkten Bursie, se 
Svenska Släktkalendern 1967). Det var strax därefter Carl S. Lind-
blads intresse, eller snarast passion, för Abela Gullbranssons själa-
vårdsbrev väcktes. Han var då kyrkoherde i Ljungby, två mil från 
Tvååker, och 1922, då han skrev sina första arbeten om Gullbrans-
son, hade han bevisligen volymerna i sin ägo (Lindblad 1922).  

Flerbreven 
Åtminstone 21 av Abela Gullbranssons brev kan karaktäriseras 
som flerbrev. De kunde läsas högt i grupper, kopieras och spri-
das vidare. De är oftast längre än de enskilda själavårdsbreven 
och omfattar mellan åtta och 15 sidor. De är dock oftast adresse-
rade till en person. I elva fall kan mottagarens kön fastslås; alla 
utom en är kvinna. Bara i enstaka fall anges fullständigt namn. 
Initialer är betydligt vanligare och vissa brev är helt anonyma. 
Exempel på mottagare är 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 på att de bodde på landet, och alla namngivna orter är 
socknar nära Varberg. 

Flerbreven är systematiskt upplagda bibelutläggningar med 
tydlig predikoform. De inleds med en bibelvers och relaterad 
ingång (exordium). Därefter anges ämne (proposition) och upp-
delning (partition). Två eller tre delar, med underavdelningar, är 
det vanliga. Det finns dock ingen avslutande tillämpning (ortoto-
misk applikation): en delning av ordet till ”säkra”, ”väckta” res-
pektive ”omvända.” Tillämpningen integrerades istället i den te-
matiska bibelutläggningen (för terminologin, se Vikström 1974). 

 Ett flerbrev riktat till signaturen S, daterat 1815 (AGB II:2), 
kan fungera som exempel på dispositionsformen: 
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Exordium: Om I mig af allt hjerta söker så skall jag låta mig af 
eder, säger Herren  
(Jer. 29:13-14). 
Tema: Tvänne sökande: 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 söka honom i sina
egna gärningar.
(2) De finna sannerligen aldrig Herran som intet söka honom i
Jesus, Guds son.
En som sannerligen finna Herran. 
(1) De finna sannerligen Herran, som ser bort från sig sjelf och
sina egna gärningar.
(2) De finna sannerligen Herran som söka honom i Sonen.
(3) De finna sannerligen Herran som söka honom och öfver-
gifva alla, alla synder

De flesta flerbrev hade en liknande systematisk form, om än 
ibland mindre detaljerad. De allra första breven kännetecknades 
inte av en så formaliserad struktur. De utgick från en bibelvers, 
men det finns inget tydligt angivet tema och ingen partition. 
Redan under 1810 fick de dock den struktur som kännetecknade 
de senare texterna. 

Enskilda själavårdsbrev 
Övriga 120 brev i Abela Gullbranssons samling är enskilda själa-
vårdsbrev. De har varierande längd: från en till drygt tio sidor, 
men merparten ligger i spannet fyra-fem sidor. De är i princip 
helt inriktade på mottagarens inre liv. Undantaget är inled-
ningarna på fem-tio rader med hälsningar och tack för tidigare 
brev. Där ursäktade sig Gullbransson ibland för att hennes svar 
dröjt och att orsaken var omfattande hushållsgöromål eller sjuk-
dom. Hon skrev att bara hade möjlighet att skriva sent om 
kvällarna när familjen gått till sängs. Tiden var alltså mycket be-
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gränsad och hon behövde prioritera dem som hade mer akut 
behov av rådgivning.  

Efter den korta inledningen övergick Gullbransson till mot-
tagarens frågor eller erfarenheter. Hon framhöll ibland att det 
var omöjligt att besvara alla spörsmål och inriktade sig på en-
skilda ämnen eller formuleringar. Om hon inte fått några speci-
fika frågor lade hon ut ett tema som hon ansåg var väsentligt för 
mottagaren. Ofta utgjordes svaren av en systematisk distinktion, 
ibland i listform, mellan ”sann evangelisk tro” och ”falsk kristen-
dom”, vilken mottagaren kunde använda för att ställa en andlig 
diagnos. Referenser till andra texter än Bibeln var mycket säll-
synta. I breven finns endast tre enskilda hänvisningar till pas-
sager i böcker av Johann Arndt (1555–1621), Christian Scriver 
(1629–1693), respektive Anders Nohrborg (1725–1767).  

Det är generellt svårt att identifiera mottagarna. I avskrifterna 
används initialer som G, Fru B, Herr S, C och Lilla M, men 
ibland finns inte ens sådana ledtrådar och breven inleds med 
uttryck som ”kära barn”, ”ömma vän”, ”älskade fru” eller ”kära 
demoiselle”. Redan genom titulaturen och de få personliga upp-
lysningarna blir det tydligt mottagarna hade en annan social status 
än dem som flerbreven skrevs för. De var framförallt personer i 
borgerlig miljö och den geografiska spridningen var större, även 
om breven inte ger många ledtrådar. Flera bodde dock i Göteborg 
och Västgötadelen av Göteborgs stift eller Norra Halland. 

Det finns inga generella skillnader mellan hur Gullbransson 
uttryckte sig till män respektive kvinnor. Båda grupperna kunde 
tilltalas som ”kära barn” och ”ömma vän.” Inte heller brevens 
innehåll skiljer dem märkbart åt. Ibland nämner hon personliga 
möten med adressaterna, men oftast framgår det att de endast 
hade kontakt per brev. Hon var dessutom uttryckligen kritisk till 
”andligt sällskapande”, det vill säga samtal i grupp. Framförallt 
under de sista åren betonade hon faran med att tala och skriva 
alltför mycket. Idealet var stillhet, bön, bibelläsning och tillämp-
ning av Ordet på sig själv. 

 Det är alltså svårt att identifiera de individer som sökte Gull-
branssons själavård. Därför finns det anledning att granska Carl 
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S. Lindblads identifieringsförsök. De byggde ibland på goda
argument men ibland på, i och för sig kvalificerade, gissningar
(se Lindblad 1922; 1930; 1933).

En av C. S. Lindblads identifieringar är dock fullständigt 
säkerställd; samlingen innehåller två brev till väckelseprästen 
Jacob Otto Hoof från 1820 respektive 1821. De innehåller tydlig 
kritik mot ”springandet”–att människor färdades långt för att 
lyssna till honom, mot ”det andliga sällskapandet”–att stora 
grupper stannade länge i hans närhet, och mot överdriven askes 
som kunde leda till självrättfärdighet (AGB IV:4; IV 35). Gull-
branssons kritik är i princip den samma som göteborgsbiskopen 
Carl Fredric af Wingård (1781–1851) framförde (se Fehrman 
1908). Genom breven blir det också tydligt att Gullbransson och 
Hoof aldrig träffades. Påståenden, framförallt av Lindblad, att 
hon regelbundet skulle ha rest till Svenljunga för att träffa 
honom saknar alltså grund (se Lindblad 1922).  

Att identifiera den mest omfattande enskilda korresponden-
sen i samlingen är naturligtvis väsentligt. Lindblad menade att 
omkring femton brev riktades till prästfrun Maria Sofia Lund-
ström (1789–1877) i Örby (Lindblad 1930) och det finns biogra-
fiska detaljer i breven som tyder på att hypotesen stämmer. Breven 
innehöll tydliga förmaningar och varningar för Hoofs förkunnelse, 
men också uppmuntran. Det blir ovanligt tydligt att Gullbransson 
här skriver till en mycket yngre person; det är något av en moder-
dotter-relation (se AGB III:16; III:20; III:27; IV: 6).  

Några av Lindblads identifieringsförsök pekar också på ett 
indirekt förhållande till Henric Schartau, dels genom kontakter 
med ett göteborgskt väckelsenätverk, vars nav var Dorothea San-
tesson (1746–1829). Hennes nära relation med Schartau illus-
treras bland annat genom att ungefär ett dussin av de av hans 
själavårdsbrev som publicerades 1828–1830 anses vara riktade 
till henne (Schartau 1925: 370, jämför Ahlberg 2000: 28). San-
tesson var också drivande vid Schartaus besök i Göteborg 1810 
respektive 1812, och 1813 lät hon publicera två av hans själa-
vårdsbrev; de enda av hans texter som utgavs före hans död 
(Lindblad 1916).  
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Det är inte känt om Abela Gullbransson träffade Schartau vid 
hans besök i Göteborg, men redan 1812 förde hon in hans råd 
för bibelläsning i sin egen Bibel; över två decennier innan de 
trycktes. Schartau var vid tiden inte speciellt känd utanför Lund, 
men genom kontakterna i Göteborg blev Gullbransson bekant 
med hans texter (Lindblad 1923: vii).  

Det finns också en annan minst lika viktig koppling till 
Schartau. I brevsamlingen finns ett stort antal brev till unga män 
i första generationen schartaulärjungar i Göteborgs stift; sådana 
som mött honom under sin studietid i Lund. Lindblad identifie-
rade fem sådana personer. En av dem var Johan Claesson (1791–
1850) som tidigare varit influerad av Hoof, men ändrat inrik-
tning. Han verkade länge som komminister i Mjöbeck (Nelson 
1933: 139–140). Möjligen innehåller samlingen så många som 
åtta 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”, väckelse-
predikant, missiverades han mellan helt olika delar av stiftet och 
dog redan 1828 (Nelson 1933: 149–153). Det är troligt att tre 
eller möjligen 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 
också ansågs som ”ivrare” och efter ett kort missiv blev lärare i 
Marstrand, där han dog 26 år gammal (Nelson 1933: 120–126). 
Troligen var två av Gullbranssons brev till honom (AGB IV: 49 
och IV: 66). Petter Emanuel Malmstedt (1801–1864) blev efter 
åtskilliga missiv komminister i Kungälv. Enligt Lindblad skrev 
Gullbransson till honom mellan 1818 och 1821, och geografiska 
referenser i breven stöder antagandet (se AGB III: 14). Den sista 
av de fem var Benedikt Andrae Törnblom (1801–1872). Också 
han blev som ung präst anklagad för överdriven nit av biskopen, 
men kom sedan att under närmare fyra decennier vara kom-
minister i Fagered (Nelson 1933: 191–206). Lindblad menar att 
samlingen innehåller åtminstone några brev till Törnblom och 
det är åtminstone troligt (se AGB III: 26 och IV: 29). 
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Abela Gullbransson hade alltså med stor sannolikhet brev-
kontakt med de fem schartauinfluerade blivande prästerna, av 
vilka de flesta ses som viktiga företrädare för den första gene-
rationen representanter för det som ofta har kallats ”den väst-
svenska kristendomstypen” (Nelson 1933) eller mer populärt 
”schartaunismen.”  

Det andliga prästadömet och själavården  
I sina brev nämnde Abela Gullbransson inget om hur hon som 
lekperson, och kvinna, kunde bedriva själavård av detta slag. 
Henric Schartau gjorde i flera skrifter distinktioner mellan pred-
ikoämbetet, det allmänna prästadömet och det andliga prästa-
dömet. Prästernas–lärarnas–huvuduppgifter var predikan, under-
visning och sakramentsförvaltning (Hulthén 1969: 157–174).  

Vid sidan om dem fanns den stora grupp, lekfolket, som 
Schartau kallade ”det offentliga prästerskapets hjälpare.” De 
hade en allmän kallelse genom sin plats i samhället, till exempel 
som föräldrar. Men bland det fanns också ”sanna kristna” med 
en särskild kallelse. De utgjorde det ”utomordentliga, enskilda 
och andliga prästerskapet.” Enligt Schartaus skedde deras ”and-
liga vigning” genom den nya födelsen respektive rättfärdiggörel-
sen, då de fick del av Andens gåvor och därigenom blev ”dug-
lig[a] att andligen bistå sin nästa” (Thölén 1933: 88–99, jämför 
Hulthén 1969: 171–174). 

I en text från 1815 beskriver Schartau hur långt det andliga 
prästerskapets roll sträckte sig i förhållande till personer de tre 
grundstegen i nådens ordning, vanligen benämnda säkra, upp-
väckta och omvända, även om Schartau i sina skrifter också 
använde många andra uttryck. I förhållande till de säkra fick de 
undervisa, bestraffa och förmana personer av samma kön som 
”äro satta under en kristens vård eller äro af honom beroende” 
men också när ”andlig nöd [är] på färde”, vare sig en rätt lärare 
finns till hands eller ej. I förhållande till uppväckta får de under-
visa, trösta, bestraffa, förmana och ge råd ”endast då andlig nöd 
på färde är” om ingen upplyst lärare finns att tillgå. I dessa nöd-
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situationer fick de också ha kontakt med personer av motsatt 
kön. Det som Schartau kallade ”andligt umgängessamtal”, di-
rekta möten, fick dock endast föras med personer av samma kön. 
Avslutningsvis, och i förhållande till de omvända, fick de under-
visa, trösta, bestraffa och förmana människor av annat kön i en 
nödsituation. Även i förhållande till denna grupp, var de direkta 
mötena dock reserverade för personer av samma kön (Schartau 
1925: 358–359). 

Abela Gullbransson hade liknande uppfattningar, men gick 
samtidigt några steg längre. Lärare, prästvigda, hade ingen be-
tydande plats i hennes brev. Hon menade att det finns omvända 
lärare och att man skulle vara lycklig om man har en sådan på 
hemorten, men även om man inte hade det skulle man troget gå 
i församlingskyrkan, lyssna till predikan och ta emot nattvarden. 
Hon var genomgående avvisande till tanken att man ska resa 
långa sträckor för att lyssna till omvända lärare, inte minst för att 
det var ett brott mot överhetens bestämmelser och därigenom 
fjärde budordet. Däremot skulle man också läsa Bibeln på egen 
hand; två kapitel om dagen, ett ur Gamla och ett ur Nya testa-
mentet och tillämpa dem på sig själv.  

Gullbransson återkom ofta till att mänskligheten levde i den 
yttersta tiden. Inte minst därför var det en nödsituation, bland 
annat på grund av bristen på upplysta lärare. Det var uppmanin-
gen till det individuella prövandet av det egna andliga tillståndet 
vid läsningen av bibelordet som var det centrala. Framförallt i 
flerbreven fanns systematiska listor på tecken på väckelse och 
omvändelse: om en person var på väg att växa i en ”sann evan-
gelisk tro”, men också råd för hur en sådan tillväxt skulle gå till.  

Abela Gullbransson ansåg sig, även om hon aldrig uttalade 
det explicit, alltså kunna ge råd, förmana och trösta om hon blev 
”befrågad” och gjorde i detta avseende ingen skillnad på om den 
som sökte råd var man eller kvinna. I breven fanns föga förvå-
nande många iakttagelser om människans allmänna svaghet och 
syndfullhet, men absolut inget om att kvinnor skulle vara mindre 
skickade att ge andliga råd. Däremot är det tydligt att hon under-
strök vikten av att vara försiktig med att tala om egna erfaren-
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heter och i synnerhet att döma och utvärdera andra människor. 
Det var ytterst Guds och inte människans uppgift att döma, men 
hon ville med Guds nåd försöka vara ett redskap på vägen.  
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Visionären Margit Sahlin  

Maria Södling 

I en bok om kvinnligt religiöst ledarskap har Margit Sahlin 
(1914–2003) en given plats. I Svenska kyrkan var hon en pionjär: 
på 1940-talet som kvinnlig teolog med kyrklig anställning; på 
femtiotalet som initiativtagare till S:ta Katharinastiftelsen; 1960 
som en av Svenska kyrkans tre första prästvigda kvinnor; på 
sjuttiotalet som dess första kvinnliga kyrkoherde. Mellan 1970 
och 1979 arbetade hon som chef och arbetsledare i Engelbrekts 
församling i Stockholm. Som offentlig person, ofta intervjuad 
och porträtterad, var hon en förebild för kvinnor med präst-
kallelse. Dessutom blev hon en kändis; kanske inte direkt folklig i 
sin framtoning, men med karisma och lätt att få kontakt med 
människor. Min egen uppväxt på 1960- och 70-talen var måttligt 
religiös och långt från den kyrkliga debatten, men så länge jag 
kan minnas har jag känt till Margit Sahlin. Hemma var hon 
beundrad. ”Alla visste vem Margit Sahlin var”, minns min 94-
åriga mamma, ”hon var orädd, hon hade stil, hon gick hem hos 
alla, hög och låg”. Se där något för folkets kyrkohistoria!  

I denna essä ska jag lyfta fram ytterligare en dimension av 
Margit Sahlins ledarskap: den teologiska, kyrkliga och feministis-
ka visionären. Texten utgår bland annat Margit Sahlins dag-
böcker, redigerade och utgivna av prästen Elisabeth Nordlander 
under titeln Margit Sahlin. På väg mot verklighet (2010).  

Margit Sahlins tänkande vilade på övertygelsen att skapelsen 
är en enda och inte kan klyvas i heligt och profant; att tillvaron 
är en helhet av samspelande olikheter; att kristen tro är levande 



1. KVINNLIGA LEDARGESTALTER

62 

och ständigt behöver tolkas på nytt. Ett besläktat drag är tanken 
på relationalitet; människor emellan och mellan människan och 
Gud. Gud är den yttersta och ofattbara verkligheten, som sam-
tidigt möter människor i människan Jesus. Ett tredje drag hand-
lar om kommunikation. Dialog är den lika knaggliga som ofrån-
komliga vägen till samexistens och utveckling, inte minst i kyr-
kan, hävdade Sahlin. Låt oss beskriva hennes position som en 
teologisk, kyrklig och feministisk holism.  

En kyrka för kvinnor 
Margit Sahlin växte upp i ett borgerligt Stockholmshem av for-
skare, lärare och musiker. I dagböckerna möter vi en ivrig, käns-
lig och begåvad familjeflicka. Efter studenten 1931 följde språk-
studier i Uppsala, och på rekordtid var hon färdig att doktorera. 
Avhandlingen i franska handlade om sambandet mellan den 
medeltida folkdansen carole och gudstjänstens Kyrie eleison 
(Herre, förbarma dig). Disputationen ägde rum våren 1940. Men 
det var inte till läraryrket – det naturliga valet för en ung kvinna 
med akademiska meriter – Margit Sahlin ville, utan till kyrkan. 
Snabbt läste hon in en teologie kandidat, utan att veta om hon 
skulle få använda sin examen i kyrkans tjänst. Och när en öpp-
ning gavs genom en specialtjänst som kvinnlig själasörjare hos 
Stockholms Stadsmission, var den så dåligt betald att familjen 
inte förmådde gratulera. Stämningen ”var ungefär som om jag 
hade kommit hem med ’ett oäkta ’barn’.” (Sahlin 2010: 73)  

Livet igenom drevs Margit Sahlin av ord som ”tjänande”, 
”ansvar” och ”till förfogande”. Hon ville tjäna kyrkan, men inte i 
största allmänhet, utan som teolog och kvinna. Sahlin var över-
tygad om att kvinnliga respektive manliga egenskaper var ska-
pade för att komplettera varandra och att kvinnor och män 
bidrog på olika sätt till kyrka och samhälle. Alltså var hennes 
tidiga vision för kvinnlig kyrkotjänst ett nytt uppdrag som för-
kunnare och själavårdare, i stället för att kvinnor skulle anpassa 
sig till den ensidigt manliga prästrollen. Skälen var pragmatiska: 
det var tidens behov av kvinnors specifika bidrag – intuition, 
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lyhördhet, inkänning – som skulle styra utformningen av en ny 
tjänst, inte kvinnors krav på jämställdhet och likabehandling. 
Över tid kom Sahlin att ändra sig angående kvinnors tillträde till 
prästämbetet, men hennes syn på könens komplementära natur 
bestod. Tillsammans – i förkunnelse och framför altaret – skulle 
kvinnor och män spegla skapelsens dynamiska fullödighet.  

Från 1930-talet och framåt riktades Margit Sahlins intresse 
mot den så kallade sekulariserade kvinnovärlden, alltså kvinnors 
föreningar och de yrken där kvinnor numera fanns: sjukvården, 
folkskolan och kontoren. Hon menade att samhällets snabba 
förändring hade skapat en andlig kris och lämnat samtidens 
kvinnor med en känsla av ”rotlöshet och osäkert trevande” – och 
med ett minimalt intresse för kyrkans traditionella verksamheter 
(Sahlin 1938: 101). Sahlin sörjde över kvinnors främlingskap och 
direkta fientlighet till kyrkan. Lika mycket plågades hon av kyr-
kans ointresse för moderna kvinnors kompetens och handlings-
kraft. Våren 1945 samlades landets kvinnooffentlighet till fram-
tidskonferensen ”När fredens nya värld planeras”. Det faktum att 
Svenska kyrkan inte deltog i konferensen stärkte Margit Sahlins 
övertygelse om att kyrkans kvinnor måste rustas för att kunna 
bidra till samhällsutvecklingen. Erfarenheten från 1945 var en 
viktig bakgrund till det vi kan kalla Margit Sahlins kyrkliga kom-
petenshöjningsprojekt för kvinnor: ett nationellt kvinnoråd, ut-
bildning för kvinnor, nordiska kvinnokonferenser och framför 
allt S:ta Katharinastiftelsen, etablerad 1951.  

Katharinastiftelsen var tänkt dels som en samlingspunkt för 
kyrkligt kvinnoarbete, dels för att bedriva utbildning för kvin-
nor. Först i Sparreholm och därefter i Österskär arrangerade 
man konferenser, kurser och retreater. Men Margit Sahlins 
vision var mer omfattande än så. Hon ville utveckla Katharina-
stiftelsen till ett intellektuellt och andligt centrum för kyrka, kul-
tur och samhälle; en plats där människor med olika livsåskåd-
ning kunde samtala om existentiella frågor. Ett mer kontro-
versiellt mål var hennes vision om en ordensgemenskap. I Sah-
lins organiska kyrkosyn skulle Katharinastiftelsens communio 
vara en resurs för kyrkan som helhet, en plats för stillhet, för-
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djupning och förbön. Inspiration till Katharinastiftelsen fick 
Sahlin av resor och ekumeniska kontakter i Europa. Visionen 
om en kommunitet växte ur möten med kristna gemenskaper av 
olika konfession; tanken på Katharina som centrum för dialog 
hade sin upprinnelse de evangeliska akademier som byggdes upp 
i Europa efter kriget. 

En kyrka mot kvinnor 
Under hela sin gärning mötte Margit Sahlin uppskattning och 
värme hos kyrkans vanliga medlemmar. Hennes dagböcker är 
fulla av notiser om människors tacksamhet för bibelstudier, före-
drag och samtalskvällar. Så var det ingalunda i kyrkans ledande 
skikt. Att driva kyrkligt kvinnoarbete var en ständig kamp mot 
ifrågasättande, osäker ekonomi, tröghet och internal politics. Ett 
socialt handlag krävdes. Margit Sahlin såg sig själv som rastlös 
och otålig, men dagböckerna vittnar om en driven entreprenör 
som tålmodigt utövade det som dagens feminism kallar emo-
tionellt arbete. Hon lyssnar, förklarar, kompromissar, jämkar 
och trugar. Hon håller god min och omgivningen på gott humör. 
Allt med den kvinnliga ödmjukhet som fordras.  

Margit Sahlin led av omgivningens oförståelse för den posi-
tion hon valt: att vara lojal med tidens kvinnor och med kyrkan. 
Svenska kyrkan var hennes andliga hem, men hon förtvivlade. 
Kyrkan är en isolerad ö, skrev hon 1952, ”utan förbindelse med 
normalt liv och tänkande” (Sahlin 2010: 168). En prästkyrka som 
inte förmått förverkliga vare sig den bibliska urbilden av kyrkan 
som kropp eller reformationens urtanke om det allmänna 
prästadömet. Attityden hon mötte från det manliga etablisse-
manget var mästrande, förminskande och nedlåtande. Inte sällan 
var den uttalat sexistiskt, som när prosten Oscar Krook upp-
manade henne att lämna sitt hedersmedlemskap i Stockholms 
stifts prästsällskap. ”Man kan ju inte diskutera fritt när kvinnor 
är med”, konstaterade Krook. ”Doktorn vet ju hur det är när det 
kommer in en tik bland hundar…” (Sahlin 2010: 81). Eller som 
när de manliga arbetskamraterna på Diakonistyrelsen skämtade 
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”om att kvinnor inte passade till präster därför att de hade så 
stora bakar och därför hade proportionellt rum för mer skit” 
(Sahlin 2010: 221). Gränslöshet tycks ha varit legio. Kollegerna 
klagade över att hon tänkte för fort och att hennes effektivitet 
skapade mindervärdeskänslor. I ett själavårdande samtal påpe-
kade Mary von Rosen, beundrad vän och andlig förebild, att 
Margit inte kunde vila i Gud, att hon inte förmådde vara lycklig. 
Det vi ser är ingenting annat än förfärande integritetskränknin-
gar i trons namn.  

Dagböckerna vittnar om hur Margit Sahlin gjorde omgiv-
ningens kritik till sin egen. Obarmhärtigt går hon till rätta med 
sin ytlighet, tomhet och andliga fattigdom; att hon splittrar sig på 
trivialiteter och plottrar bort värdefull tid. Som äldre betraktar 
hon sitt yngre jag med en mer kärleksfull blick – och blir rasande 
å hennes vägnar:  

Och när jag nu läser om sekreterarna [kollegerna på Dia-
konistyrelsen], om biskoparna, om kvinnoråden, om oxfordarna 
[Oxfordgrupprörelsen], blir jag utom mig av vrede. Då var jag 
orimligt inställd på att ta till mig allt dömande, alltid tro det 
värsta om mig själv, alltid ta emot tuktan. Men nu ser jag det 
ganska annorlunda. Till stor del kvinnan bland idel män, avun-
dad, trampad på … Jag får sån längtan att ta hand om denna 
främmande, olyckliga, slitna varelse, krama om henne, skämma 
bort henne litet (Sahlin 2010: 285).  

Kvinnors inre jag 
Genom historien har kvinnor kamouflerat eller skyddat sina livs-
projekt genom bokstavliga eller symboliska förklädnader. Suffra-
getterna klädde sig utstuderat kvinnligt i vitt och stora hattar när 
de utförde sina aktioner. Idéhistorikern Karin Johannisson visar 
hur Agnes von Krustenstjerna, Sigrid Hjertén och Nelly Sachs 
använde sjukdomsidentiteten som en fredad zon, där de kunde 
utveckla sin konst (Johannisson 2015). Författaren Anna-Karin 
Palm beskriver det ståtligt ombyggda Mårbacka som en fasad för 
Selma Lagerlöfs privatliv. ”Det är som om hon skyddar sig med 
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detta yttre skal, skyddar det levande inre där allt av vikt sker” 
(Palm 2019: 563). Kanske kan man tolka Margit Sahlins offent-
liga jag på ett liknande sätt. Hon må ha känt sig slutkörd och 
splittrad, men på fotografier och i artiklar möter en samlad filo-
sofie doktor i mörk dräkt. Samma måttfullhet präglar hennes 
kyrkliga persona. Sahlin höll på former och strukturer; hon 
ogillade slarv i teologi och gudstjänst. Framför allt signalerade 
hela hennes uppenbarelse att det öppnade prästämbetet inte 
handlade om kvinnors feministiska hävdelsebehov, utan om en 
längtan efter att få tjäna kyrkan. Det är lätt att tänka att Sahlins 
aura av oantastlighet påverkade den allmänna uppfattningen av 
de tidiga kvinnliga prästerna som balanserade, o-militanta och 
o-feministiska; en framtoning som kunde skydda dem i mer eller
mindre fientliga omgivningar. Alltså ett klassiskt kvinnligt för-
hållningssätt, som vi kan kalla strategisk konventionalism.

Jag föreställer mig att Margit Sahlins konventionella yttre 
utgjorde ett skydd också för hennes inre jag. Vad höll hon för sig 
själv? De sena dagböckerna berättar om en molande känsla av 
misslyckande. Hon besvärjer bitterheten, men återkommer till 
att hennes pionjärinsatser är glömda och att hon inte tas i an-
språk. Hon hyllas av Uppsala universitet och får medalj av 
kungen, men längtar efter erkännande från sin egen kyrka.  

Margit Sahlins oförmåga att ta till sig – verkligen ta in – be-
tydelsen av vad hon åstadkommit kan kännas både sorglig och 
provocerande. Ur ett feministiskt perspektiv är det uppenbart att 
hon internaliserat en maskulin norm (ordvalet kunde ha varit 
hennes eget): att den tänkande människans gärning mäts i an-
talet monografier. Journalisten Beatrix Campbell diskuterar 
skillnaden mellan prins Charles och prinsessan Dianas offentliga 
engagemang. Där han sjösatte storslagna och kontroversiella 
projekt, föredrog hon att stödja – och i förlängningen förvandla 
– traditionell välgörenhet. Där han drogs till det magnifika, valde
hon det småskaliga (Campbell 1998: 166-176). Så gjorde ock
Margit Sahlin, men av nödvändighet och med kluvna känslor. Å
ena sidan trivdes hon med att fixa och trixa; hon var glad över
lyckade kurser och noterade med förtjusning hur kvinnoråden
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rustade Katharinastiftelsen med degskynken och diskunderlägg. 
Å andra sidan tycks hon inte riktigt ha accepterat sin trivsel. Hon 
siktade högre, både i andlighet och status. Den inre konflikten 
var oundviklig. Margit Sahlins praktiska politik var de små ste-
gens, men hennes mentala ribba låg på det vidunderligas nivå.  

Jag har betonat Margit Sahlins allvar. Samtiden tjusades av 
andra drag i hennes personlighet – lätthet, charm, humor. Hon 
rör sig snabbt, leker med sina hundar och överraskar medarbe-
tarna med påskägg. Hon fotvandrar och åker skidor; naturen ger 
stämning och skönhet. Margit Sahlin verkar ha haft ett inre ljus, 
som riktade henne uupåt och framåt, mot rymd och fria vidder. 
Redan som barn hade hon svindlande andliga upplevelser. I 
böcker och dagböcker beskriver hon närmast mystika möten 
med det hon kallar Verkligheten, det Oerhörda, det Outsägliga.  

Under 1980-talet fascineras Sahlin av Katharinastiftelsens 
samtalskvällar mellan naturvetare och teologer. Tidens pluralism 
hotar henne inte. Hon känner igen sig; fysik och astronomi ger 
ett nytt språk för den helhetskänsla hon alltid haft inför tillvaron. 
På erfarna kristnas vis vet hon också att upplevelsen av det 
gudomliga måste uttryckas med de fattiga ord som står män-
niskan till buds. ”Alla religiösa tankar är bara bildspråk, bara 
joller omkring den Oerhörde, som ingen kan känna eller göra sig 
en föreställning om” (Sahlin 2010: 297). Vi ser hur Margit Sahlin 
lätt och vant rörde sig mellan teologi och tro; mellan det yttre 
och inre livet. Dogmatik och kyrkliga ritualer är inte hinder, 
utan öppningar mot det Outsägliga:  

Alltså: leva ett kristet liv enligt all klassisk tradition, men vara 
klar över att allt detta liksom är hjälpmedel, nödvändiga i 
jordisk atmosfär för varelser som inte kan röra sig i tidlösheten 
eller gudsnärheten (Sahlin 2010: 299).  

Jag tror inte att Margit Sahlin upplevde att lojalitet med teologi 
och tradition stod i vägen för att pröva nya sätt att tala om Gud. 
Snarare kunde en konventionell kyrklighet ge utrymme för nya 
religiösa språk och uttryck. Hennes kyrkliga persona innebar 
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både skydd och frihet. Ingen kunde misstänka Margit Sahlin för 
flum eller irrläror.  

Under den krävande tiden som Katharinastiftelsens förestån-
dare drömde Margit Sahlin om ett eget rum. Mot slutet av sitt liv 
kände hon ett allt starkare behov av att skriva en bok – sin bok – 
om Gud. Hon ville också skriva sin livsbok, alltså det stycke 
kyrkohistoria som hennes eget liv utgjorde. Efter pensioneringen 
fick Margit Sahlin sitt rum. Men nu, när hon hade tid och möj-
lighet, förmådde hon inte samla sig. Koncentrationen fattades, 
orden fattades, tankarna flaxade och for. Jag föreställer mig att den 
hopplöshet som mal under de sena dagböckernas ord om livs-
fiasko och bortslarvat liv, handlar om detta: upplevelsen att krea-
tivitet gått förlorad. Att decenniernas sysslande med det många-
handa, utarmat det inre flödet. Att skaparkraften kanske tagit 
slut. För en människa som levt på sin intellektuella produktivitet 
och förmåga att kommunicera, måste det ha känts förtvivlat.  

I solidaritet med kvinnor 
I sitt eftermäle har Margit Sahlin sällan kallats feminist. Och visst 
tog det tid innan hon landade i prästämbetet; visst var hon 
kritisk till senare generationer kvinnliga präster; visst var hon 
skäligen ointresserad av barnomsorg och föräldraförsäkring. 
Men jag menar att Sahlin genom decennierna höll fast vid den 
feministiskt kvinnopolitiska hållning hon etablerade redan på 
trettiotalet. Kvinnors rätt till utbildning, yrkesliv och självstän-
dighet var inget att diskutera. Hon talade klarspråk om Bibelns 
patriarkala gudsbild och androcentriska struktur. Hon duckade 
inte för teologins och kyrkohistoriens kvinnoförakt. Hennes 
upprördhet över hur kyrkan behandlat henne själv var en soli-
darisk upprördhet över hur man – självtillräckligt och arrogant – 
inte intresserat sig för kvinnors vanliga liv och vanskött kvinnors 
kyrkliga kallelse. Hon hade en osviklig blick för manlig dumhet 
och pösighet; hennes skisser av ärkebiskop Eidems kroniska fel-
tramp i kvinnofrågor är dråpliga. Genom åren ser jag också en 
bestående lojalitet med kvinnors existentiella sökande. Hennes 
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tal om kvinnors andliga nöd tolkar jag inte som överlägsenhet, 
utan som medkänsla. I sina omfattande kvinnokontakter full-
följde Margit Sahlin outtröttligt det hon såg som sin kallelse: 
att formulera en kristen tro som knöt an till kvinnors liv såsom 
det faktiskt gestaltade sig, bortom kyrklig nostalgi och önske-
tänkande.  

Sommaren 1953 var Margit Sahlin inbjuden till en den angli-
kanska kommuniteten Order of the Holy Paraclete för att bidra 
till en kvinnoteologi. Såvitt jag förstår skrevs den aldrig. Men 
tanken är lockande: Hur skulle Margit Sahlin ha skrivit sin 
kvinnoteologi?  

I Man och kvinna i Kristi kyrka (1950) uttrycker hon sig 
traditionellt om kvinnors ”väsensart”. Hon skriver om stillhet 
och lyssnande, om mödrars självförglömmande kärlek och villig-
het att ”lida och offra sig” (Sahlin 1950: 103). Det är en roman-
tisk kvinnobild, som lika gärna kunde ha formulerats av hennes 
konservativa motståndare som argument mot kvinnors själv-
ständighet. Men i dagböckerna skymtar också en mer dynamisk 
förståelse av kvinnors natur, inte minst genom kontakter med 
det radikala särartstänkande som varit så stark i svensk 1900-
talsfeminism. 1952 kände hon igen sig i Emilia Fogelklous Bar-
huvad: ”Nu upptäckte jag så mycket likhet: törsten efter upp-
levelsen av Liv och ’Medliv’, lidandet av alla förvanskningar, 
hårda former, trånga murar, slentrian…” (Sahlin 2010: 165). 

Sahlin identifierade sig också med Fogelklous upplevelse av 
”kvinnans särart och särskilda sätt att uppleva, och därmed upp-
gifter och ansvar” (Sahlin 2010:165). Vid samma tid samtalade 
hon med Barbro Alving, andlig dotter till Elin Wägner. Sahlin 
hade just läst Väckarklocka, som fängslade henne. Hon såg att 
Wägners livsåskådning väl lät sig förenas med kristen tro; båda 
hade, skrev hon, en ”dynamism i sig” (Sahlin 2010:168). Vi kan 
också ana ett släktskap mellan Sahlins fascination inför kvinnors 
religiösa betydelse i förkristna kulturer och Wägners feminis-
tiska tankevärld med fokus på moderskap och fred.  

Många år efteråt reflekterar Margit Sahlin över sin dispu-
tation 1940; över de möjligheter som avhandlingsämnet rymde, 
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men som hon aldrig fördjupade sig i. I ljuset av tidens kvinno-
forskning undrar hon om avhandlingen är ett uttryck för ett 
kvinnligt ”tvärtänkande” över disciplingränserna: 

Det faller sig troligen naturligare för en kvinna att söka lära 
känna hela det tidsflöde, hela den mångsidiga kultursituation 
där hennes speciella tema hör hemma. Den traditionella man-
liga forskarattityden förefaller mer kategoriskt avgränsad (Sah-
lin 2010: 43).  

Hon beskriver hur avhandlingen utforskade det ”livsnära 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 gränsland där människans kreativitet och Guds ska-
pande ande möts (Sahlin 2010: 42, 39)  

Vid flera tillfällen beklagade Sahlin att Maria försvunnit ur de 
protestantiska kyrkorna. Det har, skriver hon, ”på ett ödesdigert 
sätt bidragit till den ensidigt maskulina prägel som vårt kyrkoliv 
nu lider av” (Sahlin 1980: 93) Hon vill återta Maria för att inkar-
nationen såsom förening av kvinnligt och manligt (Jesus och 
hans mamma Maria) ska bli fullödig. Under en vandring i Syd-
frankrike söker hon upp klippreliefen De tre Mariorna. Reliefen 
hade sitt ursprung i en hednisk moderskult, som genom århun-
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 gråta samtidigt. Sahlins upp-
levelse av kulturens och teologins helhet handlade alltså inte bara 
om tvärvetenskap, utan också om en rörelse i tiden. Konst och 
artefakter vittnar om urgamla religiösa uttryck sammanlänkande 
med kristen tro. Margit Sahlin tycks mena att kvinnor genom sitt 
organiska tänkande lättare än män rör sig genom historien och 
att de på ett mer intuitivt sätt registrerar andligheten i de spår 
som människor lämnat efter sig.  
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Margit Sahlin dansade vid sin promotionsmiddag; hon roades 
av hur mim och sociodrama fick allvarliga konferensmän att leka 
som barn. Vid 68 års ålder döptes konstnären Helga Henschen 
av Margit Sahlin i ett litet vitt kapell i franska Pomeyrol. Hen-
schen mindes hur nunnorna efter gudstjänsten tog ”oss alla i 
ring och vi dansade och sjöng i solen” (Åhlstedt & Sahlin 2000: 
95). När Margit Sahlin vill beskriva entusiasm och glädje är det 
just dansanta ord hon tar till: ”virvla”, ”lyfta”, ”föras”. Jag tror att 
detta kan läsas – förutom att hon uppenbarligen tyckte om dans 
– som uttryck för hennes tro att livets innersta princip är rörelse
och förändring. Det är en hållning som driver hennes tänkande
framåt och som hindrar hennes kvinnosyn från att bli statisk och
bakåtsträvande.

Vi ser att Margit Sahlins kvinnoteologiska tankar ligger nära 
det sena 1900-talets feministteologi: kritik av patriarkal kristen-
dom, fokus på kvinnors erfarenhet, relationalitet, kroppslighet, 
det organiska sambandet mellan människa, natur och andlighet. 
På tröskeln till 2020-talet vill jag lyfta ytterligare några dimen-
sioner i Sahlins liv och tankevärld, till uppmuntran och efter-
tanke för dagens feminister. Den första handlar om avskildhet 
och ensamhet. Livet igenom drog sig Margit Sahlin tillbaka, till 
retreater och till naturen. I en tid när nätverk, sociala relationer 
och gemenskap beskrivs som villkor för kvinnors välbefinnande, 
kan det påminna om ensamhetens betydelse för att värna vår 
integritet och för att hålla det inre livet intakt. Den andra dimen-
sionen handlar om kreativitet – och om uthållighet. Att inte ge 
upp hoppet om sin förmåga att skapa, hur avlägsen och avskuren 
– ja, död - kreativiteten än kan kännas. Att utforska, bejaka och
praktisera sina intellektuella, konstnärliga och andliga drömmar.

Margit Sahlins liv präglades av disciplin, hänsyn och ständigt 
arbete, ofta intill utmattningens gräns. Bön och gudstjänst kunde 
ge befriande distans till motgångar och praktiska bekymmer, 
men jag föreställer mig att hennes frihetskänsla var mer full-
ständig än så. Guds frihet var själva förutsättningen för 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 är livets gåva till kvinnor.  
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Minnesvärda kvinnor i Mosaiska 
församlingen 

Lena Roos 

Minnestal på begravningar är en speciell genre som förenar olika 
syften. De ska ge tröst åt de sörjande, men även ge en bild av den 
bortgångna personen. Formatet är så begränsat att talaren i de 
flesta fall måste göra ett hårt urval av vad som ska tas upp. Kon-
ventionen föreskriver också att talet företrädelsevis ska vara ett 
lovtal över den bortgångna personens goda sidor och berömvärda 
insatser, och ger på så vis en bild av vilka personlighetsdrag och 
verksamheter som sågs som beundransvärda i en viss kontext. 

Denna artikel är baserad på minnestal som hölls i samband 
med begravningarna av sex framstående svenska judiska kvinnor 
under perioden 1861–1895. De har bevarats till eftervärlden 
genom att de gavs ut som småtryck av Isaac Marcus Boktryckeri-
Aktiebolag. Samtliga är på svenska utom ett som är på tyska. 
Den vanligaste beteckningen är ”Minnesord”, men ”Minnestal”, 
”Liktal” och ”Trauerrede” (Sorgetal) förekommer också. 

De bortgångna kvinnorna var: 
Fru Betty Salomonsson, född Hirsch (1861)  
Fru Henriette Samson, född Bendix (1866)  
Fru Sophie Bonnier, född Hirsch (1874)  
Fru Gelle Adelaide Marcus, född Jacobsson (1874) 
Fru Emelie Marcus, född Benecke (1877)  
Fru Regina Lamm, inget flicknamn anges (1895)  
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Talen hade hållits av rabbinen i församlingen, Ludvig Lewysohn. 
Som jämförelsematerial har jag använt fyra minnestal som 
Lewysohn höll under samma period över fyra framstående män i 
församlingen, utgivna i liknande småtryck, nämligen över: 

Albert Jacobsson (1865)  
Hov- och akademibokhandlaren Adolf Bonnier (1867) 
D:r Martin Schück (1872)  
Herr Wilhelm Rubenson (1882)  

Talen kommer alla från en period då den svenska judenheten 
genomgick en genomgripande förändring. Ekonomhistorikern 
Rita Bredefelt har beskrivit det som att gruppen svenska judar 
med västjudiskt ursprung som helhet gjorde en klassresa från 
arbetarklass till borgerskap. För männen innebar det att istället 
för att vara gårdfarihandlare och bodbiträden blev de grosshand-
lare och läkare. För kvinnorna innebar det istället att de gick från 
att vara yrkesarbetande till att bli hemmafruar (Bredefelt 2008). 
Under dessa decennier ökade alltså skillnaderna mellan mäns 
och kvinnors liv inom den svenska judenheten. I denna artikel 
vill jag undersöka om dessa skillnader mellan mäns och kvinnors 
liv även märks på begravningstalen, på hur deras liv skildras och 
vilka egenskaper som lyfts fram. 

Personerna är sinsemellan olika. Vissa har uppnått hög ålder, 
andra dött unga. De flesta har make/maka och barn, men några 
är ensamstående. Vissa har dött oväntat, andra efter längre sjuk-
dom. Gemensamt för dem alla är att de som personer måste ha 
ansetts tilldra sig ett sådant allmänintresse att det var befogat att ge 
ut minnestalen. Pamfletterna är mellan 3 och 8 sidor, där minnes-
talen över männen i genomsnitt är något längre än de över kvin-
norna. De längsta är de över Adolf Bonnier och Martin Schück. 

Predikanten och församlingen 
Ludvig Lewysohn tillträdde som rabbin i Mosaiska församlingen 
i Stockholm 1859. Han tillhörde den nya tidens rabbiner som 
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inte bara hade genomgått rabbinstudier utan även en icke-kon-
fessionell vetenskaplig utbildning. Han var ännu inte 30 fyllda 
när han 1847 hade erhållit sin doktorsexamen vid universitetet i 
Halle på avhandlingen De sacrificiis veteris testamenti (Om Gam-
la Testamentets offer). Att Lewysohn tillhörde en rabbingene-
ration djupt präglad av sin utbildning i en kristen kontext märks 
till exempel på att avhandlingen skrevs på latin och att titeln 
använder det annars kristna begreppet ”Gamla testamentet”. 
Han var verksam i Stockholm till sin död, fortsatte sin veten-
skapliga produktion jämte rabbinuppgifterna och efterlämnade 
hundratals vetenskapliga arbeten på svenska, tyska, franska, 
engelska och hebreiska (Lewysohn, Ludvig, 1906). 

Redan före Lewysohns ankomst hade Mosaiska församlingen 
i Stockholm utvecklats i reformjudisk riktning, men hans före-
trädare, Löb Seligman, hade motsatt sig mer långtgående refor-
mer. Under Lewysohns ledning och i samband med invigningen 
av den nya stora synagogan på Wahrendorffsgatan 1870 infördes 
en reformerad gudstjänstordning, inspirerad av den som tidigare 
införts i församlingarna i Göteborg och Norrköping. I denna var 
en betydande del av gudstjänsten på svenska, och delar av böner-
na som inte ansågs ha relevans, till exempel om återvändande till 
Eretz Israel eller offerkultens återinförande, hade tagits bort. I 
Göteborg hade man också anlitat en svenskkyrklig präst, Johan 
Wallin, som hjälpte till med att formulera böner och en psalm-
bok på svenska till den reformerade gudstjänsten (Valentin 2013: 
123–126; Jacobowsky 1955). Den reformerade gudstjänstordnin-
gen som infördes i dessa svenska församlingar var inspirerade av 
motsvarande gudstjänstordningar från reformvänliga tyska för-
samlingar, främst Abraham Geigers bönbok för församlingen i 
Breslau, införd 1854 (Hammarlund 2013: 144, 149). 

Kontexten 
En viktig bakgrund till dessa personers liv var upphävande av 
judereglementet i Sverige 1838 och näringsfrihetslagarna 1846 
och 1864 som innebar att de flesta näringsbegränsningar för 
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judar som var svenska medborgare försvann. Många nya yrken 
öppnades således även för judiska svenskar. Under 1860-talet 
genomfördes ytterligare en rad reformer som gav judar som var 
svenska medborgare rätt att bosätta sig var de ville i landet, att 
äga fast egendom, att bli lärare i statliga skolor och att rösta och 
kandidera i allmänna val.  

Den judiska befolkningen i Stockholm bestod av två grupper 
som skilde sig markant från varandra. Dels var det de så kallade 
”västjudarna”, familjer som hade sina rötter i Västeuropa och 
som i många fall bott i Sverige i många generationer, dels var det 
de så kallade ”östjudarna” som började invandra till Sverige från 
Östeuropa omkring 1860. Västjudarna var mer högutbildade, 
assimilerade och ekonomiskt etablerade än de senare anlända, 
ortodoxa och jiddischtalande östjudarna (Bredefelt 2008: 49, 63–
64). De personer som hyllas i de minnestal som denna artikel 
behandlar tillhör alla den västjudiska gruppen. 

De västjudiska männen i Stockholm var under den här perio-
den i hög utsträckning verksamma inom handel. De hade också 
en hög representation inom så kallade fria yrken, som till exem-
pel läkare, jurist och konstnär. (Bredefelt 2008: 59–63). De väst-
judiska kvinnorna, däremot, hade en lägre grad av yrkesarbete 
än ickejudiska svenska kvinnor i samma kontext. Rita Bredefelt 
beskriver det som att den uppåtgående sociala mobilitet som ka-
raktäriserade västjudarna i Stockholm under slutet av 1800- och 
början av 1900-talet byggde på ett genuskontrakt där männen 
utbildade sig och gjorde karriär och kvinnorna stannade hemma 
och tog hand om hem och barn. Tidigare studier från andra 
västeuropeiska länder och från USA har visat att denna utveckling 
där innebar att kvinnorna kom att ta större ansvar för att förmedla 
den judiska traditionen till barnen (Bredefelt 2008: 110–114). 

Familjen 
För alla kvinnorna betonar predikanten den stora förlust kvin-
nans död har inneburit för familjen, för make och barn, men 
även för syskon och i förekommande fall, föräldrar. Angående 
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Henriette Samson som gick bort endast 41 år gammal säger han 
poetiskt: ”Bröder och systrar ser en blomma falla ur kransen, 
som, flätad af naturens heliga hand, så länge sammanhölls med 
bandet af syskons varma och innerliga ömhet.” Överhuvudtaget 
beskrivs kvinnorna gärna som familjens centrala punkt. Om den 
unga Gelle Adelaide Marcus säger han till exempel: ”Hon var ju 
medelpunkten, medellänken att sammanhålla familjens talrika 
lemmar” (Lewysohn 1874a: 4). När det gäller Emelie Marcus 
betonar Lewysohn hur hemmet förändrats med hennes död: ”O, 
huru skönt, inbjudande och glädjande var ej hennes hem, så 
länge hon rådde deri, men hvilket gripande vemod intager inte 
den, som nu vill uppsöka detta hem!” (1877: 4). 

Moderskärleken är ett återkommande drag i minnestalen, 
både när det gäller de egna barnen (och barnbarnen) och ibland 
även när det gällde att vara som en mor för andra barn. Betty 
Salomonsson, som efter bara sex års äktenskap blev änka och 
förblev så livet ut, i trettio år, omtalar Lewysohn som ”de fattigas 
mor” och även en ”moderligt älskande” föreståndare för barnen 
på flickskolan hon ledde (1861: 6. Se även 1866: 4; 1874b: 5; 
1895; 1874a: 4). 

Detta senare liknar även passager i vissa av minnestalen över 
män. I talet över Adolf Bonnier betonar Lewysohn hur lycklig 
han hade varit som fader och att även ”många olycklige och 
hjelplöse i honom funnit en fader” (1867: 5). Det senare säger 
han även om Wilhelm Rubenson, som inte hade några egna barn 
(1882: 4). I talet över Martin Schück beskriver Lewysohn den 
stora förlusten det var för Schücks dotter att bli faderlös, snarare 
än hans kärlek till henne (1872: 5). Det verkar dock finnas en 
tydlig skillnad mellan hur män och kvinnor skildras i detta av-
seende. I talen över kvinnor är synen på deras roll i hemmet och 
deras kärlek till barnen mycket mer framträdande än i minnes-
talen över männen. 
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Karaktärsdrag 
De adjektiv som används för att beskriva kvinnorna upprepas i 
många av beskrivningarna. Lewysohn använder ord som dygde-
rik (1874a: 4; 1874b: 4; 1866: 4), hjärtegod (1874a: 4; 1877: 4), 
trofast (1895), kärleksfull (1895; 1877: 4), uppoffrande (1895; 
1877: 4; 1861: 6), ren (1874b: 4) och givmild (1866: 4). Detta är 
förstås föga förvånande eftersom just dessa egenskaper upp-
skattades av samtiden. Det är dock intressant att beskrivningarna 
har så stora likheter trots att det rör sig om så olika människoliv; 
ömsom en ung maka och mor, knappt trettio fyllda, ömsom en 
äldre kvinna, omgiven av vuxna barn och barnbarn. 

Kärleksfull förekommer även bland minnestalen över män 
(1872: 4), liksom god (1867: 6) men även ord som plikttrogen 
(1872: 4), idog, arbetsam, enkel, anspråkslös (1865: 3). Även om-
talas den dödes människokärlek (1882: 5), dygd (1867: 5), gäst-
frihet (1867: 5), patriotism (1865: 4), broderskärlek (1865: 4) och 
offervillighet (1882: 3). Här kan man konstatera att minnestalen 
över männen bjuder en långt större variation när det gäller vilka 
karaktärsdrag som betonas, men även att männen i mycket 
mindre grad karaktäriseras genom sin personlighet, och långt 
mer genom sin verksamhet. 

Fromhet 
Föga förvånande är det inte heller att Lewysohn återkommande 
betonar kvinnornas fromhet och gudsfruktan (1861: 7; 1874b: 4–
5; 1895). Inte heller här skymtar vi några individuella skildringar 
av de omtalade kvinnorna och fromheten och gudsfruktan preci-
seras inte närmare, annat än i några fall som omsorg om de fat-
tiga. Ett undantag finns dock, nämligen fru Emelie Marcus. Om 
henne får vi veta att hon varit ledamot av församlingens fattig-
vårdsnämnd. Lewysohn beskriver också hur fru Marcus varje 
sabbat brukade samla sina barn, låta dem läsa sabbatsbönen, och 
sedan själv läsa och förklara några bibelverser för dem (1877: 4–5) 
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När det gäller männen så omtalas fromhet och gudsfruktan 
mer sällan som ett karaktärsdrag (1867: 3). Däremot är det vanli-
gare att deras fromhet omnämns genom deras engagemang i 
församlingens verksamhet, främst genom olika förtroendeupp-
drag (1867: 6; 1882: 4; 1872: 8). 

För kvinnorna i minnestalen är fromhet alltså snarare något 
man personifierar; för männen är det något man praktiserar. 

Verksamhet 
Ur ett modernt perspektiv är kanske det märkligaste att vi får 
veta så lite om dessa kvinnors verksamhet utanför rollen som 
maka och mor. Någon gång anges ett engagemang för de fattiga, 
exempelvis när det gäller fru Emelie Marcus (1877: 4). När det 
gäller fru Betty Salomonsson nämns att hon varit föreståndare 
för en flickskola (1861: 6). Om de övriga får vi inte veta just 
någonting om hur de tillbringade sina dagar. Även om de inte 
yrkesarbetade hade man kanske förväntat sig något om engage-
mang i församlingen eller i olika välgörenhetsorganisationer, 
men något sådant nämns inte alls. 

När det gäller männen så förekommer som sagt referenser till 
deras uppdrag i församlingens olika organ. Dessutom får vi veta 
en hel del om deras övriga verksamhet. Om Martin Schück får 
man veta att han innehade en doktorsexamen, hade inrättat ett 
läroverk för flickor, hade arbetat för inrättande av ett lärarinne-
seminarium där han även var lärare, hade arbetat för utvidgade 
rättigheter för kvinnor samt skrivit en rad böcker (1872). Om 
Wilhelm Rubenson berättar Lewysohn om hans ansträngningar 
för att hjälpa flyktingar, bland annat genom upprättandet av 
Hjelpsamhets-förbundet, och om hans engagemang i ”arbetare-
föreningen” (1882). Om den unge Albert Jacobsson får vi veta 
om hans insatser i fäderneslandets tjänst i Stockholms andra 
skarpskyttekompani (1865). Om Adolf Bonnier, slutligen, berät-
tas om hans verksamhet som bokförläggare (1867). 
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”Kyrka” och ”konfirmation” 
Det är tydligt att Lewysohns sätt att uttrycka sig är präglat av den 
framväxande reformjudendomen som han var en företrädare 
för. En viktig del i reformprogrammet var att judendomen skulle 
förändras så att den skulle åtnjuta samma respekt som kristen-
domen. Det gjorde att många delar av det judiska församlings-
livet kom att likna protestantisk kristendom: man införde orglar, 
såsom man gjorde i den nya synagogan i Stockholm, rabbinerna, 
såsom Lewysohn, gick klädda i kläder som liknade de protestan-
tiska prästerna, ja även de nya synagogornas arkitektur påminde 
om kyrkor. Så omtalar Lewysohn att Adolf Bonnier hade varit 
”kyrkoföreståndare” i församlingen under många år, och att 
hans död innebar en stor förlust ”hvad isynnerhet de kyrkliga 
och religiösa intressena inom vår församling angår” (1867: 6). 
Han nämner även att Martin Schücks dotter just förbereddes för 
”confirmation”, en tradition som vissa reformjudiska försam-
lingar hade infört som en motsvarighet till den kristna konfir-
mationen (1872: 5). 

Ett vanligen återkommande begrepp i minnestalen till såväl 
män som kvinnor är att Lewysohn hänvisar till ”religionen” i 
sammanhang där man hade förväntat en hänvisning till Torah, 
Halacha, Talmud eller något mer specifikt judiskt. Angående 
Albert Jacobssons patriotism konstaterar Lewysohn att ”Nitet för 
fäderneslandet bjudes ej blott af patriotismen, utan är äfven reli-
gionens oafvisliga kraf (med hänvisning till Jeremia 29:7, ”Gör 
allt för att den stad jag har deporterat er till skall blomstra, och 
be till Herren för den. Ty dess välgång är er välgång.”). Ibland 
förenas det allmänna och det specifika, när Lewysohn berättar 
att Adolf Bonnier på sjuksängen uppmanat de närvarande att 
”sträfva för religionens och judendomens högre intressen” (1867: 
4). I talet om Emelie Bonnier försäkrar Lewysohn hennes efter-
lämnade son att ”religionen” ska ge honom tröst (1874. Se även 
1877: 6; 1874: 6). Ibland verkar ”religion” vara helt synonymt 
med judendomen, som när Lewysohn kallar sig ”religionens 
tjänare” och frågar sig vad ”religionen förlorat” med Betty Salo-
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monssons bortgång (1861: 4). Andra gånger säger han ”reli-
gionen säger” eller ”religionen svarar” och citerar sedan Bibeln 
(1874: 5; 1895: 2). Detta sätt att hänvisa till ”religionen” som all-
mänt begrepp, snarare än mer partikulära, judiska uttryck ska 
nog även det tillskrivas reformjudendomens förkärlek för det 
allmänmänskliga, snarare än det särskiljande, partikulära. 

Slutsatser 
Man kan alltså konstatera att det som Rita Bredefelt noterade 
gällde för denna grupp under den här perioden, att männen age-
rade i det offentliga och kvinnorna i hemmet, även återspeglas i 
minnestalen. Kvinnorna karaktäriseras med ädla egenskaper, 
medan männen snarare beskrivs genom sin verksamhet, inom 
och utanför församlingen. Vidare undersökningar skulle behövas 
för att klargöra om kvinnornas liv verkligen var så koncentrerade 
till hemmen, eller om det snarare är ett ideal som Lewysohn målar 
upp. Man skulle kunna förvänta sig att dessa kvinnor, som så 
många andra kvinnor i borgerskapet, engagerade sig i olika typer 
av välgörenhetsföreningar, inom och utom församlingen.  

Vi ser lite spår av det som tidigare forskning påvisat i andra 
samtida kontexter, att det judiska borgerskapets kvinnor hade 
tagit över ett större ansvar för att upprätthålla och förmedla den 
judiska traditionen, till sina egna barn och andra. Även här skulle 
det behövas kompletterande undersökningar av andra typer av 
material för att klargöra om så var fallet även i Stockholm. 
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Didar Samaletdin – möjlig och omöjlig chef 
för Sveriges muslimer 

Simon Sorgenfrei 

I Didar Samaletdins fotoalbum finns en bild av henne, festklädd i 
en svart klänning som hålls uppe av endast två tunna axelband. Det 
mörka håret är uppsatt och en hårslinga faller ner över kinden, i ena 
handen håller hon en cigarett, i den andra ett glas. Ansiktet är en 
aning vänt från kameran och hon ser ut att diskutera ivrigt med en 
man i kostym och slips. Man skulle kunna tro att hon är på någon 
sorts galamiddag, kanske i samband med ett kulturpris. Istället 
visar det sig att bilden är tagen i samband med en mottagning på 
Saudiarabiens ambassad i Stockholm 1975 och att Didar var där 
som representant för Islamförsamlingen i Stockholm.  

Idag känns hela upplägget främmande. En helt annan typ av 
personer får vanligtvis representera islam i Sverige, speciellt om 
de besöker saudiska ambassaden. Bilden väcker en rad frågor: 
vem är Didar Samaletdin? Hur kunde hon spela den roll hon 
gjorde på 1970-talet och varför gör hon det inte längre idag?  

Vem är Didar Samaletdin? 
En natt i slutet av oktober 1943 sköt en båt ut från Tallinn för att 
i skydd av mörkret rädda en grupp flyktingar till Finland. Bland 
dem fanns Ali och Zeinab Zakerov. De hade gift sig tre år tidi-
gare, ungefär samtidigt som Sovjet annekterade Estland under 
andra världskrigets inledningsskede och Zeinab hade blivit gra-
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vid nästan direkt. Men något gick fel och flickan som skulle heta 
Amina avled under förlossningen. Året därpå fick de en pojke, 
Toktar, som föddes alldeles för tidigt och dog vid födseln även 
han. Då hade Tyskland gått in i landet och ersatt Sovjet som 
ockupationsmakt, Ali skulle tvångsrekryteras till Berlin och snart 
blev Zeinab gravid för tredje gången. De såg ingen annan råd än 
att fly (intervju 2; Zak 1). 

Efter att ha kryssat mellan minor över Finska viken lyckades 
de i alla fall ta sig till Helsingfors där de hade släktingar som 
hjälpte dem till en lägenhet. Tre veckor senare föddes Didar. Ali 
och Zeinab måste ha varit utom sig av oro, men den här gången 
gick allt bra. Eller, barnet överlevde i alla fall. Än var inte faran 
över. I september samma år skrev Finland under ett fredsfördrag 
med Sovjet och ett av villkoren var att alla sovjetiska undersåtar 
skulle utlämnas (Berge 1992). Det gällde även estländarna. Fa-
miljen fick fly igen, nu upp genom Finland till Ala Vojakkale, där 
en smugglare rodde dem över Torne älv och in i Sverige. Det var 
den 2 oktober 1944, mitt under Lapplandskriget då Finland 
börjat driva de tyska trupperna ut ur landet. Det var det andra 
fredsvillkoret.  

Dagen därpå, familjen Zakerovs första dag i Sverige, ropade 
Haparandabladets rubriker: TORNEÅ RENSAT – Strider i 
Vojakkala. Torneå brann och döda finska och tyska soldater 
kantade gatorna (N.N. 1944). Ali, Zeinab och Didar placerades i 
karantän i Haparanda bland tusentals andra flyktingar som 
kommit samma väg och slussades sedan vidare till ett flykting-
läger i Umeå där Didar fick fira sin ettårsdag (Zak 1; intervju 1). 

I Helsingfors hade de fått kontaktuppgifter till en Ebrahim 
Umerkajeff, som liksom dem var muslim och tatar med rötter i 
Ryssland. Han hade kommit till Sverige redan innan sekelskiftet 
och drev nu en framgångsrik pälsaffär på Birger Jarlsgatan i 
Stockholm (Sorgenfrei 2018: 57–64). Ebrahim skrev till Statens 
utlänningskommission och bad att få anställa Ali – ”Jag vill 
framhålla, att stor brist råder å utlärda buntmakare här i landet” 
– och kommissionen gav Ali tillstånd att vistas i Stockholms stad
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och län mellan den 17 november 1944 och 16 januari 1945 (Zak 
2; Zak 3). 

Nu fanns ingen tid att spilla. Ali lämnade Zeinab och Didar i 
lägret och reste söderut. I Stockholm ordnade han med både 
arbete och bostad så att han kunde hämta ner sin familj (Sor-
genfrei 2018: 62–77). Först bodde de i Viggbyholm utanför Täby, 
där Umerkajeff hade sommarstuga och goda kontakter, men den 
1 april 1949 flyttade de till en egen lägenhet på Norrbackagatan 7 
i Vasastan. Samma år började också Zeinab att arbeta som 
sömmerska på Sahlins konfektionsfabrik en kort promenad från 
bostaden, senare fick hon arbete på kexfabriken i Ulvsunda och 
efter en tid på Chokladfabriken Thule på Kungsholmen. Kanske 
hängde såväl flytten som Zeinabs inträde i yrkeslivet samman 
med att Didar började i Gustav Vasa folkskola 1950 (intervju 1; 
Zak 4). Ali kom under hela sitt liv att arbeta för olika judiska 
pälshandlare runt om i Stockholm (Sorgenfrei 2019). 

Snart kom ytterligare några tatariska flyktingar över gränsen 
från Finland som även de genom Umerkajeffs förmedling tog sig 
till Stockholm. Ofta via Viggbyholm. På lördagarna träffades män-
nen på Kjellssons Café i samma kvarter som Ebrahim Umerkajeffs 
pälsaffär och där grundade de också, den 22 oktober 1949, lan-
dets första muslimska förening och församling: Turk-Islam Före-
ningen i Sverige för Religion och Kultur. I början ambulerade 
positionerna i föreningen mellan dess medlemmar, men efter en 
tid blev Ali Zakerov mer eller mindre stående ordförande (Sor-
genfrei 2018: 62–77; Sorgenfrei 2020). 

Didar var bland de första att växa upp som muslim i Sverige 
och Turk-Islam Föreningen, eller Islamförsamlingen 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 föräldrarnas
önskemål och tonårslivet i Stockholm under 1950-talet.

De åren fick ju tonårskulturen sitt genombrott, med rock-
musiken och så, och det var svårare för mig att sätta mig upp 
mot mina föräldrar än för mina kamrater, särskilt som jag var 
enda barnet. Men lyckligtvis gillade mormor Elvis Presley. Hon 
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följde med mig på Elvisfilmerna på bio, och där brukade hon 
dunka takten med en karamellburk (Bäckstedt 1994). 

Didar beskriver hur hon slets mellan de olika kraven och kultu-
rerna, men att hon vid femton års ålder beslutade sig för att vara 
muslim. Men bara på villkor att hon fick en position inom 
föreningen, vilket hon också fick. Bland hennes första arbetsupp-
gifter var att sköta postgången när de bjöd in till högtidsfesterna, 
hon fick ofta tolka när de hade engelska gäster och tillsammans 
med pappa Ali representerade hon ofta föreningen på de allt 
vanligare ambassadbesöken (intervju 2). Församlingsarbetet 
stärkte hennes intresse för de islamiska traditionerna samtidigt 
som hon fann sig väl tillrätta i den svenska folkskolan med dess 
uttryckliga inriktning på fostran i kristen anda: 

Jag har haft en oerhörd fördel av att jag har gått i en vanlig, 
svensk skola. Det gav mig tillgång till båda språken, båda reli-
gionerna. Den kännedom jag på så sätt fick om Sverige har gett 
mig en stor trygghet (Bäckstedt 1994). 

Från det att hon var 19, 20 år ingick Didar i styrelsen, men då 
hade redan flera av originalmedlemmarna försvunnit. Arbets-
kraftsinvandringen bidrog till att Sverige blev allt mer mång-
kulturellt och allt fler turkar och jugoslaver började engagera sig 
i föreningen. Didar satt med i alla möten och de övriga upplevde 
det som en fördel att hon talade både svenska och engelska. ”Far 
såg till att jag inte var allt för utmanande klädd, men inte med 
sjal eller nånting” (intervju 2). Då förekom, vad hon vet, inga 
protester mot att Didar tog plats.  

Gruppen som grundade föreningen var primärt sekulariserade 
muslimer, för vilka tebjudningar och middagar var viktigare än 
gudstjänster och bönestunder. Huvudsakligen praktiserades islam 
i samband med de större högtiderna (Sorgenfrei 2018: 66–72; 
Ståhlberg & Svanberg 2017). Men Ali var ändå inte helt bekväm 
med att Didar fick sjunga psalmer i skolan och under en vecka, 
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minns hon, fick hon bo hemma hos församlingens imam Osman 
Soukkan ”för att lära mig några böner 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 när han ville avgå 
som ordförande 1970 följdes beskedet av ett tumultartat möte i 
Folkets hus. En av medlemmarna framhöll att om Ali Zakerov 
hade haft en son så skulle alla tyckt det var naturligt att utse ho-
nom som efterträdare, ”men nu har han en mycket begåvad dotter 
som kan ta över och den främsta angreppspunkten på oss det är 
att vi skulle behandla våra kvinnor illa, om vi nu får en kvinnlig 
ordförande så kommer det att hända saker” (Boucheloukh 2008). 
Mötet avslutades med att Didar valdes till föreningens ordförande.  

Didars nya roll uppmärksammades i media och Aftonbladet 
rapporterade om att hon skulle bli den första kvinnan i världen 
att leda en muslimsk församling. Artikeln illustrerades med en 
bild av henne, 27 år gammal i uppsatt hår, kort kjol och med en 
Koran uppslagen framför sig. Rubriken löd: Stockholmska blir 
chef för Sveriges 10 000 muhammedaner (Norlin 1970).  

Migrationen som bidragit till att Sveriges muslimska mino-
ritet både vuxit och blivit mer heterogen hade också flätat in 
Sverige i ett växande globalt nätverk av individuella och organi-
satoriska kontakter med Turkiet, Indonesien, Jugoslavien, Saudi-
arabien. Aftonbladets reportage skickades runt och uppmärk-
sammades även utanför Sveriges gränser och snart gjorde pro-
tester sig hörda hela vägen från Turkiet, berättar Didar, mot en 
ordförande som bar en så kort kjol (intervju 1). Efter bara några 
månader kallade man till ett nytt möte för att åter igen diskutera 
ordförandeposten.  

Det blev kaotiskt. ”De äldre medlemmarna, tatarerna som nu 
levt i Sverige i decennier hade inga problem med att jag var ordf-
örande,” minns Didar, ”men nya muslimer som kommit kunde 
inte acceptera det. De kunde heller inte skilja på ett admini-
strativt och ett religiöst ledarskap. Jag skulle ju bli ordförande, 
inte imam”. Stämningen på mötet blev allt mer upphettad, det 
visade sig snart att någon till och med var beväpnad. ”Till slut 
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reste jag mig upp och bara gick, jag ville inte vara med längre” 
(intervju 3). 

Idag menar Didar att hon egentligen inte var intresserad av 
positionen, och att hon valdes huvudsakligen för att hålla en 
annan person borta från posten. ”Jag hade inte tid och lust. Jag 
hade barn och jobb och var för ung för uppgiften” (intervju 3). 
Hur det verkligen förhöll sig då är svårt att veta, och kanske 
fanns där ändå en viss bitterhet? Pappa älskade mig, berättade 
hon i en intervju några år efter Alis död, ”men någonstans förlät 
han mig aldrig att jag inte var pojke…det var hans hemliga sorg 
att jag aldrig skulle kunna ta över ledarskapet över försam-
lingen.” Men problemet, som Didar såg det, var inte specifikt 
muslimskt. Det är en männens värld, slog hon fast, ”att vara 
kvinna och muslimsk ledare är ungefär lika omöjligt som att vara 
kvinna och präst i Göteborgs stift” (Westman 1983: 8). Och även 
om hon inte fortsatte som ordförande fick hon alltså fortsatt 
representera gruppen ibland, som den där kvällen på Saudi-
arabiens ambassad 1975.  

Hur var Didar möjlig? 
Men hur var det då alls möjligt att en ung kvinna som Didar ens 
kunde komma ifråga som ledare för Sveriges äldsta och mest 
betydande muslimska organisation i början av 1970-talet? Frå-
gan har naturligtvis en massa möjliga svar och att det blev som 
det blev har såväl med hennes egen biografi att göra, som med 
stämningar i Sverige liksom i den större världen utanför. Låt oss 
börja nysta där. 

Upplysningsvågorna under 1700-talet, 1800-talets liberala 
rörelser och demokratiutvecklingen under 1900-talet har förän-
drat Europa i grunden. Urbanisering, utbildningsreformer, och 
social utjämning har bidragit till en individualistiskt orienterad 
kultur, där inte minst kvinnors politiska och sociala emancipa-
tion varit framträdande på ett sätt som skiljer sig från andra 
delar av världen. Men denna utveckling lämnade heller inte 
resten av världen oberörd. Under samma period lade europeiska 
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länder under sig kolonier i Asien, Afrika och Amerika och den 
europeiska kolonialismen samtidigt bromsade och gasade ut-
vecklingen i kolonierna (Green 2015). Även i länder och fram-
växande nationalstater som inte koloniserades framträdde en 
brokig skara rörelser som på olika sätt förhöll sig till den sju-
dande moderniteten. I Egypten diskuterade reformister nya sätt 
att närma sig de islamiska källorna och i Indien propagerade Sir 
Ahmad Khan för en liberal islam i överensstämmelse med europeisk 
kultur och modernitet (Brown 1996). Genom nytolkning skulle en 
uppdaterad islam mejslas fram, en islam för den nya tiden. 

Men parallellt med sådana teologiska svar på samtidens 
utmaningar drev västorienterade ledare i Turkiet och Tunisien, 
Egypten och Iran igenom mer eller mindre hårda sekularise-
ringsprogram (Sinanović 2012). I Saudiarabien initierade kung 
Faisal ett flertal moderniseringsprocesser samtidigt som han 
etablerade handelsavtal med USA och västerländsk media rap-
porterade om Irans vackra prinsessa Farah Diba på ett sätt som 
påminde om rapporteringen kring Jackie Kennedy (Beling 
1980). Västerländsk klädsel blev inte bara ett mode i de övre 
klasserna, utan kunde göras till allmänt påbud. I Turkiet och 
Tunisien förbjöds traditionella religiösa klädattribut – som sjal 
och fez – och just bilder av kvinnor i västerländskt mode, flane-
rande ensamma eller med väninnor på offentliga platser, blev 
modernitetens själva sinnebild i flera muslimska majoritets-
länder (Haghani 2005: 248).  

Idag förvånas vi över bilder på unga flickor i kortkorta kjolar i 
Pakistan eller Iran under 1960 och 1970-talen (N.N. 2013) och 
sedan 2001 har många svenskar förbryllats över en bild på 
familjen Bin Ladin klädda som brittiska mods framför Buréns 
herrekipering i Falun under ett besök i staden 1971 (Ovander 
2001). Minikjolen i Mellanöstern är ett ämne för en avhandling. 
Och det var inte bara i sekulariserade skikt nya kvinnoroller tog 
form. Under samma period växte också en muslimsk feministisk 
rörelse som ville erbjuda ett fromt alternativ till de sekulära och 
västerländska emancipationsprojekt som då dominerade (Svens-
son 1996). Didar kan inte sägas ha varit del av den rörelsen, men 
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sammantaget utgör alla dessa trådar en plausibilitetsstruktur för 
hennes roll som kvinnlig muslimsk företrädare. 

Men det spelar naturligtvis också roll att hon var ledare för en 
förening i Sverige, ett land som moderniserats fortare och dju-
pare än de flesta andra europeiska länder under 1900-talet. Efter 
en lång kamp mötte kvinnorörelsen allt fler framgångar under 
mellan- och efterkrigstiden och en del av kvinnokampen fördes 
inom de religiösa församlingarna, främst i frikyrkorna men även 
inom Svenska kyrkan (Gunner 2003; Hammar 1999). 1945 fick 
svenska kvinnor laglig rätt till samtliga statliga tjänster – utom 
som präster inom statskyrkan – men 1958 drev regeringen 
igenom att även dessa tjänster skulle stå kvinnor till förfogande 
som en del av statens jämnställdhetspolitik (Stendahl 1985). 1992 
fick till och med Göteborgs stift sina första kvinnliga präster 
(Starck 2014). 

Svenskarna hade alltså hunnit börja vänja sig vid kvinnliga 
religiösa företrädare. Men samtidigt är det viktigt att peka på att 
det inte var ett religiöst ledarskap Didar valdes till. Hon skulle bli 
ordförande, inte böneledare. Sedan tonåren hade hon haft en 
framträdande roll i föreningen och bland de äldre medlemmarna 
var man van att se henne representera vid sidan av sin far. Att 
familjen hade social status bland tatarerna spelade sannolikt 
också roll, liksom att Didar behärskade svenska som ett moders-
mål och tycks ha kunnat föra sig med stor pondus redan som 
ung (Sorgenfrei, kommande). Ingen annan av de ursprungliga 
medlemmarnas söner hade heller fortsatt engagera sig i förenin-
gen på samma sätt som Didar och därför fanns inte någon 
egentlig konkurrens i hennes generation.  

Det fanns alltså mycket som talade för Didar. Ändå tvingades 
hon snart att lämna posten. Hur kunde det komma sig? 

Varför var Didar omöjlig? 
Det är tydligt att Ali och Didar hade en mycket nära relation, 
men också att det spelade roll att hon var kvinna. Ali kunde 
aldrig förlåta henne det att hon inte var en son, säger hon i inter-
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vjun citerad här ovan. Han visste sannolikt att hon, som ung 
kvinna, inte skulle kunna ta över ledarskapet för den organi-
sation han hade varit med om att grunda, och som de under 
många år arbetat med att representera tillsammans. Föreningen 
hade trots allt varit männens domän, och så skulle den fortsatt 
vara. Dessutom menar hon själv, som vi sett, att hon inte var så 
intresserad av positionen. Hon befann sig i början av ett nytt liv, 
med familj och karriär som hägrade. 

Sverige var också ett annat land i början av 1970-talet än i 
slutet av 1940-talet, när Turk-Islam Föreningen hade grundats. 
Efterkrigstidens arbetskrafts- och anhöriginvandring hade bidra-
git till betydande demografisk och religiös förändring. 1950 
fanns något dussin muslimer i Sverige –1970 rörde det sig enligt 
en uppskattning om 9 000 (Sorgenfrei 2018: 85). Även förenin-
gens demografi hade förändrats och tatarerna var sedan länge i 
minoritet och det innebar att ”islam”, snarare än en gemensam 
tatarisk kultur, skulle vara det sammanhållande kittet. Didar 
representerade det senare mer än det förra och ansågs inte bara 
som allt för kvinnlig, utan också som allt för sekulariserad för 
många av de nya medlemmarna. ”Du skulle bara veta hur många 
gånger jag fått höra att jag inte är en riktig muslim” (intervju 1).  

Mycket hade hänt också utanför föreningens och Sveriges 
gränser. Om sir Ahmad Khan hade propagerat för en västorien-
terad islam i slutet av 1800-talet, hade andra och mer folkligt 
förankrade muslimska rörelser senare formulerat islam som en 
motståndsideologi, en enande kraft i kampen mot det koloniala 
förtrycket. Även dessa rörelser var konservativa snarare än pro-
gressiva. När Pakistan slutligen grundades 1947 var det en annan 
än Ahmad Khans islam som dominerande och under efterkrigs-
tiden har konservativa krafter vuxit sig än starkare (Ispahani 
2015). I Turkiet, Tunisien och Egypten reste sig religiösa krafter 
mot sekulära diktatorer som styrde med stöd med av olika väst-
makter. Det ledde i sin tur till att de muslimska rörelserna utsattes 
för förföljelse, gick under jorden och militariserades (Kepel 2004). 
Motstånd snarare än reform hamnade allt mer i centrum. 
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Konservativa religiösa krafter flyttade fram sina positioner på 
flera håll. I Turkiet började Atatürks hårda sekularism luckras 
upp av religiöst orienterade politiker redan under 1950-talet, 
1967 bröt sexdagarskriget ut mellan Israel och en koalition av 
arabländer och under 1970-talet avstannade de moderniserings-
processer som påbörjats i Saudiarabien. Den västerländska livs-
stilen hade i huvudsak varit ett urbant överklassfenomen. ”Mini-
kjolar, skönhetstävlingar, könsblandade skolklasser och kvinn-
liga nattklubbsbesökare fann svagt stöd bland kvinnorna på 
Afghanistans landsbygd” skriver Fakhri Haghani (2005: 285) och 
i de djupare folklagren kände man större sympati för mullorna 
än för 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 shahvänliga över-
klassen hyllat kallade revolutionärerna för en ’westtoxication’ – 
västimperialismen var ett gift och bilden av den västerländskt 
klädda kvinnan blev nu ett hot mot samhällets moraliska sam-
manhållning (Haghani 2005: 285).  

De dominerande islamtolkningarna under efterkrigstiden har 
gått i konservativ riktning, vilket inte gynnat kvinnors positio-
ner. Flertalet av de migranter som engagerade sig i Islamförsam-
lingen under 1960 och 1970-talet tycks ha varit mer konservativa 
än de sekulariserade tatarerna och kunde inte finna sig i att låta 
en ung kvinna leda deras förening. Troligen bidrog också den 
större etniska mångfalden i föreningen till en mer konservativ 
religiös hållning – för att kunna samlas trots olika traditioner 
blev det viktigare att inte rucka på känsliga frågor som köns-
roller. Didar blev omöjlig. 

Slutord 
Trots att hon nog är okänd för de flesta sammanfaller Didars liv 
med de mest omvälvande demografiska förändringar Sverige 
genomgått i modern tid. Från att ha varit ett etniskt och religiöst 
relativt homogent land, har Sverige under Didars livstid ut-
vecklats till ett av Europas mest mångreligiösa länder. Didar 
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föddes i början av den förändringsprocessen, och råkade bli en 
av de första muslimerna att växa upp i Sverige.  

Didars liv blir också ett exempel på hur religiösa och sociala 
konventioner alltid är under förhandling och stadda i ständig 
förändring – och hur förändringar i en individs liv i Sverige kan 
förstås i relation till helt andra processer som skett långt bort, 
kanske för länge sedan. Sverige, såväl som Turkiet, Saudiarabien 
eller Iran är andra platser idag än de var för 100 eller 50 år sedan. 
Samtidigt som vi alltså sett en utveckling i socialkonservativ rikt-
ning i många muslimska majoritetsländer har också andra röster 
fortsatt att göra sig hörda. Muslimska kvinnor har fortsatt att 
utmana patriarkala strukturer. Även i Sverige. Didar Samaletdin 
valdes för några månader 1970 till ordförande för Islamför-
samlingen i Stockholm. År 2004 valdes Helena Benaouda (idag 
Hummasten) till ordförande för Sveriges Muslimska Råd, en 
position hon behöll i tio år. Och samma år som Helena Be-
naouda avgick började Iman Baroudi arbeta för vad som idag är 
Angereds moské där hon sedan en tid är både imam och admi-
nistrativ chef (Sorgenfrei 2018: 242-244).  

Iman Baroudi och andra unga muslimska kvinnor som käm-
par för att ta plats och göra sin röst hörd i dagens Sverige påver-
kas av helt andra globala och nationella skeenden än dem Didar 
hade att förhålla sig till. De har också en allt mer etablerad 
muslimsk kvinnorörelse att förhålla sig till och inspireras av 
(Svensson 1996), samtidigt som de har att navigera i relation till 
vad som tycks vara globalt växande 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 



2. KVINNOR OCH KVINNLIGT I ESOTERISMEN

100 

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 (Kääriäinen & 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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Журнал социологии и социальной антропологии 20:5, ss. 151-
166.  

Varskaya/Варская, Наталья (1991). Мистика, астрология, 
психология. I: Додонова, Н. (ред.). Астрология: век XX. 
Москва: Имидж, ss. 99-100. 

VCIOM/ВЦИОМ 2019. Вера в необъяснимое: Мониторинг 
(2019). (2192) 02.07.2019. URL: https://wciom.com/index.php? 
id=61&uid=1686, besökt 2020-01-02. 

VCIOM/ВЦИОМ 2008. Астрологические прогнозы и 
гороскопы: верить или нет?. (1129) 26.12.2008. URL: 
http://wciom.ru/index. php?id=268&uid=11156, besökt 2020-
01-02.



2. KVINNOR OCH KVINNLIGT I ESOTERISMEN

112 

Vronsky/Вронский, С. А. граф (2003). Классическая астрология 
в 12 томах. Введение в астрологию. Том 1. Москва: ВШКА. 

Wigzell, Faith (2011). The Orthodox Church and Commercial For-
tune-Telling and Magic in Russia. Religion, State and Society 
39:4, ss. 420-442. 

Woodhead, Linda (2018). Geschlecht, Macht und religiöser Wandel 
in westlichen Gesellschaften (Übersetzerin: Berger, Ulrike). Frei-
burg/Basel/Wien: Verlag Herder. 

York, Michael (2007). The New Age Movement as an Astrological 
Minority Religion with Mainstream Appeal. I: Daren Kemp and 
James R. Lewis (eds.). Handbook of New Age. Leiden/Boston: 
Brill, ss. 405-413. 



 

113 

Mellan förverkligande och förtryck,  
kvinnliga svartmetallfans i Turkiet 

Douglas Mattsson 

Om religion producerar så här mycket propaganda så behöver 
det finnas lika hård motpropaganda! 

Citatet ovan är taget från en intervju med ett svartmetallfan i 
Turkiet, låt oss kalla henne Hava. Liksom andra namn i den här 
texten är det fingerat, för att skydda mina informanters identitet. 
Jag hade frågat Hava vad hon tyckte om musiken, men i sitt svar 
ledde hon in diskussionen på den förändrade politiska situa-
tionen i Turkiet. Musiken erbjöd en möjlighet att bryta normer, 
tänka, och handla på sätt som annars inte vore möjligt i Turkiet. 
Havas svar bör alltså ses i ljuset av de politiska och sociala förän-
dringar Turkiet genomgått under det senaste årtiondet och blir 
ett exempel på hur religion, politik och populärkultur kan vävas 
samman. Liksom i 1960-talets USA eller i proggrörelsens Sverige 
kan metallscenen i dagens Turkiet också studeras som en mot-
kulturell arena.  

Det turkiska regeringspartiet Adalet ve Kalkınma Partisi, eller 
Rättvise och Utvecklingspartiet (AKP), hyllades ursprungligen 
för sin syntes av politisk islam, sekulära och demokratiska prin-
ciper, samt en fri marknadsekonomi (se exempelvis Özbudun 
2006; Yavuz 2006). Dock har den turkiska regeringen, ledd av 
president Recep Tayyip Erdoğan, på senare år blivit alltmer 
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auktoritär (Baser & Öztürk 2017). Erdoğans vision av ett ’nytt 
Turkiet’ bestående av en ny generation fromma muslimer är 
tänkt att ersätta vad hans anhängare betraktar som det ’gamla 
Turkiet’ och i denna process så utmålas de som avviker som en 
ideologisk motståndare (Toprak 2009, Hecker 2014). Ofta be-
traktad som en av metalmusikens mest extrema subgenrer, utgör 
svartmetall och dess estetik, centrerad kring antireligiösa, blas-
femiska, och satanistiska teman (Moynihan & Søderlind 2003; 
Patterson 2013) ett gränsöverskridande kulturuttryck (Kahn-
Harris 2007) i förhållande till den dominerande diskursen i 
Turkiet. Svartmetall är AK-partiets absoluta motsats.  

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

Svartmetall 
Svartmetall är en musikgenre som bland annat kännetecknas av 
growlsång (en gutturalt skrikande sångstil), blastbeat (ett repe-
titivt rytmmönster på trummor), och tremologitarrer vilka till-
sammans skapar en kakafoni av flytande atmosfäriska ljud 
(Hagen 2011; Kahn-Harris 2007). Genren har fått sitt namn efter 
det brittiska bandet Venoms skiva Black Metal från 1982 och är 
en ständig källa för kontrovers på grund av att band inom gen-
ren ofta gör bruk av explicit satanistisk, antikristen, och ockult 
estetik och lyrik. Detta fokus på det mörka och onda fick ödes-
digra konsekvenser i samband med genrens etablering i Norge 
(den så kallade ’andra vågen av svartmetall’) då medlemmar från 
de norska banden Mayhem och Burzum begick ett antal mord 
och brände ner kyrkor i början av 1990-talet. Fler än 40 kyrkor 
(bland annat den 700 år gamla Fantofta kyrka) brann ned eller 
fick omfattande skador. Svartmetall och dess anhängare har 
sedan dess associerats med satanism, våld och en kamp mot 
religion (Moynihan & Søderlind 2003). I dag är genren väletable-
rad och svartmetallband finns i dag över hela världen (Wallach & 
Berger & Greene 2011; Weinstein 2011), även i Turkiet. 
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Svartmetall i Turkiet 
Svartmetall har en relativt lång historia i Turkiet. Redan 1988 
grundades bandet Witchtrap, ofta erkänt som Turkiets första 
svartmetallband, och tillsammans med Ehrimen, Infected, Pagan, 
och Ebonsight (vilket enligt egen utsago är världens första svart-
metallband med bara kvinnor) utgör de den första generationen 
av turkisk svartmetall (Hecker 2012, 134–136). Även utländska 
svartmetall-band besökte tidigt landet och ovan nämnda May-
hem spelade i Turkiet redan 1990 (Hecker 2012, 132–133). Men 
det skulle dröja ända till 1997 innan den första officiella turkiska 
svartmetallskivan blev tillgänglig i Turkiet, då Hammer Müzik 
släppte Witching Black av Witchtrap. Den följdes snabbt av andra 
skivor och vid decenniets slut fanns det ett flertal svartmetall-
skivor, demos, och EP’s av turkiska band på marknaden. 

Vid slutet av 1980-talet var metalsubkulturen en del av 
offentligheten, och i likhet med andra länder (Kahn-Harris 2007; 
LeVine 2008; Street 2012), utgjorde den en källa för kontrovers i 
Turkiet. Speciellt gällde det ’satanistisk’ svartmetall (Hecker 
2012). Efter en metalkonsert i Istanbul 1990 skrev journalisten 
Engin Ardıç ett reportage i tidningen Sabah om den nya plågan i 
landet - ’metalheads’. I reportaget, som bäst kan beskrivas som 
alarmistiskt, associeras metalheads med flertalet subversiva akti-
viteter. De deltar i svarta mässor, dricker blod, hänger sig åt 
ateism och homosexualitet, har sex före äktenskapet och ”för-
ökar sig som hundar”. Särskilt alvarligt, enligt Ardic, var det att 
unga kvinnor gick runt med ”de otrognas” symbol målade i pan-
nan (Hecker 2012). Trots Ardics felaktiga avkodning av inven-
terade kors som en symbol för kristendomen, illustrerar artikeln 
hur metal kan uppfattas som gränsöverskridande i Turkiet och 
hur kvinnors delaktighet uppfattas som mer problematisk än 
mäns. Detta illustrerades inte minst under den moralpanik över 
satanister som slog fäste i Turkiet vid slutet av 1990-talet (Goode 
& Ben-Yehuda 2009).  

I september 1999 återfanns kroppen av en ung kvinna i en 
kyrkogård i Ortaköy, Istanbul. Offret, Şehriban Çoşkunfirat, 
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hade blivit våldtagen och mördad i en akt som förövarna senare 
skulle beskriva som ’beordrad av Satan’ (Hecker 2012). Febrilt 
söktes det efter svar på ungdomarnas moraliska kollaps och 
metalmusik, särskilt svartmetall, ansågs av många vara anlednin-
gen. Under drygt en månad var ”hotet” från satanister det mest 
rapporterade ämnet i Turkiet och medias rapportering av fallet 
eggade på politiker och allmänhet att skrida till handling. Föräld-
rar förstörde sina barns metalskivor, gitarrlektioner avbröts, och 
av rädsla för reprimander klippte flera av scenens unga män av 
sig sitt långa hår. Polisen tillsatte till och med en nationell 
specialenhet för satanism och hotet från satanister likställdes av 
en turkisk parlamentariker med det från de terrorstämplade 
organisationerna PKK och Hizbollah (Hecker 2012, 104–109). 
Men offret hade också, enligt det dominerande narrativet, sig 
självt att skylla eftersom hon hade varit ute och socialiserat i en 
moraliskt suspekt miljö (metalbar) sent på natten (Hecker 2012).  

Idag tar samtliga i scenen avstånd från det som skedde och 
menar att det inte har något med svartmetall att göra. Men 
anklagelserna om satanism kvarstår och för många i Turkiet 
associeras metalmusik med satanism och det är inte ovanligt att 
scendeltagare får kommentarer om att de är satanister eller om 
de planerar att mörda katter när de går på gatan (Mattsson 
2018). Med tanke på genrens historia och de fördomarna som 
knyts till svartmetall kan man fråga sig vad det är som leder 
människor till att engagera sig i subkulturen?  

Mellan förverkligande och förtryck, 
kvinnor i svartmetall 

Enligt sociologen Keith Kahn-Harris knyts extreme metal (som 
svartmetall är en del av) kring tre typer av gränsöverskridande 
praktiker i förhållande till majoritetssamhället: ljudliga, diskur-
siva, och kroppsliga (Kahn-Harris 2007, 29–49). Som avsnittet 
ovan visat är svartmetall i Turkiet gränsöverskridande i flertalet 
bemärkelser. Att ’gå över gränsen’ och därmed utmana hegemo-
nin i samhället brukar i subkulturstudier kallas för mothegemo-
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ni, eller motstånd (Williams 2011). Nedan följer en analys kring 
hur svartmetallkonserter blir ett tillfälle för kroppslig gräns-
överskridning och utmanande av hegemonin.  

De svartmetallkonserter jag närvarat vid i landet har ägt rum i 
källar- eller vindsvåningar utan fönster, och på sätt skapade de 
en centraliserad periferi eller backutrymme (Goffman 1966) där 
kroppslig gränsöverskridning möjliggjordes. Även om det fort-
farande var övervägande män, var det inte ovanligt att också 
kvinnor deltog i så kallade mosh-pits (en våldsam men kont-
rollerad dans där deltagarna ’studsar’ och hoppar in i varandra) 
framför de band som uppträdde. Manliga samt kvinnliga scen-
deltagare kunde då fritt socialisera utan risk att bli upptäckta av 
nyfikna utomstående. Konsertlokalens förvandling till ett nytt so-
cialt utrymme (Certeau 2013) där kroppsliga aktiviteter (mosh-pit, 
head-bang, stage-dive) som utmanar traditionell förståelse av 
såväl social konvenans som lämpliga genusrelationer i Turkiet 
kunde utageras, är en anledning till varför samtliga deltagande 
kvinnor, men även män, såg det som en stärkande aktivitet 
(Riches 2011). Hava berättar:  

Jag tycker om energin, jag kan liksom förstå hur jag känner. Det 
är som om jag lever i två olika världar. Du vet man går till jobbet 
och är snäll mot alla och allting, och egentligen så vill jag bara ta 
på mig min band-t-shirt, och du vet, dra på mig min läderjacka, 
gå på konserter och släppa loss fullständigt. Så för mig är det 
ganska stärkande, eller… du vet, att gå till en metalbar och supa 
ihjäl mig, det är också ganska stärkande för mig. För jag vet att 
det inte är någon där som dömer mig, ingen skulle komma och 
kritisera mig för att jag är en kvinna. Så det är dessa bra sakerna 
i metalscenen… för även om du inte känner någon i gruppen så 
kan du fortfarande gå och snacka med dom. Om du gör det som 
kvinna i andra barer så kommer de tro att du flörtar med dom 
eller nått, att du är ute efter sex. I metalscenen tror jag inte att 
man hade antagit det lika enkelt, vi pratar liksom med alla. 

För Hava utgör konserter och umgänge på metalbarer en form 
av katarsis, en paus från vardagen och en möjlighet att vara den 
hon ’verkligen är’. Värt att notera är hur Hava, i egenskap av 
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kvinna, upplever att hon blir bemött olika i olika barer eller 
sociala miljöer. I detta fallet blir metalbaren eller konserten en 
miljö där Hava känner att hon kan socialisera utan att det per 
automatik uppfattas som om hon ’raggar’ eftersom musiken är 
det som knyter människorna där samman. Detsamma upplevs 
inte vara möjligt på ’vanliga’ barer. Det är även i linje med hur 
andra kvinnor inom scenen upplevt att de blir betraktade som 
moraliskt korrupta och sexuellt tillgängliga subjekt av delar av 
det Turkiska majoritetssamhället. Som Sultan, en annan kvinna 
som rör sig i samma miljöer som Hava, berättar:  

Människor brukar ropa snuskiga saker till mig när jag går på 
gatan. Att vara en metalbrud är stundtals svårare än om du ser 
ut som en ’vanlig’ kvinna för folk tror att du är slampig och att 
du kan ha sex med vem som helst. Om du träffar någon så tror 
de per automatik att jag är ’enkel’ på grund av mina tatueringar 
och för att jag klär mig som ett metalfan. Det finns liksom ett 
rykte i samhället att män enkelt kan ligga med rock- eller 
metalbrudar för att vi är öppensinnade… så jag har upplevt en 
hel del sexuella trakasserier på grund av hur jag klär mig.  

Viktigt att poängtera är att Sultans erfarenheter av sexuella 
trakasserier inte är begränsade till metalscenen utan tycks vara 
ett uttryck för en växande trend i Turkiet (Hürriyet Daily News 
May 19, 2017). Med det sagt så är fördomarna som Sultan ger 
uttryck för i linje med hur metalscenen tidigare porträtterats i 
turkisk media då en del av kärnan i den tidigare polemiken mot 
metal var att det ledde till moralisk kollaps och utomäkten-
skapligt sex. Även om svartmetallscenen upplevdes som mindre 
sexistisk än många andra miljöer i Turkiet så betyder det inte att 
den är helt fri från fördomar.  

Metalmusik är i huvudsak en genre av män, för män (Arnett 
1996; Walser & Berger 2014; Weinstein 2000). Inte minst när det 
kommer till svartmetall, där endast cirka tio procent av musi-
kerna globalt är kvinnor (Berkers & Schaap 2018). Den hyper-
maskulina miljö som svartmetall är en del av har lett till att tidi-
gare forskare uppmärksammat att kvinnor sällan deltar i subkul-
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turen under samma förutsättningar som män (Purcell 2003). I 
sin studie av kvinnliga döds metalfans i USA använder Sonia 
Vasan (2011) teorier om socialt utbyte för att förstå vad det är 
som leder kvinnor till att vara en del av en i övervägande mans-
dominerad och chauvinistisk genre. Den frihet som involve-
ringen i metalscenen erbjöd hennes informanter gjorde att de 
var beredda att anamma ”… patriarchal notions of appropriate 
female atire and conduct” för att bli accepterade, vilket samtidigt 
skapades en ”sub-heirarchy of women within the scene” (Vasan 
2011, 345).  

Detta någorlunda kontradiktoriska förhållandet mellan per-
sonligt förverkligande å ena sidan, och förtryck å den andra, vi-
sade sig även i den turkiska svartmetallscenen då samtliga kvinnor 
jag intervjuade upplevde att de hade svårt att bli tagna på allvar av 
vissa inom scenen och därmed behövde bevisa sin dedikation till 
musiken. Samtidigt blir svartmetall, som det inledande citatet ger 
sken av, ett sätt att mobilisera och ge yttryck för en protest mot 
den sociopolitiska förändringen som skett i Turkiet. 

Svartmetall som ett alternativ till trebarnsmamman 
Så hur ska man förstå kvinnors deltagande i den turkiska svart-
metallscenen? Först och främst, och det är viktigt att inte 
glömma, är det en kärlek till musiken. Samtliga av de jag inter-
vjuat kom i kontakt med svartmetall i tidiga tonåren och går, 
över ett decennium senare, fortfarande på konserter, köper 
skivor, och deltar scenrelaterade aktiviteter (Mattsson 2018). De 
vägrar prompt acceptera andras beskrivningar om att det skulle 
röra sig om ’en fas’ som de sedan skulle komma över. Snarare 
betonas det unika med svartmetallen. Förutom musiken så lyftes 
texterna upp som särskilt betydelsefulla, inte minst de anti-
religiösa inslagen som genren är känd för. Att via svartmetall-
scenen överskrida samhällets normer i förhållande till religion, 
moral, och genus, var för många ett viktigt inslag av subkulturen. 
Som Bahar sa: ”jag vill verkligen inte vara någons fru eller 
moder, det är normer som jag inte vill följa och den här musiken 
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är bra för mig för här kan jag kommunicera med människor om 
hur jag tycker och tänker. I svartmetallscenen kan jag säga vad 
jag tänker om religion utan att någon dömer mig”.  

Vidare värderas den gränsöverskridande kvalitén hos svart-
metallen ännu högre utifrån dagens läge i Turkiet. Den konser-
vativa förskjutning som skett i exempelvis familjepolitik, sedan 
AKP:s makttillträde har inte minst uppmärksammats av vissa 
kvinnorättsorganisationer i Turkiet (Bakan & Tunçel, 2019; 
Koyuncu & Özman 2019). President Recep Tayyip Erdoğan har 
även gjort flera utlåtande där han preciserar sin åsikt om kvin-
nors roll i det Turkiska samhället. Bland annat menar han att 
deras huvudsakliga uppgift är gifta sig (istället för att fokusera på 
karriär) och föda minst tre barn. Feminism, menar Erdoğan, är 
oförenligt med Turkiska och muslimska värderingar (duvaR.english 
January 9, 2020; The Guardian November 24, 2014; Hürriyet 
Daily News February 10, 2013). I kontrast till Erdoğans vision 
erbjuder svartmetall i Turkiet en alternativ identitetskonstruk-
tion och involvering i svartmetallscenen upplevs, trots dess mas-
kulina dominans, som frigörande i förhållande till det turkiska 
majoritetssamhället, för att citera Sultan ”svartmetall ger mig 
energi att kämpa”. 
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men, besökt 2020-01-16. 

Toprak, Binnaz (2009) Being Different in Turkey: Religion, Conser-
vatism and Otherization. İstanbul; Open Society Foundation: 
Boğaziçi Üniversitesi 

Vasan, Sonia (2011). The Price of Rebellion: Gender Boundaries in 
the Death Metal Scene. Journal for Cultural Research 15 (3), ss. 
333-49.

Wallach, Jeremy & Harris M., Berger & Paul D., Greene (2011). 
Affective Overdrive, Scene Dynamics, and Identity in the Global 
Metal Scene. I Wallach, Jeremy, Berger, Harris M. & Greene, 
Paul D. (red.) (2011). I: Metal rules the globe: heavy metal music 
around the world. Durham, NC: Duke University Press. 

Walser, Robert & Harris M., Berger (2014). Running with the devil: 
power, gender, and madness in heavy metal music. Music/cul-
ture. Connecticut: Wesleyan University Press. 

Weinstein, Deena (2000). Heavy Metal: The Music and Its Culture. 
Rev. ed. Cambridge: Da Capo Press.  

Weinstein, Deena (2011). The Globalization of Metal. I: Wallach, 
Jeremy, Berger, Harris M. & Greene, Paul D. (red.) (2011). Metal 
rules the globe: heavy metal music around the world. Durham, 
NC: Duke University Press 

Williams, J. Patrick (2011). Subcultural theory: traditions and con-
cepts. Cambridge: Polity Press. 



 

123 

Kvinnligt ledarskap inom svensk spiritism 
runt år 1900 

Per Faxneld 

I det följande riktas blicken mot hur sekelskiftets spiritism i 
Sverige präglades av kvinnligt ledarskap, hur spiritismen vidgade 
möjligheterna för kvinnors religiösa praktik samt hur de inblan-
dades sociala bakgrund var en avgörande faktor i sammanhan-
get. Lucie Lagerbielke och Hilma af Klint, som båda har en något 
ambivalent relation till spiritismen, utgör fallstudier. 

Den moderna spiritismen, som går ut på kommunikation 
med de hädangångna, uppstod år 1848 i Hydesville, New York. 
De tre systrarna Fox började då motta mystiska budskap genom 
knackningar från vad som (enligt dem) sedermera skulle visa sig 
vara en död persons ande. Detta skapade en massmediasensation 
och enorm nyfikenhet bland människor kring att själva laborera 
med sådan kommunikation. Det hela skedde mycket decentra-
liserat och systrarna Fox blev inte några ledare. Ett slags infor-
mell ritual etablerades, som inbegrep psalmsång, dämpad belys-
ning och handhållande runt ett bord.  

Medierna var oftast kvinnor. Detta återspeglade delvis tidens 
tankar om att kvinnor inom exempelvis konsten var passiva 
”mottagare”, oförmögna till egen kreativitet. Men det kunde 
också ge de kvinnliga medierna en röst och en plattform de 
annars inte skulle ha fått. Påfallande ofta handlade budskapen 
från de amerikanska andarna om nödvändigheten av slaveriets 
avskaffande, vegetarianism och, inte minst, kvinnlig rösträtt. En-
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ligt vissa beräkningar var år 1855 uppåt var tredje amerikan in-
volverad i rörelsen, som alltså var ett allt annat än marginellt 
fenomen (Owen 1989: 4–18; Deveney 2006: 1075–1076; Sanner 
1995: 335; Basham 1992: 107–150). 

I engelskspråkig litteratur brukar man använda begreppet 
spiritualism som paraplyterm, snarare än spiritism. Den senare 
termen begränsas då istället till att avse specifikt den variant som 
grundades av fransmannen Allen Kardec (Léon Rivail, 1804–
1869). Bland utövare är denna åtskillnad inte alltid lika strängt 
upprätthållen och det är inte säkert vilken variant som avses bara 
utifrån valet av benämning. I Sverige var spiritism den överlägset 
vanligaste benämningen, delvis (men inte enbart) eftersom 
Kardec utövade ett starkt inflytande här (Sanner 1995: 372–375). 
Här håller vi oss till de svenska utövarnas språkbruk och använ-
der ordet spiritism genomgående. 

Både den franska och den amerikanska varianten spreds 
snabbt över stora delar av världen. Ökande läskunnighet, sensa-
tionshungrig massmedia och tidningsreportage som kunde nå ut 
globalt i ilfart via modern teknik som telegrafen bidrog säker-
ligen. Det gjorde även den törst efter nya former av andlighet 
som uppkom i västvärlden i samband med industrialisering och 
urbanisering. De gamla kyrkorna tappade delvis kontrollen över 
befolkningen när denna frånkopplades sitt äldre sammanhang i 
byförsamlingarna. Naturvetenskaperna ifrågasatte bibliska ska-
pelsemyter, vilket eldade på flykten från den organiserade 
religionen. Det gjorde också de religionskritiska falangerna av 
arbetarrörelsen.  

Samtidigt var merparten av dem som sökte 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 
så att spiritister på bred front lämnade de kyrkor de tillhört, utan 
de själva hävdade gärna att det inte förelåg någon konflikt 
mellan kristna lärosatser och att tala med de döda. Spiritister 
kunde dock vara kritiska mot vissa aspekter av traditionell 
kristendom, exempelvis läran om helvetesstraff, vilket är en 



KVINNLIGT LEDARSKAP INOM SVENSK SPIRITISM 

125 

framträdande polemik inom den svenska rörelsen (om det 
sistnämnda, se Sanner 1995: 372–375). 

Att vara spiritist var således för det mesta ett kittlande eller 
fördjupande komplement till ens kristna identitet, snarare än ett 
skarpt avskilt alternativ till denna. Det krävdes inte att man 
skulle hålla sig till några stränga nya regler, eller lämna sina 
etablerade sociala sammanhang. Spiritist kunde man vara lite 
när det passade en själv och till den grad man önskade. Ritua-
lerna var enkla för lekmän att utöva själva i hemmiljö, eller med 
hjälp av ett professionellt medium som man köpte tjänster av 
men som inte begärde något utöver pengarna i gengäld. Här 
fanns också stort utrymme för egen kreativitet, inte minst för 
kvinnor, gällande hur praktiker och världsbild skulle utformas. 
Allt detta var troligen en del av framgångsreceptet. 

Blågula andar: spiritismen i Sverige 
Texter om den amerikanska varianten av spiritism (eller spiri-
tualism) började publiceras i Sverige på 1850-talet och snart dök 
också Kardecs skrifter upp i översättning. Kulturpersonligheter 
fascinerades och författaren Viktor Rydberg, i dag kanske främst 
ihågkommen för dikten ”Tomten” (1881), gav den gryende 
svenska rörelsen sitt stöd. Regelbundna seanser började hållas 
1885, hemma hos tandläkaren A. Dahlin i Stockholm och van-
ligen med porträttmålaren och fotografen Bertha Valerius 
(1824–1895) som medium. Utländska medier besökte också lan-
det och populariserade praktikerna (Carleson & Levander 2016: 
522–525).  

Valerius var den första kvinnan som fick tillträde till Kung-
liga Konstakademin (1849) och landets första kvinnliga fotograf 
(1862). Hon var därmed en person som gick i bräschen för 
utvidgandet av kvinnors rörelsefrihet i offentligheten. Att hon 
sedan kom att bli portalfigur inom svensk spiritism är sanner-
ligen en talande kombination. Spiritismen hade ett slags dubbel-
het, där dess företrädare dels kunde framträda offentligt (som 
föredragshållare och skriftställare), dels ägnade sig åt ett andligt 
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utövande som vanligen hölls inom en strikt avgränsad grupp 
(som samlades i seansrummet). 

1890 instiftades Edelweissförbundet av Huldine Beamish-
Mossander (1836–1892), som kom att efterträdas på ledarposten 
av dottern Huldine Fock (1860–1931). Bland medlemmarna 
fanns den nämnda Bertha Valerius. Huldine den äldre var vitt-
berest och hade mött spiritismen i England 1874. Hennes sven-
ska sammanslutning hade uppstått ur en föregångare vid namn 
Klöverbladet, som hon förts in i av väninnan Valerius. 1888 mot-
tog Klöverbladets medlemmar budskap från andevärlden om att 
de skulle resa ett tempel där katolicism, judendom och spiritism 
skulle smälta samman till en ny lära. Denna idé om en religio-
nernas syntes hade sin upprinnelse i liknande tankar inom 
teosofin (vilken vi återkommer till strax), som Huldine dock var 
kritisk mot i vissa avseenden (Rhodin 1985). 

Edelweissförbundets ambitiösa utopiska projekt, där flera 
världsreligioner i teosofisk anda skulle sammansmältas, avvek 
från majoriteten av andra spiritualistiska grupper. De flesta var 
mer inriktade enbart på kommunikation med de hädangångna 
och möjligen vissa sociala reformer. I den bemärkelsen är Edel-
weissförbundet mer likt en ny religion, än den relativt kravlösa 
typ av spiritism som var gängse.  

Det fanns ett flertal andra grupper och nätverk i den svenska 
spiritualistiska miljön, de flesta mycket små. 1891 började må-
nadstidningen Efteråt? Tidskrift för spiritism och därmed besläg-
tade ämnen utkomma, vilken kom att bli en av flera tidskrifter 
som spred idéerna ytterligare. Praktikerna var i allmänhet starkt 
präglade av kristen symbolik och det var liksom i många andra 
länder vanligt att psalmer sjöngs i samband med seanserna. I 
Sverige hade en betydande andel av utövarna överklassbakgrund, 
vilket står i kontrast till deras anglosaxiska motsvarigheter som 
ofta kom från lägre samhällsskikt. 
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Kvinnor som delar ut nattvard och 
talar med andar: De fem 

Hilma af Klint (1862–1944) och hennes krets är på många sätt 
tämligen typiska exempel på spiritistiskt intresserade damer ur 
svensk högreståndsmiljö. För att förstå vad af Klint och vänin-
norna ägnade sig åt behöver vi kort beakta en annan alternativ-
andlig strömning 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 kärna 
och att denna bör eftersökas, samt att människan kan och bör 
utveckla paranormala förmågor. Huvudideolog var Helena Pe-
trovna Blavatsky (1831–1891) och kvinnliga ledare spelade 
generellt en dominerande roll.  

Härigenom förefaller det logiskt att många feminister drogs 
till rörelsen. Åtskilliga av dem hade, likt Blavatsky själv, en bak-
grund inom spiritism. Snart framträdde dock en konflikt. Bla-
vatsky avfärdade nu att kommunicera med de dödas andar som 
olämpligt, riskabelt och dessutom baserat på en missuppfattning 
– det som ett medium kunde tala med var egentligen inte de
döda utan bara tomma skal efter dem. Själv menade Blavatsky
sig istället stå i kontakt med upplysta ”hemliga mästare”, eller
”Mahatmor”, vilka bar mystiska namn som Morya och Koot
Hoomi. Dessa tycks ha varit uteslutande manliga figurer. Onek-
ligen finns det något av en paradox i att självständiga kvinnliga
andliga ledare inom teosofin därmed fortsatt stödde sig på mäns
auktoritet (Kraft 2003). Av detta finner vi ekon även hos af Klint.

Redan som 17-åring hade Hilma af Klint börjat delta i spir-
itistiska seanser. Dessa introducerades hon till av Bertha Vale-
rius, vars bekantskap hon då just gjort. När systern Hermina 
1880 avled vid tio års ålder fördjupades af Klints engagemang 
ytterligare. 1896 blev hon medlem i Edelweissförbundet. Året 
efter satte hon samman en egen esoteriskt kristen grupp till-
sammans med fyra väninnor från Edelweissförbundet. Huruvida 
denna ska kallas spiritistisk är inte självklart, eftersom den egent-
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ligen inte var inriktad på att sätta sig i förbindelse med de döda, 
utan med helt andra andar. 

Gruppen kallade sig De Fem och var aktiv från 1896 till 1907. 
De andra medlemmarna var Sigrid Hedman (1855–1922), den 
mycket förmögna Anna Cassel (1860–1937) samt systrarna Cor-
nelia Cederberg (1854–1933) och Mathilda Nilsson (född Ceder-
berg, 1844–1923). Mathilda var ansvarig utgivare för den ovan-
nämnda Efteråt?, medan Cornelia och Anna båda liksom Hilma 
hade examen från Tekniska skolan (som numera heter Konst-
fack). Med tanke på att tre av de fem kvinnorna var utbildade 
konstnärer är det inte förvånande att deras aktiviteter kom att 
kombinera andekommunikationen med konstnärliga uttryck.  

Precis som hos Edelweissförbundet hade praktikerna en tyd-
ligt kristen prägel, där man samlades runt ett korsprytt altare 
samt ägnade sig åt bland annat bibelläsning under sammankoms-
terna. De Fem träffades regelbundet, i princip en gång i veckan, 
och under strikt reglerade former. Varje möte inleddes med bön, 
meditation och andakt, vilket följdes av studiet av ett utvalt ka-
pitel ur Nya Testamentet. De läste även ibland högt ur den 
svenska översättningen av Blavatskys bok The Secret Doctrine 
(huruvida detta var en del av den regelrätta rituella praktiken är 
dock inte helt tydligt). Därefter avslutades mötet med en seans. 
Kvinnorna kom via sina mediumistiska tekniker i kontakt med 
en grupp väsen benämnda ”De höga”, vilka var rena tankeformer 
på det högsta planet och icke namngivna. Dessa meddelade sig 
genom andarna Gregor, Georg, Clemens, Ananda och Amaliel. 
(Martin 2018: 33–52; Müller-Westermann 2013: 38).  

De Höga kommunicerade kvinnorna aldrig med direkt, utan 
enbart via de namngivna andarna. Konceptuellt tycks de först-
nämnda ha varit snarlika de mystiska Mästarna inom teosofin. 
Liksom dessa utgjorde De Höga en form av kosmiskt brödraskap 
som en gång varit vanliga människor, men sedan nått så hög 
medvetandenivå att de inte längre var bundna vid materien. Till 
skillnad från budskapen som kom från teosofins Mästare genom-
syrades meddelandena här av kristen symbolik och moral. 
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Det var till en början Sigrid Hedman som var De Fems ledare 
i någon bemärkelse och även den som i första hand kommuni-
cerade med andarna. Vid särskilda ceremonier kunde hon också 
dela ut nattvard till medlemmarna – förstås ett mycket radikalt 
inslag i en tid när kvinnliga präster inom de stora kyrkorna 
fortfarande låg många decennier bort i tiden!  

Hilma af Klints praktik i gruppen tycks åren 1899 till 1902 ha 
bestått främst i försök att öva upp sin mediala förmåga genom 
att skåda i ett oslipat glas halvfullt med vatten. Doktoranden 
Hedvig Martin har visat att de påståenden som i tidigare sam-
manhang gjorts om att af Klint genomgående skulle ha haft en 
upplyft och särskilt utvald position inom De Fem inte stämmer. 
Åtminstone var så inte fallet från början. Tvärtom utgjorde 
perioden med De Fem hennes grundläggande tid för 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 så Hilma af Klint uppdraget att 
inleda det arbete som resulterade i den berömda bildsviten 
Målningarna till templet. 

Efter att hon fått sitt speciella uppdrag från andarna ökade 
Hilmas betydelse i De Fem. En grupp andra kvinnor – De Tret-
ton – samlades också sedermera kring henne och hon försökte 
föra 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 föll 
samman 1907 (Martin 2018: 28–29, 52–60, 66, 77–80).  

De Fem och De tretton utgör intressanta exempel på små, 
kvinnliga alternativreligiösa grupper som befann sig helt utanför 
offentligheten. De bröt radikalt med Svenska kyrkans stränga 
reglering av vad kvinnor fick göra i religiösa sammanhang, både 
rituellt (en kvinna som delade ut nattvard) och socialt (ute-
slutande kvinnligt ledarskap). 
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Poes spöke, utopier och esoterisk klädesreform: 
Lucie Lagerbielke 

Lucie Lagerbielke (1865–1931) var en mycket tongivande figur i 
det svenska alternativandliga landskapet kring år 1900. Hennes 
far var den stormrike så kallade ”brännvinskungen” Lars Olsson 
Smith (1836–1913), vilken gjort sig en förmögenhet på rus-
drycker. Under sin uppväxt, omgiven av materiellt överflöd, 
hade hon redan tidigt övernaturliga upplevelser och började 
utveckla sina påstådda telepatiska förmågor.  

Lucies syster Mary (1868–1943) gifte sig med en osmansk 
diplomat och prins och fick därigenom efternamnet Karadja. 
Efter prinsens död 1894 kom Mary att intressera sig för spiri-
tism, vilket hon skrev en rad böcker om. Hon var även med och 
grundade flera spiritistiska grupper. Under en seans hon när-
varade vid i London 1899 visade sig hennes döde make, men 
också den feministiska pionjären Fredrika Bremer (1801–1865). 
Den senare gav henne uppmaningen ”Hjälp den svenska kvin-
nan!”, något Mary Karadja sedan tyckte sig göra genom sin 
andliga verksamhet. Lucie var dock inte alls övertygad om det 
förträffliga i systerns spiritistiska engagemang. Vad det verkar 
bistod hon de andra ur familjen Smith i deras senare försök att få 
Mary internerad på klinik med grund i de föreställningar hon 
omfattade. Detta är onekligen något ironiskt, eftersom Lucie 
själv hade minst lika ovanliga idéer och upplevelser. 

De två hade under uppväxtåren tillbringat långa perioder 
utomlands och fått utbildning i språk, teckning, måleri, sömnad 
och musik. Då Lucie var 18 år gifte hon sig med friherren Henrik 
Lagerbielke (1861–1906), till hans familjs fasa – hon var ju inte 
adlig, utan från en nyrik uppkomlingsfamilj (Nilsson 1994: 8–9, 
15–16). I de nygiftas hem tilldrog sig snart, enligt Lucie, märkliga 
ting. Oförklarliga ljussken kom från olika rum och märkliga 
ljudfenomen uppträdde. Ibland inträffade sådant upp till tjugo 
gånger på en enda natt. Henrik försökte in i det längsta att av-
färda det hela som vidskepliga dumheter, trots att hans nattsömn 
blev helt förstörd av skeendena. Hustrun genomförde därför ett 
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experiment, där de placerade en sjöskumspipa i ett låst rum. Den 
följande morgonen låg pipan kvar på samma plats, men skuren 
mitt itu – en typ av fenomen Lucie Lagerbielke betecknade som 
ett spontant ”genombrott från det översinnliga” (Lagerbielke 
1916: 79).  

År 1900, då hon var 35 år, fick Lucie en vision av Kristus. 
Såväl hennes nuvarande liv som alla hennes tidigare spelades 
upp framför hennes ögon. Röster ropade på henne, men kallade 
henne för Paula istället för Lucie. Hennes svar var: ”Jag vill 
tjäna!” Hon blev därpå blind i tre dygn. Sedan gick tre år, under 
vilka hon i en serie symbolmättade teckningar, signerade med 
just namnet Paula, försökte gestalta sin syn (Nilsson 1994: 15).  

1903 publicerade Lucie så boken Lifvet och döden, hennes 
första av många programförklaringar. Hon angriper här spiri-
tismens sätt att framtvinga meddelanden från andevärlden. Det 
är, anser hon, religiöst och etiskt fel att försöka kommunicera 
med de hädangångna på det viset. Dessutom är det förenat med 
en rad risker, då man inte vet vilka andar det är som svarar på 
anropet (Lagerbielke 1903: 39). Även om hon var skeptisk mot 
de exakta teknikerna som användes vid en spiritistisk seans, så är 
hennes egen kommunikation med de döda (som var av en mer 
”spontan” art) ändå tydligt påverkad från detta håll. 

1906 gick Henrik Lagerbielke bort och precis som hennes 
syster gjort uppgick Lucie nu helt i sina andliga intressen. Det är 
tydligt att det var just den nya positionen som förmögen änka 
vilken möjliggjorde denna fas. Resten av sitt liv ägnade hon åt att 
skapa en egensinnig esoterisk syntes. Där finns igenkännbara 
element av spiritistiskt och teosofiskt tankegods, trots att hon 
bestämt avvisade båda dessa rörelser (Nilsson 1994: 26, 31). 
Kritisk var hon också gentemot naturvetenskapernas fixering vid 
”de yttre, de fysiska företeelserna i världen” och Svenska kyrkans 
form av dogmatisk kristendom (Lagerbielke 1916: 100).  

Trots det sistnämnda var hennes tankesystem tydligt kristet 
präglat, med ett utopiskt, samhällsreformistiskt anslag. Hon 
kunde exempelvis föreslå klädesreformer med en löst sittande 
klänning för kvinnor, inspirerad av egyptiska plagg. Liknande 
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tankar, och detaljerade resonemang kring ett slags esoterisk 
klädesreform, återfinns också hos flera spiritister och teosofer, 
däribland engelskan Anna Kingsford (1846–1888) (Owen 2004: 
93). Idéerna presenterade Lagerbielke i egna böcker och en upp-
sjö artiklar. De sistnämnda dök upp både i exempelvis Afton-
bladet och i hennes egen tidning Framtidens folk som utkom 
1919–1925.  

Sammanlagt publicerade Lagerbielke 18 böcker och skrifter, 
men bara sex av dem gavs ut av förlag. Resten trycktes för hen-
nes egna medel. Debutverket Lifvet och döden från 1903 delades 
ut gratis och hade som prisangivelse ”För intet”. Denna bok 
skrev hon under pseudonymen Pax, men från 1912 kom Vitus 
att bli den pseudonym hon höll fast vid. Hon gav också namnet 
”Villa Vitus” till sitt hem på Vasavägen på Lidingö och huset 
fungerade som samlingspunkt för den utopiska rörelse, Fram-
tidens-Folks-Förbund (FFF), hon grundade 1920. 

Även skönlitterära verk flödade från hennes penna, däribland 
En sällsam upplefvelse (1913) – som hon hävdade dikterats för 
henne av Edgar Allan Poes (1809–1849) ande under en period av 
tretton dagar. Det är värt att notera att det var just en manlig 
författare hon kanaliserade och inte någon kvinnlig föregångare. 
På så vis kan hon sägas bekräfta idén om kvinnor som passiva 
mottagare och män som verkliga skapare. Frågan är dock kom-
plicerad. 

Att en kvinna arbetade och publicerade böcker uppfattades i 
det adliga sammanhang hon gift in sig i som opassande. Efter att 
hon blivit änka levde Lagerbielke tillbakadraget och bevistade 
inte societetstillställningar. Istället tillbringade hon tiden i sitt 
arbetsrum, där hyllorna dignade av böcker och golvet upptogs av 
travar med tidskrifter från olika håll i världen. Hennes per-
sonlighet har beskrivits som dominant och gåtfull (Nilsson 1994: 
6–9, 25).  

På flera håll i sina texter och i privata utbyten diskuterade 
hon relationen mellan könen, men skiftade gång på gång i sina 
åsikter. 1911 kunde hon beskriva sig själv som ”en ande-själisk 
hermafrodit”, helt utan behov av något ”fyllnadsväsende” vid sin 
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sida (brev från Lucie Lagerbielke till Anna Lenah Elgström, 10 
juli 1911, citerat i Nilsson, 1994: 44). Längre fram skulle hon 
istället inskärpa vikten av att män skulle vara män och kvinnor 
fullt ut kvinnor, i en modell där de båda könen kompletterar 
varandra och det är kvinnans uppgift att hjälpa mannen. Den 
senare står för det aktiva, utåtriktade intellektet och driver ut-
vecklingen framåt. Kvinnan, å sin sida, bevarar och styrker istäl-
let (Nilsson 1994: 44–48). Samtidigt pekar Lucie Lagerbielkes 
egna aktiviteter även fortsatt i en helt annan riktning, där hon 
själv ledde en utopisk-andlig organisation och agerade debattör i 
offentligheten. 

Lagerbielke berättade öppet om hur hon målade egna ande-
syner och kanaliserade skönlitteratur från en död författare. 
Eftersom hon diskuterade sådant i sina otaliga skrifter, som ofta 
trycktes i ett flertal upplagor, fick hennes idéer stor spridning i 
Sverige under flera decennier. Hon syntes också flitigt i vanlig 
dagspress, där hon i intervjuer och egna artiklar lade ut texten 
om andliga ting. Hon var, kort sagt, ett slags ockult kändis även 
bland gemene man. Hennes många och ofta provokativa funde-
ringar kring könsroller bidrog också till att förbinda sådant med 
esoteriska läror i allmänhetens ögon.  

Jämfört med Hilma af Klint och hennes krets var Lagerbielke 
verksam i offentligheten på ett helt annat vis. De två kan därför 
sägas utgöra exempel på hur spiritistiska idéer kom att inspirera 
både slutna och öppna andliga praktiker och systembyggen hos 
svenska kvinnor runt år 1900. Helt snarlik är däremot deras klass-
bakgrund. Ekonomiska resurser möjliggjorde att tiden fanns att 
ägna sig åt alternativandliga ting på heltid. Socialt kapital gav 
självförtroendet att överskrida Svenska kyrkans religiösa norm-
system – och kanske mindre benägenhet att oroa sig över even-
tuella konsekvenser detta kunde medföra. 
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Auktoritet, proximitet och femininitet inom 
den ockulta nya religionen thelema 

Manon Hedenborg White 

På 1700-talet, i drottning Annas (1665–1714) Storbritannien, var 
Sarah Churchill, hertiginna av Marlborough (1660–1744), en av 
rikets mäktigaste. Denna position uppnådde hon dels genom sin 
adliga börd, dels – och kanske framför allt – genom sin person-
liga vänskap med drottningen. Hon förlorade sin ställning vid 
hovet då drottning Anna tröttnade på sin väninna, och istället 
tydde sig till hovdamen Abigail Masham (född Hill, c. 1670–
1734). Mellan 1792–1796 hade friherre Gustav Adolf Reuter-
holm (1756–1813) stor makt över Sveriges styre genom sin för-
trogenhet med Hertig Karl, förmyndare för Gustav IV Adolf. 
Men när kungen själv tog tronen 1796 fick Reuterholm lämna 
huvudstaden (Lekeby 2010). I den nya religiösa rörelsen Guds 
barn eller Familjen, som växte fram på 1960-talet, utövades le-
darskap av heterosexuella parbildningar – där den viktigaste var 
grundaren David ”Moses” Berg (1919–1994) och hans fru Jane 
(född Miller, 1922–2011). Även om kvinnorna förväntades under-
kasta sig männen kunde fruar till manliga ledare ha stor inverkan 
på rörelsen. Men Jane degraderades från sin ställning då Berg 
plötsligt deklarerade att hon representerade den korrupta ”gamla 
kyrkan”, och sökte 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 sfär via nära relationer till en ledar-
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gestalt. I samtliga fall försvagades deras ställning då lojalitetsför-
hållandena förändrades. I denna artikel kommer jag att diskutera 
ett liknande – om än mindre känt – fall: den schweizisk-ameri-
kanska lärarinnan och ockultisten Leah Hirsig (1883–1975), och 
hennes roll som lärjunge, ritualpartner och älskarinna till den 
brittiske ockultisten Aleister Crowley (1875–1947). Som Crow-
leys ”Scharlakansröda kvinna” var Hirsig under några år en av 
hans viktigaste följeslagare men hon förlorade sin ställning då 
Crowley fann en ny kandidat till titeln. Utifrån denna fallstudie 
kommer jag att föreslå begreppet proximal auktoritet, för att 
belysa hur nära relationer kan möjliggöra och villkora kvinnligt 
ledarskap.  

Den nya tidsålderns härförare 
Aleister Crowley föddes år 1875. Hans föräldrar var medlemmar 
i den konservativa, dispensationalistiska rörelsen Plymouthbrö-
derna. Inom rörelsen spelade den bibliska uppenbarelseboken en 
viktig eskatologisk roll. Crowley studerade texten i unga år, men 
läste den tvärt emot sina föräldrars världsbild: han identifierade 
sig tidigt med Odjuret 666, en av textens primära antagonister 
(Upp. 13; Crowley 1989: 44). Han fascinerades också av den ba-
byloniska skökan – den i scharlakansrött klädda kvinna som 
rider på Odjuret, och som beskrivs som ”moder till alla skökor 
och skändligheter på jorden” (Upp. 17:5).  

Som vuxen intresserade sig Crowley för ockultism. Begreppet 
har sina rötter i latinets occultus, och syftar på att det finns dolda 
aspekter av tillvaron bortom den fysiska verkligheten. Termen 
ockultism förknippas ofta med den franske ceremonialmagikern 
Alphonse-Louis Constant (1810–1875), alias Eliphas Lévi. Inom 
religionsvetenskaplig forskning används ockultism generellt som 
ett paraplybegrepp för alternativreligiösa strömningar som flore-
rade under den senare delen av 1800-talet. Ockultismen hämtade 
inspiration ur så kallad västerländsk esoterism, en uppsättning 
religiösa och filosofiska strömningar med rötter i senantiken, 
men var också påverkad av den moderna vetenskapen, sekula-
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riseringen och kolonialismen (Hanegraaff 2005). År 1898 anslöt 
sig Crowley till det initiatoriska ordenssällskapet Hermetic 
Order of the Golden Dawn. Crowley avancerade snabbt i grader-
na, men hans engagemang i orden var kortlivat (Bogdan 2014: 
294–295).  

Under våren 1904, då han var på smekmånad i Kairo med sin 
första fru Rose (född Kelly), besöktes Crowley av det övernatur-
liga väsendet Aiwass som dikterade en text för 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 tidsålder i mänsklighetens andliga utveckling, med 
Crowley som dess profet. Denna tidsålder skulle kännetecknas 
av budskapet: ”Gör vad du vill skall vara Lagens helhet”, och 
sammanfattades av ordet ”Thelema” (vilket är grekiska, och be-
tyder ”vilja”) (Crowley 2004). Texten blev grundstenen i Crowleys 
religion thelema, vars viktigaste princip är att var människa ska 
finna och uppfylla sin ”sanna Vilja” – det unika högre syftet med 
varje människoliv (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. År 1907 grundade Crowley ordenssällskapet 
A∴A∴, som strukturerades utifrån hans magiska idéer (Crow-
ley 1994). Från och med år 1912 arbetade Crowley också magiskt 
inom ramarna för det frimurarliknande – men könsinklusiva – 
ordenssällskapet Ordo Templi Orientis (OTO). OTO utgav sig 
för att ha tillgång till nyckeln till alla frimureriska och herme-
tiska system, nämligen sexualmagi, som utövades i ordens högre 
grader (Reuss 1912). 

Lagens bok nämner, utöver Odjuret (som Crowley tolkade 
som en referens till honom själv), en Scharlakansröd kvinna 
(”Scarlet Woman”). Texten dikterar att den Scharlakansröda 
kvinnan skall hjälpa Odjuret att förverkliga den nya tidsåldern, 
och att hon skall vara ”stolt”, ”högljudd och otuktig”, och ”skam-
lös inför alla män” (Liber AL III: 43–45). Crowley tolkade initialt 
den Scharlakansröda kvinnan som en referens till hans fru Rose, 
men efter deras skilsmässa kom han att anse att titeln kunde 
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innehas av flera kvinnor. Crowley upprättade inga formella 
kriterier för sina Scharlakansröda kvinnor, men de var i regel 
både hans sexuella och rituella partners, och flera av dem assis-
terade Crowley som medier genom att kanalisera budskap från 
högre makter (Crowley 1974: 103; Crowley 1989: 677–678). För 
Crowley, som förespråkade sexuell frihet för både män och 
kvinnor och var kritisk mot kristendomen, utgjorde den Schar-
lakansröda kvinnan en symbol för den nya tidsålderns emanci-
perade kvinna. Hon var den mänskliga ställföreträdaren för 
gudinnan Babalon, en central gudom inom thelema som symbo-
liserar extatisk förening med alla aspekter av tillvaron, och den 
frigjorda – och framför allt den kvinnliga – sexualitetens helighet 
(Hedenborg White 2020).  

Den Scharlakansröda kvinnan 
I New York under våren 1919 mötte Crowley den schweizisk-
födda musiklärarinnan Leah Hirsig. I oktober samma år läm-
nade Hirsig sin lärarinnetjänst, och bordade kort därefter färjan 
till Europa. Hon var gravid i åttonde månaden med Crowleys 
dotter. Utanför Cefalù, på Siciliens nordkust, grundade Crowley 
och Hirsig våren 1920 thelemaklostret (”Abbey of Thelema”). De 
inspirerades av den franske författaren och läkaren Francois Ra-
belais (c. 1494–1553) satiriska roman Gargantua (1534), där ett 
”Abbaye de Thélème” figurerade. I klostret skulle några av 
Crowleys mest dedikerade lärjungar periodvis husera under de 
följande åren. 

De dagliga rutinerna i klostret utgjordes av meditation och 
ritualer, fysisk aktivitet och gemensamma måltider. Droger var 
fritt tillgängliga för de boende (Crowley 1983: 104–300). Under 
sommaren 1920 utropade Crowley Hirsig till Scharlakansröd 
kvinna, och lovade henne samtidigt helig lydnad (Crowley 1983: 
229). Tillsammans utförde de en serie sadomasochistiskt an-
strukna sexualmagiska ritualer, där Leah antog den dominanta 
rollen (Crowley 1983: 229–238). Under de närmaste åren blev 
Hirsig en av Crowleys viktigaste rituella partners, och ledde 
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tillsammans med Crowley hans lilla men hängivna anhängar-
skara i olika delar av världen. Hirsig nedtecknade flera av Crow-
leys mest lästa texter, och hjälpte honom att skriva en förkla-
rande kommentar till den svårtolkade och symboltyngda Lagens 
bok. Crowley ansåg detta projekt ha avgörande betydelse för 
hans andliga vision. Han gjorde flera försök under sin livstid, där 
den så kallade ”nya kommentaren” från 1920–1921 och delvis 
skriven med Hirsigs hjälp är den mest omfattande. Den inne-
fattar bland annat en lista över dem som Crowley menade dittills 
haft titeln som Scharlakansröda kvinnor, och han nämner Hirsig 
som den (i skrivande stund) sista (Crowley 1974: 103). Hon hade 
en av tre ledande positioner i ordenssällskapet A∴A∴ jämte 
Crowley och Norman Mudd (Crowley, Hirsig & Mudd 1924). 

Våren 1923 bannlystes Crowley från Italien av myndig-
heterna (Kaczynski 2010: 396–397). Crowley och Hirsig reste 
vidare till Tunisien. Där fick de snart sällskap av Norman Mudd, 
en lektor i matematik som var en av Crowleys mest hängivna 
akolyter. Mudd och Hirsig utvecklade en nära vänskap. Hirsigs 
ständigt dåliga hälsotillstånd föranledde Crowley att undra om 
orsakerna var övernaturliga, och Mudd trodde sig ha svaret. 
Genom att Crowley under flera år utnyttjat Hirsig som sekre-
terare hade han begränsat hennes utveckling, och förhindrat 
henne från att uppfylla den ledarroll Lagens bok föreskrivit för 
den Scharlakansröda kvinnan. Mudd såg ytterligare ett problem. 
Lagens bok föreskrev att den Scharlakansröda kvinnan skulle 
vara otuktig, men hur skulle den ogifta Hirsig kunna förverkliga 
detta påbud? Som lösning föreslog Mudd – som förälskat sig i 
Hirsig – att hon skulle gifta sig med honom, och uppfylla pro-
fetian genom att fortsätta en utomäktenskaplig affär med Crow-
ley (Mudd 1923a; 1923b). Crowley reagerade med ilska, och 
Mudd tog inte upp frågan igen. Under hösten skrev Crowley 
med Hirsigs hjälp 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 tillhörde dem som genom att utplåna 
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sitt personliga ego uppnått förening med det gudomliga (He-
denborg White 2020: 50–51).  

Vid årsskiftet 1923–1924 återvände Crowley och Hirsig till 
Europa. I september 1924 fann Crowley en ny Scharlakansröd 
kvinna – den trettiotvååriga Dorothy Olsen – och entledigade 
Hirsig från sin roll. Hennes ställning i den thelemiska rörelsen 
förändrades därmed snabbt från Crowleys högra hand till en 
lärjunge bland andra. Hirsig kämpade för att acceptera det in-
träffade. Hon bad Crowley och Olsen att besöka henne så att de 
tre kunde genomföra en ritual för att markera slutet på hennes 
och Crowleys relation och befästa de nya rollerna, men Crowley 
och Olsen var inte intresserade. Istället for de till Tunisien, och 
lämnade Hirsig i Paris. Under de närmsta veckorna sörjde Hirsig 
intensivt, och sökte andliga förklaringar till uppbrottet. Hon 
trodde sig finna ett svar – hon var själv gudinnan Babalon inkar-
nerad, och den nya Scharlakansröda kvinnan var hennes magiska 
dotter, resultatet av hennes andliga arbete med Crowley. Dessa 
förkunnelser tycks ha ignorerats av Crowleys övriga adepter, 
undantaget Mudd, som under hösten blev Hirsigs nye älskare och 
sexualmagiske partner (Hedenborg White 2020: 106).  

Hirsig fortsatte att tjäna den thelemiska rörelsen under flera 
år. Men år 1927 vacklade hennes tilltro till Crowley. Hon ifråga-
satte huruvida Lagens bok verkligen hade ett övernaturligt ur-
sprung, och bad Crowley bevisa att han var gudarnas rättmätige 
språkrör. Men Crowley ville inte försvara sig inför någon han 
ansåg vara hans underlydande. Detta var droppen för Hirsig, 
som i ett brev förnekade Crowleys särställning. ”Jag återkallar 
alla mina erkännanden av dig hädanefter som Odjuret, prin-
sarnas präst eller som havande någon auktoritet överhuvudtaget 
vad gäller thelemas lag,” skrev hon (Hirsig 1927). Crowley var 
ursinnig. Han underrättade sina följare om att Hirsig brutit sina 
eder, och att hon skulle frysas ut till dess att hon ånyo svurit 
lojalitet till Crowley. Men Hirsig var ointresserad. År 1930 skrev 
Hirsig (med Mudds hjälp) till Crowley en sista gång, och tog åter 
avstånd från honom. Hirsig tillbringade huvuddelen av sitt åter-
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stående liv i födelselandet Schweiz, där hon återupptog karriären 
som lärarinna i musik och engelska. Hon dog år 1975.  

Auktoritet och proximitet 
Flera forskare har argumenterat för att nya religioner under sin 
framväxt ofta erbjuder större möjligheter för kvinnligt ledarskap 
(Palmer 1994; Wessinger 2007; Vance 2015). Även om undan-
tagen är många stämmer påståendet generellt in på flera av förra 
sekelskiftets ockulta organisationer såsom Teosofiska samfundet, 
Hermetic Order of the Golden Dawn, Ordo Templi Orientis och 
A∴A∴. Dessa rörelser antog kvinnliga medlemmar på samma 
villkor som män, och flera kvinnor hade inflytelserika positioner 
(cf. Dixon 2001; Owen 2004). Många av Crowleys viktigaste 
lärjungar under 1900-talet var kvinnor. Trots att Crowley hade 
både manliga och kvinnliga älskare var den Scharlakansröda 
kvinnans roll reserverad för hans kvinnliga partners. Den 
Scharlakansröda kvinnan kunde ha stort inflytande, och Hirsig 
fungerade i denna roll som Crowleys högra hand. Hon utfärdade 
direktiv till de andra thelemiterna, instruerade egna adepter, och 
spelade en central roll i Crowleys andliga arbete som medium 
och ritualpartner. Det är rimligt att anta att hon påverkade inne-
hållet i de två kommentarer till Lagens bok som Crowley skrev 
med hennes hjälp, och därmed idéutvecklingen inom thelema 
under 1900-talet (cf. Hedenborg White 2020). Den Scharlakans-
röda kvinnan och Crowley var dock inte jämlika. Medan Crow-
ley hade makt att utnämna en ny kvinnlig motpart utsträckte sig 
Hirsigs makt inte till att utmana hans beslut.  

Händelseförloppet belyser frågor om vem som har auktoritet 
i ett socialt sammanhang, och varför. Den tyske religionssocio-
logen Max Weber definierar auktoritet som sannolikheten att en 
order från en viss person eller grupp kommer att åtlydas av 
andra (Weber 1947: 324–325). Personer med auktoritet kan med 
trovärdighet bestämma hur andra ska agera, styra hur en verk-
samhet ska utformas, eller tolka viktiga texter. Vissa personer får 
en sådan roll genom personlig utstrålning. En sådan ledares 
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direktiv åtlyds på grund av dennes verkliga eller upplevda 
personlighetsdrag eller förmågor – ledaren framstår som annor-
lunda, speciell, rentav bättre än andra. Inom religiösa rörelser 
uppfattas en sådan person gärna som utvald av Gud (eller 
gudarna). Detta kallar Weber karismatisk auktoritet. Klassiska 
exempel är Jesus, profeten Muhammed och Buddha. Alla blir 
inte ledare genom karisma. Vissa inspirerar istället lojalitet och 
lydnad genom att de utnämnts via etablerad sed. Deras ställning 
bygger på tanken om att sociala strukturer är mer legitima om de 
funnits länge. Detta kallar Weber traditionell auktoritet. Påven 
och Dalai Lama kan placeras i denna kategori. Slutligen utnämns 
vissa ledare genom byråkratiska processer eller allmänna lagar. 
Deras auktoritet utgår inte ifrån dem själva, utan ifrån den posi-
tion de för tillfället innehar. När de lämnar positionen upphör 
deras auktoritet. Denna tredje kategori kallar Weber legal 
auktoritet (Weber 1947). Webers modell är inte heltäckande, och 
i verkligheten kan de olika formerna av auktoritet överlappa. 

Weber pekar på hur olika former av auktoritet kan hänga 
samman med utvecklingsstadier i en rörelse eller organisation. 
Nya religionsbildningar – såsom thelema – växer ofta fram kring 
en karismatisk ledare. När ledaren dör, eller tappar trovärdighet, 
måste rörelsen hitta ett sätt att överföra ledarskapet till någon 
annan. Ofta sker detta genom det Weber kallar för karismans 
rutinisering, vilket innebär att fokus skiftas från karisma till 
traditionella eller legala auktoritetsformer. Många religiösa rörel-
ser fallerar under denna fas (Weber 1978: 1121–1148). Även om 
man lyckas är övergången sällan omedelbar. 

Hirsig åtnjöt viss traditionell auktoritet inom den thelemiska 
rörelsen genom hennes höga grad i Crowleys A∴A∴, men hen-
nes auktoritet vilade huvudsakligen på en annan grund – vilket 
illustreras av hur hennes status försvagades då kärleksför-
hållandet med Crowley upphörde. Som Hirsigs fall belyser kan 
människor tillskrivas och utöva auktoritet genom att de har en 
nära relation till en ledare som besitter karismatisk, traditionell 
eller legal auktoritet. Denna person kan få en särställning genom 
att andra uppfattar hen som nära den ”verklige” ledaren – 
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oavsett om närheten är reell eller ej. Kanske låter ledaren sin 
närstående agera i dennes ställe, trots att det går emot tradi-
tionen. Alternativt upplever andra i rörelsen att ledarens för-
trogne har tillgång till särskilda kunskaper. Eller så tror omgiv-
ningen att ledaren kommer att uppröras om man inte lyder den 
närståendes order. Det finns flera exempel på religiösa rörelser 
där en eller flera manliga ledares romantiska eller sexuella rela-
tioner till kvinnor i rörelsen setts som heliga i sig (cf. Palmer 
1994). Jag föreslår att denna form av auktoritet kan kallas pro-
ximal auktoritet (begreppet proximitet syftar här på närhet) – 
inte som en fjärde typ i paritet med Webers tre, utan som en 
tilläggskategori som begripliggör hur andra former av auktoritet 
kan ”spilla över” genom nära relationer. I mitt bruk av begreppet 
proximitet som synonym för närhet finns en parallell till reli-
gionsvetaren Erika Appelros (2005) idé om ”religiös proximitet” 
– en term hon använder för att beteckna en hierarkisk mekanism
som är särskild för religiösa rörelser och som tillskriver aukto-
ritet utifrån föreställd närhet till en transcendent aktör, såsom
Gud. Appelros begrepp har därmed mycket gemensamt med
Webers karismatiska auktoritet. Appelros term skiljer sig från
mitt bruk av begreppet proximal auktoritet i det att den senare
ämnar att beskriva hur auktoritet struktureras och villkoras av
relationell närhet till mänskliga aktörer. Proximal auktoritet är
därmed (som exemplen i inledningen illustrerar) inte unikt för
religiösa sammanslutningar.

Den tidiga thelemiska rörelsen – liksom den nya religiösa 
rörelsen Familjen – utmärkte sig såtillvida att det fanns visst 
doktrinärt stöd för kvinnlig proximal auktoritet. Proximal 
auktoritet kan korsbefruktas med traditionell dito – såsom 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 övertrumfa, andra 
hierarkier. En person som saknar traditionell eller legal auktori-
tet kan icke desto mindre uppfattas som en legitim representant 
för ledaren, eller tros ha särskilda insikter. Medan proximal 
auktoritet ibland kan fungera som en ”förlängd” karisma är det 



2. KVINNOR OCH KVINNLIGT I ESOTERISMEN

146 

fördelaktigt att skilja analytiskt på dessa kategorier, då den even-
tuella karisma den proximala auktoriteten ger sällan enkelt kan 
frikopplas från ledarens godkännande. Den proximala auktori-
teten är därmed sårbar. Gruppen är framför allt lojal mot den 
ursprunglige ledaren, vars ändrade känslor inför sin närstående 
kan leda till att denne tappar status snabbt, såsom för Hirsig, 
liksom i de fall som presenterades i inledningen. Inom tidig 
thelema hade Crowley den karismatiska auktoriteten. Att accep-
tera hans särställning var en förutsättning för att någon skulle 
kunna kalla sig thelemit. Medan Crowleys utnämnande av den 
nya Scharlakansröda kvinnan Dorothy Olsen, och hans senare 
uteslutande av Hirsig från rörelsen, verkar ha godtagits av övriga 
thelemiter (möjligen undantaget Mudd) hade hon inte tillräcklig 
auktoritet för att själv kalla till sig Crowley, eller mobilisera 
andra i rörelsen mot honom. Tvärtom tycks Hirsigs avstånds-
tagande, åtminstone för Crowley, ha fungerat som ett bevis på 
att hon var ovärdig sina tidigare titlar. 

Jag avser inte att hävda att den proximala auktoriteten är 
oproblematisk. Jag vill istället betona att den innebär en sårbar 
och villkorad position, som också inrymmer möjligheter till 
agens. Proximal auktoritet är inte könsberoende (som fallet 
Reuterholm exemplifierar), och förekommer inte enbart i reli-
giösa sammanhang. Termen kan dock vara särskilt relevant för 
att förstå hur kvinnor och andra marginaliserade grupper utövar 
agens i sociala situationer där deras tillgång till andra former av 
auktoritet är begränsad. Där de formella maktrelationerna struk-
tureras av kön och klass kan nära relationer med ledaren vara en 
möjlig, informell väg till inflytande för ett utvalt fåtal. Det är 
riskabelt att generalisera alltför brett utifrån enskilda fallstudier, 
men jag kommer i framtida publikationer att vidareutveckla och 
nyansera termen, i förhoppningen om att den kan bidra till 
förståelsen för de sociala praktiker genom vilket kvinnligt reli-
giöst ledarskap kan struktureras.  
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Artikeln är författad inom ramen för projektet ”Makt genom 
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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 
curiosity. 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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Sprickor gör ledarskap möjligt 

Sofia Camnerin 

Gunilla Gunner har ägnat en stor del av sin yrkesverksamma 
gärning åt att berätta berättelser som inte tidigare har berättats. 
Hon har lyft fram en rad betydelsefulla kvinnor genom historien. 
En av dessa är Nelly Hall som var en inflytelserik banbrytande 
ledare för en av de framväxande folkrörelsekyrkorna i slutet av 
1800-talet. När tidningen Dagen 10 juni 2016, 100 år efter Nelly 
Halls död, uppmärksammar detta med en artikel skriver de:  

Hon samlade fulla hus och ingen svensk kvinna vann fler för 
Gud än hon. Hon var med och grundade Helgelseförbundet och 
utvecklade dess internationella mission. Hon var omstridd som 
kvinnlig förkunnare och teolog. Hon hette Nelly Hall, och i år är 
det hundra år sedan hon dog. (Arenius 2016)  

Till denna artikel utgör Gunners avhandling källmaterial. Om 
inte Gunilla Gunner hade skrivit sin avhandling och gjort all 
denna forskning i olika kyrkoarkiv, riksarkiv, historiska arkiv i 
Sverige, England och USA är det inte troligt att den artikeln hade 
skrivits, inte heller att det så kallade ”Nelly-nätverket” hade bil-
dats, ett nätverk av nutida kvinnliga predikanter (Wistrand 2019). 

För det är ju uppenbart att kvinnors berättelser, perspektiv, 
gärningar och erfarenheter i alla tider, i nästan alla kulturer 
genom århundraden och årtusenden osynliggörs och glöms bort. 
För mig som ledare inom kyrkan, är det extra smärtsamt att 
påminnas om att kvinnor som ledare inom kyrkan drabbats 
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minst lika hårt som utanför. Gunilla Gunner redogör för hur 
Helgelseförbundet, det samfund Nelly Hall var med och grun-
dade, allt eftersom åren gick fäste allt mindre vikt vid henne. De 
första jubileumsskrifterna uppmärksammar henne, men vid 75-
årsjubiléet nämns hon knappt. ”Efter sjuttiofem år kan konsta-
teras att minnet av Nelly Hall var näst intill utplånat. Hon 
flimrar förbi under epitetet ”’benådad själavinnerska’ i samband 
med Torpkonferensema men i övrigt nämns hon inte” (Gunner 
2003: 149). Gunner själv skriver:  

Historien är fylld av tystade historier. Nelly Halls historia är en 
och kanske har den inte ens varit den allra mest nedtystade. Min 
förhoppning är dock att den ska visa sig viktig och hjälpa oss att 
förstå mer om vårt förflutna och hur detta förflutna påverkar 
oss idag. (Gunner 2003:16) 

Det är också min intention i detta kapitel, att diskutera varför 
vissa erfarenheter tystas ner, särskilt när det kommer till ledar-
skap och kvinnor. Jag använder begreppet ”spricka” för att dis-
kutera vad som gör att vissas erfarenheter marginaliseras, men 
också som ett begrepp som visar på öppningar när det kommer 
till ledarskap och kvinnor.  

Spruckna ledarskapsideal 
Det här kapitlet förväntas handla om ”kvinnligt religiöst ledar-
skap”. Varje begrepp i den formuleringen kan självklart proble-
matiseras. Gunilla Gunner själv värjer sig mot epitet som ”kvinn-
ligt” predikantskap, exempelvis, för att undvika essentialism och 
skriver istället konsekvent ”kvinnor som predikar”. (Gunner 
2003: 20–21)  

Med Gunner vill jag motverka essentialistiska beskrivningar, 
förutom av kön även av ”religiöst”. Jag kan inte här ge en utförlig 
beskrivning av varför inte heller ”religiöst” ska avgränsas på ett 
essentialistiskt sätt, mer än att konstatera att konstruktionen av 
religiöst kontra sekulärt har följt med upplysningen och det 
moderna västerländska projektet. Sverige är ju också som bekant 



SPRICKOR GÖR LEDARSKAP MÖJLIGT 

165 

ett extremt sekulärt samhälle som alltför ofta förutsätter att reli-
gion går att separera från människors liv och värderingar i 
övrigt, vilket jag menar inte är möjligt. 

Inte heller ledarskap går att förstå i någon slags essentialistisk 
mening. Det behövs kritisk maktanalys för att motverka ledar-
skapsideal som förstärker föreställningen om autonoma subjekt 
frånskilda relationer och sammanhang. Likaså för att motverka 
upprätthållandet av exkluderande rörelser och sammanhang.  

Forskaren Ulrika Svalfors visar hur ledarskapsideal inom 
kyrkan och den kristna traditionen präglar den allmänna ledar-
skapsdebatten idag, även om okunskapen om den kopplingen är 
stor (Svalfors 2016). Hon pekar på dominerande tankestrukturer 
som ledare i kristna kyrkor förhåller sig till, vilka också har 
påverkat ledarskapsteorier på ett mer generellt plan. Svalfors 
visar hur de i grunden är uttryck för samma hållning, nämligen 
ett transformativt ledarskap, vilket i dag betraktas som en del av 
”the New Leadership paradigm”. Fokus är ledare som engagerar 
sig för andra, skapar relationer, höjer motivationen och moralen 
hos medarbetare. Följare ska utvecklas till sin fulla potential. 
Medarbetare ska växa och ledaren vara en förebild. Känslor, 
värden, etik och långsiktiga mål är betydelsefulla.  

I vår postkristna tid, där människor inte uppfattar sig som 
kristna men kulturen fortfarande består av kristna föreställ-
ningar, visar Svalfors på tolkningsunderskott i dessa domineran-
de ledarskapsteorier. För att kunna granska ledarskap på ett 
kritiskt distanserat sätt behövs kunskap om kopplingen till den 
kristna traditionen och maktanalys. Det transformativa ledar-
skapet behöver problematiseras då det förutsätter självgransk-
ning, ett autonomt subjekt där det intersubjektiva förloras. Jaget 
framställs igen som en neutral plats för universella anspråk. 
Såväl ”religiösa” karismatiska och mystika transformativa som 
”sekulära” ledarskapsideal riskerar att forma ett sökande efter det 
sanna egna jaget och att förstärka koloniala och konservativa 
rörelser. Istället framhåller Svalfors behovet av en kritisk distans. 
Detta både gentemot förståelsen av det egna jaget, som aldrig är 
autonomt, vilket inte minst poststrukturalistiska och process-
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inriktade feministiska teologer visat, och i distans till ledarskapet 
som sådant. Det behövs avstånd, mellanrum, för att avslöja var 
och när och hur ledarskap fungerar befriande respektive för-
tryckande. 

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

Sprickor som avslöjar 
När jag var nyantagen som doktorand och nyss hade påbörjat 
min doktorsavhandling om feministiska teologers kritik och 
konstruktion av kristen försoningslära, 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 
utifrån den mångfaldiga och breda strömning av teologer som 
anlade ett feministiskt perspektiv på teologin. Detta reducerades 
alltså till ”samma sak”, ”det Andra”, ”detsamma”. 

Detta har feministiska teoretiker och teologer påvisat, att 
kvinnors erfarenheter och kvinnor som personer görs till ”det 
Andra” och reduceras till ”detsamma”. De har kritiserat stabila 
slutna system som inte lämnar utrymme för kvinnors faktiska 
erfarenheter, avslöjat kvinnors underordning i historien och 
samtiden. Inte minst under den så kallade andra vågens femi-
nism har frågor om nedtystade erfarenheter stått i fokus. Femi-
nistiska teologer har lyft fram partikulära erfarenheter, kon-
textuella perspektiv, ifrågasatt universella sanningsanspråk, lyft 
fram faktiskt lidande och vikten av konstruktiv teologi som 
speglar materiella och sociala villkor. Uttrycket ”det personliga 
är politiskt” har använts för att peka ut sambandet mellan de 
personliga förhållandena och de strukturella. Sårbarhet och li-
dande har getts en framskjuten plats och immanenta perspektiv 
framhållits. Frågor om rättvisa och befrielse har stått i fokus och 
offerideal ifrågasatts. Frågor om tolkningstillträde och makt är 
och har varit genomgående.  
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Feministiska forskare har bland annat visat hur kvinnor 
redan inom Nya testamentets ram förskjutits från att ha haft 
framträdande roller till mer marginaliserade (Schüssler Fiorenza 
1989). Fortfarande marginaliseras kvinnors erfarenheter. I köl-
vattnet av Me too hösten 2017 publicerades en mängd vittnes-
mål. Berättelser om nedtystade erfarenheter. Ett par artiklar 
vidgade samtalet genom att uppmärksamma kvinnors osynlighet 
också i den samtida svenska religiösa debatten. 

Författaren, etikern och journalisten Elisabeth Hjorth beskrev 
hur den kristna traditionen låsts fast av företrädare som getts rätt 
att definiera den. ”Det är ett mjukt gudspatriarkat som tar plats i 
offentligheten, oklanderliga pojkar som talar för alla, för den 
mänskliga existensen, för sökandet som alltid på något sätt har 
destinationen klar” (Hjort 2018). Hon beskriver erfarenheter 
som inte får utrymme. Vrede som bor i kroppar som historien 
uteslutit och det fortsatta osynliggörandet av det teologiska, 
emotionella arbete som sker i dessa kroppar. 

Hjorth tecknar ett slags åsiktskorridor som gör det offentliga 
samtalet trångt och domineras av patriarkala och nationalistiskt 
konservativa åsikter. Feministiska och antirasistiska troende 
kvinnors erfarenheter får inget utrymme. Hon benämner ensam-
het och tystnad som återstår när språk och symboler för erfaren-
heter inte benämns, särskilt inte de som är smärtsamma, ännu 
mindre i en samtid där lycka betraktas som helig. Samtidigt finns 
tron på Gud där mitt i de verkliga kamperna, de kroppsliga 
erfarenheterna, övergreppen, depressionerna; ”i hela världen är 
det kvinnorna som bär Gud” (Hjort 2018). 

Kulturjournalisten Sofia Lilly Jönsson publicerade innan 
detta en uppmärksammad text på sin blogg (Lilly Jönsson 2018). 
Hon beskriver också samtiden som dominerad av namngivna 
”killar” och problematiserar mäns tolkningsföreträde. Smärtan 
över att inte bli ianspråktagen lyser igenom. Kommentarerna i 
sociala media kom i hög utsträckning att handla om att Jönsson 
orättvist hade namngett vissa personer, även om fokus också 
fanns på strukturerna, villkoren för kvinnor i det offentliga rum-
met. Jag drabbades när jag läste denna text. Jag kände en slags 



3. TEOLOGISKA OCH KYRKOVETENSKAPLIGA REFLEKTIONER

168 

delad smärta i kroppen. Den var omskakande i sin klarhet och 
ärlighet. Den personliga smärtan gömdes inte undan. Samtidigt 
beklagade jag utpekandet och tänkte på personer som namngavs. 
Jag led med dessa också. Mest av allt var texten brutal i sitt 
sanningssökande, för var finns egentligen kvinnorna? Och var 
benämns och synliggörs erfarenheterna som Hjorth pekar på? 
Lidandet, vreden, förlusterna och de icke tydligt utstakade målen. 
Var finns utrymmet för ambivalens, kritik och brottning med 
traditionen? Var får de troende muslimska kvinnorna utrymme?  

Sprickor som förutsättning 
Gunilla Gunners fokus är Nelly Halls liv och gärning. Hon 
skriver berättelsen om Hall, tecknar uppväxt, utbildning, fram-
gångsrik lärargärning och uppbrott till ett liv som predikant, 
samfundsledare, styrelseledamot, ansvarig för internationell mis-
sion, men också kritiken, ifrågasättanden av kvinnors rätt att 
predika, debatterna, internationellt och nationellt, samtiden. 
Gunilla Gunner redogör för oklarheter kring varför Nelly Hall 
reste till USA och lämnade sin starka position inom Helgelse-
förbundet i Sverige. Eventuella konflikter är inte öppet redo-
visade. Däremot vet vi nu att Hall hade ett behov att förklara sig 
när hon reste. Hon försvarade sin teologi och avvisade kritik som 
framfördes mot exempelvis hennes apokalyptik.  

Gunner lyfter även fram andra motiv. Dels kan det ha handlat 
om ett stort personligt bakslag för Hall när missionärer som hon 
hade ansvar för mördades under det så kallade Boxarupproret i 
Kina, dels kan det ha handlat om maktkamp. När rörelsen blivit 
alltmer etablerad föll den in i patriarkal organisering och efter-
som Nelly Hall var kvinna fick hon inte längre tillträde till 
makten. Det kan även ha handlat om lärofrågor. Det fanns inte 
plats för Halls teologi. Hon var för radikal eller för konservativ, 
svårt att avgöra. Uppenbart är dock att Hall predikade om sådant 
som den då etablerade rörelsen hade svårt att hantera. 

Gunner skriver att hon är intresserad av maktanalysen och 
genusfrågorna. Samtidigt skriver hon biografin om Hall, kvinno-



SPRICKOR GÖR LEDARSKAP MÖJLIGT 

169 

historia och använder sig metodiskt av aktörsperspektiv. Med en 
anmärkning skriver hon att hon trots dessa år av närläsning av 
såväl Halls egna texter, brev, insändare, predikningar, som and-
ras texter om henne, fortfarande inte ”känner henne”:  

För mig är hon fortfarande märkligt anonym som om jag inte 
nått fram till henne. Är det något att förvånas över? Knappast. 
Men varför har jag inte nått fram? Antagligen för att jag inte 
finner något tvivel hos henne, inte det minsta. Ingen glipa som 
får mig att ana vad som rörde sig bakom allt det trosvissa. (Gun-
ner 2003: 11) 

Gunilla Gunner menar sig inte fått fatt i glipan, eller sprickan, 
när det handlar om Nelly Hall som person. Gunner visar där-
emot med all tydlighet på sprickan runt omkring Hall. Den växte 
och Hall lämnade sina uppdrag i Sverige, fann sig tvingad att 
skriva försvarstal och har sedan i historien, som så många andra 
kvinnor före och efter henne, tystats ner allt mer. Genom att 
Gunner synliggör sprickan på detta sätt, blir det också möjligt att 
utifrån den söka förutsättningar för ett mer hållbart ledarskap 
där olika erfarenheter ges utrymme.  

All teologi skrivs i sin samtid. Värderingar och omvärlds-
förändringar, tillika kunskapssyn och vetenskapliga paradigm 
präglar teologiska perspektiv. Detta är något inte minst Gunner 
visar i sin biografi om Nelly Hall. Samtidens syn på omvärld, 
kvinnofrågan, demokrati och uppfattningar präglade självklart 
även de predikanter som var verksamma under samma tid.  

Jag har i min forskning betonat mellanrummet, eller 
”sprickan”, som det kan få heta nu (Camnerin 2008). Jag har 
velat framhålla att det inte längre, och aldrig har varit, möjligt att 
fastslå gränser för vad som exempelvis är ”den rätta läran”, inte 
heller på ett exklusivt sätt bestämma vad som är sann kunskap. 
Det är nödvändigt att alltid se till konsekvenserna, exempelvis 
vilka som offras på bekostnad av tolkningar och praktiker, vilka 
som riskerar att ytterligare förtrycka den som lider eller är 
underordnad. Det behövs rum där kontinuerlig tolkning och 
omtolkning kan ske, eftersom livet är föränderligt och vi som 
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människor är relationella. Det är viktigt att upptäcka hur sam-
mantvinnade vi människor är med allt levande.  

Det är ganska okontroversiellt att påstå att västerländska 
uppfattningar, språk, begrepp och därmed tänkandet och hand-
landet har formats utifrån en platonsk och aristotelisk världsbild. 
Där finns föreställningar om det Sanna, Goda, a priori, ovanför, 
som allt annat härleds ur. Världsbilden som sådan förutsätter 
”det Ena” (Keller & Schneider 2010). Med en sådan utgångs-
punkt och referens befästs också den enes historia och sanning, 
och alltid segrarens, erövrarens, för människor verkar vilja stå på 
segrarens sida. Entydigheten blir sålunda både medel och mål. 
Tal om sårbarhet, exempelvis, konstrueras i kontrast till helhet, 
det som är helt. Visserligen vill vi, inte minst i kyrkan, gärna tala 
om och försöka härbärgera ofullkomlighet och sårbarhet, men 
det sker då i motsats till det som förväntas vara helt, det andra. 
Språk, symbol och tolkning sker i en kontrasterande logik. 

Jag ställer mig allt oftare frågan om vad som hade hänt om 
kyrkan istället hade hyllat förloraren, sett såren i händerna, inte i 
förhållande till det som är helt utan tagit det som utgångspunkt. 
Inte minst sedan jag alltmer intresserat mig för teologi och prak-
tik i ljuset av funktionsvariationer, erfarenheter som också margi-
naliseras i kyrkan och i andra sammanhang. I kampen för mång-
fald som tillvaratar olikheter blir det viktigt att göra upp med 
föreställningar om avgränsade, bestämda och stabila utgångs-
punkter. Sårbarhet och sprickor blir viktiga (Camnerin 2016; 
Camnerin 2019). 

Ledarskap i sprickor 
I ett avsnitt av Bildningspodden där Gunilla Gunner medverkar, 
diskuteras väckelsens historia (Bildningspodden 2018). Det som 
framgår är att rörelser innan de blivit etablerade verkar ge ett 
större utrymme åt kvinnor. Så länge rörelsen är lösare i kanterna 
finns ett större utrymme åt kvinnor som ledare.  
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Så rent organisatoriskt, så länge det finns öppningar i iden-
titeten och den inte är för stabil etablerad och fastslagen, så ver-
kar det finnas utrymme för kvinnor.  

Feministiska och andra teologer som är refererade i denna 
artikel dekonstruerar föreställningar om det autonoma subjektet, 
den kristna identiteten, den stabila definitionen av kunskap och 
teologi, och framhåller istället relationella perspektiv, mångfal-
dens plats och det flerstämmiga i kontrast till det enstämmiga. 
Med en sådan vändning skapas större utrymme för andras röster 
och erfarenheter, även om det fortfarande är långt till jämlikhet i 
exempelvis det samtida offentliga religiösa samtalet, vilket visade 
sig i kölvattnet av Me too.  

Maktanalys behövs fortsatt, den kritiska distansen och ana-
lysen av faktiskt ledarskapsutövande, vilket jag har poängterat. 
Fortsatt behöver berättelserna berättas och erfarenheterna lyftas 
fram. Det behövs forskare likt Gunilla Gunner som trotsigt mot-
står den dominerande traderingen och bryter upp den, skapar 
sprickor i den, genom att lyfta in fler erfarenheter och gärningar. 

Jag själv står kvar som ledare i kyrkan och kämpar med och 
för både det ena och det andra. För några år sedan bestämde jag 
mig för att publicera en erfarenhetsbaserad bok om kamp för 
försoning. Den skrevs i ljuset av de olika erfarenheter jag har, 
sammanhang jag finns i, ledarskap och föräldraskap där särskilt 
mitt barn med särskilda behov får utrymme. Jag ville att sårbar-
heten, lidandet, kampen, otillräckligheten skulle få utrymme, 
sprickorna alltså, därtill glädje, kärlek och styrka, om att försöka 
försonas i det som är och i det som behöver förändras. Jag har 
fått stor positiv respons, mycket tacksamhet, många ärliga och 
livsnära möten. Jag har också, inte minst utifrån receptionen av 
boken, närmat mig frågor om sårbarhetens nödvändiga plats för 
att exempelvis barn med särskilda behov ska få utrymme (Cam-
nerin 2019). 

En och annan har också kommenterat i stil med: ”Det där är 
väl mer en personlig bok som du har skrivit som privatperson”. 
Nej, det är inte som ”privatperson” jag har skrivit boken och det 
är själva poängen, att vi inte kan dela upp livet så, varken i ”pri-
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vat” kontra ”professionellt”, ”religiöst” kontra ”sekulärt”. Vi be-
höver lyfta fram livet som det är, sprickorna i det, ge utrymme åt 
ambivalens och tvetydighet, skriva fram relationella perspektiv 
och se samband mellan det personliga och det politiska. Vi be-
höver se helheten och hur sammanvävt allt liv är.  

Om vi ska bryta upp dominerande, förtryckande paradigm 
och skapa utrymme för kvinnor som religiösa ledare, för barn 
och unga i behov av särskilt stöd, för människor av olika etni-
citet, könstillhörighet och ålder behöver sprickorna finnas.  

Och sprickorna fanns ju runt Nelly Hall. Om de hade erkänts 
och bekräftats, hade kanske hennes liv och gärning slutat annor-
lunda. 

Att Gunilla Gunner ser sprickorna, de facto, gör att denna 
artikel har kunnat skrivas.  
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Från 1900-talet – en personlig kyrkohistoria 

Björn Skogar 

En vänbok kan vara personlig och helst av intresse för läsare 
utanför författarens egen krets. Här ska berättas om författarens 
miljö och tankeutveckling fram till sekelskiftet 2000.  

När jag första gången träffade Gunilla Gunner på 1980-talet 
var hon på väg att sätta igång en lärarutbildning i Härnösand. 
Hon ville träffa en äldre kollega med liknande uppgift. Bortemot 
25 år senare blev vi kollegor vid Södertörns högskola och vi fick 
där en väsentlig förstärkning eftersom historikern Pieter Holtrop 
kom med ”på köpet”. 

Den här texten ska handla om bakgrund och tankeutveckling 
under senare delen av 1900-talet. Ibland dyker även Emilia Fo-
gelklou (1872–1972) upp i texten. Hon är för mig ett fynd från 
2000-talet och jag vill gärna se henne som en samtalspartner. 
Därtill tar jag fasta på ett arbetssätt hon har i sin stora bok 
Arnold. För att markera både närhet och distans använder hon 
tredje person om huvudpersonen. Det betyder att jag, särskilt i 
början av texten, berättar om pojken Björn och hans miljö. 

Han föddes i en liten socken i norra Värmland. De unga föräld-
rarna var främlingar och kvinnan var höggravid när de flyttade 
in. Barnet var välkommet men hade ställt till skandal i faderns 
släkt och hela missionsförsamlingen. De unga föräldrarna hade 
med lättnad flyttat från faderns hemort i Sydsverige till den 
mellansvenska skogsbygden där de togs emot med stor vänlighet. 
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Båda var födda under första världskriget, de hade träffats på en 
folkhögskola i Bohuslän och när mannen var färdigutbildad 
folkskollärare hittade de ett vikariat långt bort från skandalen.  

Den lille gossen föddes under Andra världskrigets värsta år, 
en ovanligt kall vinter, och hade det inte funnits en redan upp-
värmd gengasbil i granngården skull förlossningen ha ägt rum i 
en iskall skolsal. Författaren Aino Trosell har belyst en nära-
liggande skogsbygd under samma tid, bland annat i den själv-
biografiska boken Jäntungen. 

Efter ett par år var vikariatet slut och flyttlasset gick mot 
Bergslagen. Här var det annan mentalitet och andra villkor efter-
som stora, anonyma skogsbolag ägde skogen. Klassamhälle var 
det utan tvekan. I den lilla byn var det bara rättarns familj som 
ansågs lämplig att umgås med.  

I nästa brukssamhälle var det mer liv och rörelse. Ständigt 
dånade malmtransporter som kom på ett smalt stickspår och tip-
pades på större järnvägsvagnar. Familjen bodde i ett hyreshus 
med mest lägre ingenjörer. Men bruket var en stängd och okänd 
värld.  

När gossen gick i småskolan hände något spännande. En 
prästfamilj flyttade in i grannhuset. De kom från Kina där man 
utvisat alla västerlänningar 1949. I samma lägenhet bodde efter 
varandra tre unga prästfamiljer. Viktigast var den förste prästen 
som hette Mogård. Han gav stöd åt John, alltså far i huset, när 
han försökte förhålla sig till sitt frikyrkliga arv. 

Det tredje brukssamhället var en ganska stor stad där det 
fanns både realskola och gymnasium. Även här var fabrikerna 
främmande världar. Hundratals arbetare cyklade eller mopedade 
förbi familjens bostäder år ut och år in, som en grå, anonym 
massa.  

Björn var ganska understimulerad, men i 15-årsåldern bör-
jade musiken få en aktiv roll. En dag kom en ljusning. Grannen 
som var yrkesmusiker föreslog att han skulle börja spela oboe. 
”Vi har ont om oboister. Välkommen till musikskolan”!  

Den nya spelläraren han fick var arbetare i den stora verk-
stadsindustrin. Det var en klok och vänlig man med grovkornig 
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humor. På helgerna spelade han klarinett i ett dansband. Björn 
kom från en ordentlig men också humorfri och försiktig miljö. 
För honom var grovkornigheten befriande. Och så småningom 
började han spela (som första reserv) i ortens orkesterförening.  

En annan öppning var det att föräldrarna med ekonomiska 
uppoffringar ordnade så att båda barnen fick delta i ett konfir-
mationsläger på stiftsgården. Björns präst var en göteborgare 
som inte ville vara beroende av den konservative biskopen Bo 
Giertz och därför arbetade i Värmland. Han hette Sven Johans-
son och blev senare sjömanspräst i Göteborg. 

De positiva kontakterna med unga präster – länge de enda 
personerna med högre utbildning i familjens bekantskapskrets – 
var nog avgörande för valet av inriktning i skolan. Och under 
gymnasieåren träffade han en musikalisk ung präst som såg till 
att han tjänade trettio kronor varje söndag han spelade vid guds-
tjänster i stadens periferi, oftast små samhällen där det tidigare 
varit järnbruk. Det som förundrade Björn var att vad än dagens 
text handlade om var det alltid samma budskap i predikan: Be, 
gå i kyrkan, läs Bibeln och gå till nattvarden! De närvarande 
lyssnarna verkade alltid stumma så länge prästen var närvarande, 
men när hans sällskap lämnade kyrkkaffet hördes redan i dörren 
hur den tysta församlingen började prata och skoja.  

I gymnasiet höll sig Björn undan från Konservativ ungdoms 
danskvällar men startade en kristen gymnasistförening (KGF). 
År 1960 hamnade han på ett sommarmöte i Sörmland som starkt 
dominerades av uppsalastudenter som var blivande präster. Där 
fattade han ett beslut: ”Till Uppsala ska jag aldrig resa för att 
studera teologi.” (Han visste inte då att han vårterminen 1966 
skulle studera hos den utmärkta forskaren och läraren Helmer 
Ringgren i Uppsala.) På sommarmötet hjälpte det inte att sam-
varon hade inslag av vacker, medeltida musik. Miljön präglades 
av auktoritära präster som dyrkades av de unga, endast manliga 
studenterna. Strängnäs stift var vad man då kallade ”rent stift”, 
för man släppte inte in kvinnliga präster. 
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Att finna sin egen väg 
När Emilia Fogelklou som ung student i Uppsala blev uppsökt av 
bibelprofessorn för att ta reson från sitt ifrågasättande av berät-
telsen om jungfrufödelsen mådde hon fysiskt illa. Det gick inte 
fullt så långt för Björn på sommarlägret men han fick en nyttig 
insikt om vad som var honom fullständigt främmande. 

Emilia drabbades som ung av vad hon kallade ”verklighets-
insikt” . Det var 1902 och det hände i en paus för skolarbetet i 
Göteborg. Hon satt i en närbelägen park och ett ljus tändes för 
vad hon kallade den inre människan. Inga stora ord eller åthävor 
men en insikt som gav livstolkning för resten av livet. Det var ett 
perspektiv som gav henne kraft och mod att ta emot livet som en 
storartad gåva och uppgift. Insikten behövde inte formuleras 
med bibelord eller metafysiska begrepp. Bland annat denna all-
varliga enkelhet låg bakom hennes val att bli kväkare på 1930-
talet och det aktualiserar vad den danske teologen Svend Bjerg 
avser när han skiljer mellan att se som respektive se i. Något 
liknande blir belyst i berättelsen om yttersta domen i Matteus 
evangelium (kapitel 25:31-46). 

Som vuxen bejakar jag gärna Emilias perspektiv men den 
unge Björn behövde åtskilliga tankeställare på vägen. Till exem-
pel träffade han 1966 en religionskritisk prästson som en kväll sa: 
”Nu har vi gott om tid. Kan du vara snäll och förklara varför Du 
läser teologi. Var så god!” Kvällen blev alltmer svettig eftersom 
Björn insåg att han mest hade schabloner till hands, säkert 
rättrogna men inövade utan personlig förankring. Efter den 
kvällen bestämde han sig att för all framtid undvika sådant 
kristet språkbruk man inte själv kan stå för.  

Efter värnplikten åkte han till Lund, utan att känna en enda 
människa där. Men han hade lyckan att ganska snart träffa sin 
blivande hustru Annicka. De studerade delvis i samma kurser. 
Hon hade mer social inriktning men ansåg det vara väsentligt att 
även läsa några teologiterminer. De var flitiga och ganska 
anonyma studenter. Men de stack upp i samband med ett luther-
jubileum hösten 1967. Det firades med pomp och ståt (med prin-
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sessan Sibylla och utbildningsminister Palme som hedersgäster). 
Några studenter i vänkretsen delade ut flygblad vid entrén till 
festmiddagen. Flygbladets text påminde om att Luther själv an-
såg att kyrkan ständigt ska förnyas. Därtill formulerades några 
mycket modesta krav på nödvändiga reformer, till exempel att 
den historisk-kritiska forskningen måste få avtryck i förkunnel-
sen. Teserna utlöste en rejäl skandal med stora rubriker i Syd-
svenska Dagbladet. Och en grupp unga präster i Malmö krävde 
att de skyldiga skulle avstängas från vidare studier. 

Därmed aktualiseras det andliga klimatet hos många unga 
teologer. Därtill kom att undervisningen på universitetet inte 
sällan var räddhågad och konservativ. Bibelprofessorn Gerhard-
son varnade för en tysk teolog (Rudolf Bultmann) utan att göra 
rättvisa åt dennes synsätt. Därför reste Björn i april 1967 till 
gamla universitetsstaden Marburg för att bedriva studier där 
under sommarterminen. Bultmann själv var gammal och sjuk 
men det fanns all nödvändig litteratur i seminariebiblioteket och 
vänliga och mycket seriösa studenter. I anknytning till Bult-
manns problematisering av det biblisk-mytiska språket gav en 
student följande kommentar: ”det är klart att man ska tala om 
änglar, men lätt lätt lätt”. Ett elegant sätt att belysa det poetiska 
språkets karaktär! 

Sommaren 1967 var dramatisk. Det var då en student blev 
skjuten av polis vid en demonstration mot shahen av Iran i Ber-
lin. Dagen efter mordet var det väggtidningar överallt i lilla 
staden Marburg. Detta var en tidig förvarning för en begynnande 
studentrevolt samma år. Efter Marburg kunde Björn göra bruk 
av ett stipendium för vistelse i kursgården Bossay, strax utanför 
Geneve. Kursen ordnades av Kyrkornas världsråd och vände sig 
till unga teologer från flera världsdelar. Det mest bestående från 
konferensen var nog att Björn fick två vänner för livet. Det var 
den holländska dominikanermunken Frits Florin och lundastu-
denten Göran Agrell.  
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Uppsalamöte, prästutbildning och första jobbet 
Under hösten började det bli känt att man i Uppsala förberedde 
ett stort ekumeniskt möte 1968. I Lund startades en studiecirkel 
kring mötets tema vilket öppnade Björns ögon för globala, poli-
tiska frågor.  

Våren 1968 var en studietermin. Björn skulle äntligen få 
träffa den lärare han sparat till sist i grundutbildningen. Det var 
Gustaf Wingren. Läskursen var till stor del valfri och han hade 
valt att läsa det författarskap som verkade mest spännande, 
Sören Kierkegaards. Wingren var inte ovänlig men påtagligt oin-
tresserad. Så samtalet blev inte särskilt inspirerande. Samtidigt 
hade vännen Florin flyttat till Köpenhamn för att helt ägna sig åt 
samme Sören K. 

Mötet i Uppsala sommaren -68 fick bred publicitet, inte minst 
som det var en polisbevakning av gigantiska mått. Vi var cirka 
tjugo studenter som arbetade med Hot News, en stencilerad tid-
ning som nådde alla mötesdeltagare vid frukosten. Obs att detta 
var före datorernas tid! Redaktionen var lundadominerad och 
därtill kom några vänsterkatoliker. De tillhörde vänkretsen kring 
paret Inger Sjöberg/ Staf Callewaert och kom från 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 bör nämnas. Han hette Per Frostin, 
senare känd som befrielseteolog med fokus på afrikansk kultur.  

Björn var mer observatör än sakkunnig aktör. Men han rå-
kade flera år senare stöta på en tjänsteman på Kyrkornas världs-
råd i Genève. Denne påstod att det bästa i Uppsala -68 var tid-
ningen Hot News!  

Höstterminen 1968 var hektisk och plågsam. Det var praktisk 
prästutbildning från morgon till kväll. Ståndpunkterna i gruppen 
var mycket spridda och stämningen ofta fientlig. Den hygglige 
föreståndaren (Bengt Åberg) försökte vara vänlig mot alla men 
var sannolikt på bristningsgränsen även han. Polariseringen 
gällde både politik och teologi. När utbildningen äntligen tog 
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slut och det blev prästvigning i Karlstad var Björn så utmattad att 
vigningsritualen upplevdes som en fars på långt avstånd. 

Första prästjobbet var en fortsättning på KGF med titeln 
Resesekreterare för Mellansvenska avdelningen. Det gick främst 
ut på att hålla föredrag på gymnasieskolor och stödja lokala 
KGF-grupper. Ofta var det mycken trevlig samvaro men Björn 
var orimligt frånvarande från hem och familj. En av de första 
dagarna hamnade han åter på läger i Sörmland, i Stjärnholm. 
Där togs den nyvigde emot med omfamningar av de närvarande 
prästerna. Det kändes som att ha hamnat i en manlig sekt. Och 
om han inte slutat frivilligt hade han efter något år fått sparken 
av Strängnäs stift. Bland annat ansågs han uppvigla gymnasis-
terna gentemot sina präster och han ansågs ha gjort ett svårt 
brott genom att underlåta kontroller av vem som på övernatt-
ningar sov i vems säng. 

Lyckligtvis var Björn tjänstledig från Karlstads stift och kunde 
börja arbeta där hösten 1970. Nya boplatsen heter Kil där de fick 
hyra en trivsam tjänstebostad. Orten ligger vid Fryksdalens södra 
ände, ett par mil från Karlstad. Det är både bondbygd, järnvägs-
knut och småföretagarsamhälle med stark frikyrklighet. Man 
hade tidigare inte haft någon ung präst och han blev vänligt mot-
tagen och omedelbart vald till ordförande i Kils ungdomsråd, ett 
organ för föreningar som har ungdomsverksamhet.  

De första uppgifterna i prästyrket var dramatiska. Tre kvin-
nor i 60-årsåldern, nära vänner, begick självmord med någon 
veckas mellanrum. Kyrkoherden tyckte sannolikt att det var en 
lättnad att slippa begravningarna och att kunna överlämna dem 
till en som inte var så inblandad. Att få handledning av en äldre 
kollega var inte uppfunnet på den tiden. 

Ganska snart fick han även träffa kollegor i kontraktet, ett 
tjugotal präster med fruar från närmaste regionen. Vi var kallade 
till kontraktsprosten Strandlund i Grava, i en mäktig prästgård 
nära Klarälven. Björn hade åtagit sig att presentera Gustaf Win-
grens senaste bok, Växling och kontinuitet. Prästerna hade präst-
dräkt och satt i stora salen. Fruarna satt i den närbelägna hallen 
och stickade frenetiskt med öronen på skaft. Min inledning be-
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möttes av en generad tystnad men det blev mera glam när kaffet 
serverades. 

Teologihistorisk kommentar 
Början av 1900-talet var en dramatisk övergångstid för de teo-
logiska fakulteterna. Inte bara Emilia Fogelklou fick känna av 
det. Nathan Söderblom fick sitt första magsår när uppsala-
kollegorna skrev ner Torgny Segerstedts doktorsavhandling så 
att han förlorade den docentur, lika med det arbete, han hade 
hoppats på. Men Söderblom var professor och charmör med bra 
kontaktnät. Han ordnade så att Segerstedt fick arbete i Lund och 
senare i Stockholm.  

Grundproblemet vid sidan av att kvinnor till stor del var ute-
stängda från högre studier var förhållandet mellan teologi som 
konfessionell prästutbildning och religionsvetenskap som själv-
ständig forskning. För Söderblom var aldrig fri forskning ho-
tande om den hade sanningen som mål. Hans frimodighet var 
medvetet luthersk i meningen frihetlig samtidigt som även kolle-
gorna ville värna om det lutherska lika med den bestående san-
ningen gentemot fritänkande liberaler. När Björn var student 
hade det sedan 30-talet växt fram en variant av samma problem: 
När den fria forskningen ansåg sig ha kommit fram till vad som 
var den historiske Jesus budskap måste man i alla tider lyda vad 
som står i bibeltexen. I den andan var professor Gerhardsson 
fostrad av sin avhållne lärare Anton Fridrichsen i Uppsala. Och 
det var i den andan man i många år lyckades förhindra kvinnliga 
präster. Bibelforskarna hade blivit en ny slags påvar.  

Eversharp – dialektisk teologi 
När Björn med familj (två små pojkar) flyttade till Värmland var 
det med förväntan om att återknyta kontakten med en teolog de 
hade mött en gång i Lund. Det var Sven Hector som länge varit 
präst i Västvärmland, bland annat under hårda krigsår. Han var 
verksam i början av 70-talet i en liten socken som heter Nyskoga 
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i norra Värmland. Han var känd, av många ökänd, eftersom han 
var marxist. Under sina studieår i Lund hade han varit aktiv i 
arbetet med Clarté, en vänsterorienterad tidskrift som även hade 
redaktion i Uppsala. Marxismen hade han mött redan som mycket 
ung genom en norsk ekonom (familjen bodde i Bogen, nära nor-
ska gränsen). Denne hade hävdat att kapitalismen kommer att 
ödelägga både människor, natur och kultur om den släpps helt 
lös. Detta kan vi konstatera i dag men på 1930- och 40-talet 
associerade man marxism endast med den mordiske Stalin.  

Sven H var mindre känd som företrädare för en dansk rörelse 
som han haft nära 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 sommarmöten 
som belyste frågor som samtidigt var aktuella i Tyskland. Därtill 
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 nådde Sverige på 
allvar. Dess mest kända, tyskspråkliga företrädare hette Karl 
Barth. Dialektisk dansk teologi hade liksom Barth religions-
kritisk tendens och inte sällan en ironisk profil. Så beteckningen 
Eversharp var i tidskriften en stående rubrik för vass kyrkokritik. 
(Det bör tilläggas att Tidehverv i dag har utvecklats i höger-
nationalistisk riktning.) 

Redan tidigt hade studenterna Annicka och Björn fått impul-
ser från Danmark. Det var Harry Aronsons förtjänst. Han var 
docent i teologisk etik i Lund och den som presenterade modern 
filosofi utanför det rådande analytiskfilosofiska modet. Redan 
när de gick i grundkursens andra termin ordnade Aronson en 
studieresa till Köpenhamn och Århus där de fick möta dåtidens 
ledande teologer. Särskilt viktigt är att nämna K E Lögstrup. De 
läste med stort intresse hans 60-talsbok Den etiske Fordring som 
är en vardagslivets teologi där författaren, liksom Emilia, und-
viker teologiska termer. Lögstrups författarskap fortsatte genom 
åren att belysa den första trosartikelns teologi om livet som 
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samtidigt gåva och ansvar och hur det hålls uppe genom ”spon-
tana livsyttringar”. Hans elev och senare kollega Ole Jensen 
utvecklade perspektivet vidare i sin samhälls- och kulturkritik. Se 
I vaekstens vold från 1960-talet! 

Äntligen samhällsorientering 
Det fanns några timmars samhällsorientering i praktiska präst-
utbildningen, detta med hjälp av kyrkohistorikern och socio-
logen, Berndt Gustavsson. Men det var en droppe i havet. 

Björn hade från början fördomen att det skulle vara trist och 
händelselöst att vara präst på landet. I Kil visade det sig vara helt 
fel. Inte minst var det lärorikt och nyttigt att arbeta med ung-
domar. Som mest hade han samtidigt fem övervakningsuppdrag 
som byggde på kontakter med konfirmander och deras familjer. 
(Det bör nämnas att 1970 var konfirmationsseden i Kil ännu helt 
ograverad. Alla gick och läste) Eftersom det saknades andra sam-
lingslokaler hade Fritidsnämndens ordförande (en centerpar-
tistisk bonde, Bo Andersson) och Björn öppet hus i Folkets hus 
en kväll i veckan. Där var det fritt att spela öronbedövande 
musik och umgås, (men utan alkohol).  

Men i föreningslivet konstaterade man att prästen prioriterat 
fel slags ungdom så vid nästa årsmöte lades Kils ungdomsråd 
ner, med bara fyra personer närvarande, en från FNL-gruppen, 
två från Folketshusföreningen i Högboda (liten ort på vägen till 
Arvika) samt avgående ordförande. 

Bristen på gehör för teologiska frågor bland prästerskapet och 
tidigare samtal med präster under åren som resesekreterare 
ledde till insikten att det är riskfyllt att vara präst som enda utväg 
för sin försörjning. Björn sökte deltidstjänster och påbörjade 
studier vid göteborgsuniversitetets karlstadfilial med sikte på 
behörighet som svensklärare. Och under ett par år, under fort-
satta studietiden, vikarierade han bland annat för Sven H, som 
ofta var sjukskriven. Det kan tilläggas att Björn inte lämnade alla 
prästerliga uppgifter. Otaliga var de ideella dop, vigslar och 
begravningar han hade på begäran, även in nästa sekel. 
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Förkunnelse och kyrkosyn 
Från samtalen med Sven H har en del formuleringar fastnat i 
minnet, till exempel ”undran och förundran” som var hans håll-
ning inför tillvaron. Undran stod för utforskandet, att ta reda på 
fakta, och förundran bottnar i tacksamhet. När en ung man 
intervjuade Sven och frågade: Tror du på Gud? svarade han ”Ja, 
man måste ha någon att protestera emot.” Ett annat exempel: 
”Vet du varför det är en tupp på kyrktornet? Det kyrkliga svaret 
är ofta att kyrkan alltid är vaken. Men viktigast är att det är i 
kyrkan som förräderiet ligger närmast” (anknytning till bibel-
berättelsen där Petrus sviker sin Mästare i Matteus 26:69).  

Till sist en viktig metaforisk bild av teologins och trons 
dilemma: På sommaren satt Sven ofta på prästgårdens farstu-
trapp, i skugga och lä och med betagande utsikt över nejden: ”Du 
vet nog att det uppe på Snipberget finns en åsrygg där det går en 
väldigt smal stig högst upp. Det gäller att varken fastna i 
subjektivismens sumpmark eller på andra sidan slår ihjäl sig på 
objektivismens stenbumlingar.” Detta sa han med ett finurligt 
leende, samtidigt som han pekade på en av de blå åsarna långt 
bort i väster. 

När Björn predikat var Sven vänlig men den unge prästen 
kände på sig att något inte riktigt stämde. Själv levde han fort-
farande i andan från Uppsala -68. Det var en aktivistisk, snarast 
reformert kristendomstyp. En dag frågade han Sven om hur han 
såg på den lutherska regementstanken, helt övertygad om att den 
skulle ifrågasättas. Nej, tvärtom! Regementstanken är nödvändig, 
ansåg den äldre teologen. Det världsliga regementet är viktigt för 
att forma och stödja elementär ordning i samhället. Det kan man 
kalla Guds vänstra hand, trubbig och sträng. Om den inte fanns 
blir det bara värre för de fattiga och värnlösa. Det andliga rege-
mentet hör till förkunnelsens och den spontana kärlekens om-
råde. Det är inte praktiskt gripbart, snarare poetiskt och utopiskt.  

Sven Hectors egen predikostil var speciell, aldrig förmaningar 
eller agitation. Här kom dialektiken fram i praktiken. Han ställde 
frågor till dagens text och ställde textens frågor till oss lyssnare 
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där han självklart inkluderade sig själv. Ofta var det mycket få 
personer i kyrkan men hans sätt att räkna in sig själv skapade en 
stämning av samhörighet, oberoende av antalet deltagare eller 
vilka de var. 

Med Kil och Nyskoga i bagaget började Björn förstå vad 
evangelisk-luthersk folkkyrka skulle kunna betyda. Därtill kom 
att när han några år senare började arbeta som lärare på hög-
skolan i Karlstad vidgades hans kritiska perspektiv. Han hade 
tidigare inte varit medveten om hur hierarkiskt arbetslivet är 
organiserat. En adjunkt på högskolan hade sex lönegraders lägre 
lön och dubbelt så många undervisningstimmar som en lektor. 
Och eftersom högskolan i Karlstad kämpade för att bli univer-
sitet (man behövde fler doktorer) blev Björn så småningom 
doktorand i Göteborg och fick tid att även vara kyrkopolitiker. 
Viktigast var nog att han genom forskarutbildningen fick privi-
legiet att grundligt läsa och begrunda klassiska texter, inte minst 
tre viktiga författarskap med teologisk relevans, Einar Billings, 
Nathan Söderbloms samt den lärde och kloke H-G Gadamer 
genom hans stora bok Wahrheit und Methode från 1960. Det är 
ett verk som finns i god engelskspråklig översättning med titeln 
Truth and Method. Det var Gadamers filosofiska hermeneutik 
som låg som teoretisk grund för Björns teologihistoriska av-
handling som lades fram i Göteborg 1983. 

I Emilias fotspår 
Björn arbetade länge som lärare, liksom Emilia. Båda slet hårt 
med kristendomsämnet som på 1960-talet bytte namn till 
religionskunskap. När Björn 1976 läste igenom läromedlen från 
sin företrädare vid lärarutbildningen i Karlstad kunde de ha varit 
hämtade från sekelskiftet 1900. Men Emilias texter var och är 
aktuella än i dag. Här är det träffande att använda en terminologi 
från Gadamer. För honom är språket inte endast redskap. Män-
niskan är en språklig varelse. Det han kallar tillägnande berör 
hela människan, ofta genom oväntad insikt. Och det är i mötet 
med det främmande som man kan få nya kunskaper. 
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Emilia skrev att inlärning av teologiska doktriner i skolan är 
mer stenar än bröd. Hon kallade doktrinerna för ett förstenat 
språk. Liksom sin lärare Söderblom hade hon ett fritt förhållande 
till Bibeln. Det viktiga var själva saken. Emilias synsätt liknade 
det Björn försökte utveckla på 1980-talet, en strävan att lyfta 
fram skönlitterära berättelser som viktiga bildningsvägar liksom 
muntliga eller skriftliga bibelparafraser. Om berättelser i under-
visningen skrev Emilia ”att de skulle alls icke vara små förströel-
ser vid vägen för att driva upp och krydda det hela, som så ofta 
sker. De skulle tvärtom själva vara väg, en så psykologiskt rak 
väg som möjligt.” Med psykologiskt rak väg avsåg hon utveck-
ling av personligheten, eller med Gadamers ord: att vara öppen 
för ett tillägnande. 

Kyrkopolitik på riksnivå 
I Socialdemokratiska arbetarepartiet hade många aktiva länge 
velat skilja mellan kyrka och stat. Det var inte svårbegripligt med 
tanke på att kyrkan länge varit en del av ett hierarkiskt och ofta 
förtryckande system. Reformivrarna utgick från en liberal eller 
pietistisk syn där kyrkan borde vara en förening för ”de reli-
giösa”, detta trots att den sedan medeltiden och reformationen 
varit en kulturinstitution med många uppgifter i samhället, helt 
oberoende av vad folk haft för syn på vad som nu kallas religion. 

Statsminister Ingvar Carlsson hade på 1980-talet överlåtit 
kyrkopolitiken till socialdemokratiska Broderskapsrörelsen som 
till stor del bestod av medlemmar i olika frikyrkor.  

När kyrkomötena på 80- och 90-talet började närma sig be-
slut i kyrka- statfrågan var Björn ledamot i kyrkomötet tillsam-
mans med en handfull andra ombud från Värmland och Dals-
land. Det blev snart tydligt att vi hade mer gemensamt med 
Centerpartiet än med den partilinje som drivits av Broderskaps-
rörelsen i samklang med Folkpartiet. Detta gjorde ordföranden i 
socialdemokratiska kyrkomötesgruppen nervös, för att inte säga 
förbannad. Ganska snart bildades en folkkyrkogrupp bland kyrko-
mötets ledamöter, från flera partigrupper. Där fanns många från 
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landsbygden men även från Stockholm. Ovärderlig var i detta 
sammanhang en präst från Västerås stift, Stig Jansson, som 
bidrog med juridisk kunskap och fast förankring i Einar Billings 
ideal för en generös och öppen kyrka. Socialdemokratiska grup-
pens ledning tvingades utse en arbetsgrupp för att förnya sitt 
kyrkopolitiska program. Arbetet leddes av stockholmaren Marian-
ne Upmark och resultatet år 1999 var ett tydligt stöd för en 
öppen folkkyrka. Folkkyrkogruppen kom därmed att påverka 
processen så att när riksdagen skulle fatta slutgiltigt beslut inför 
millennieskiftet var folkkyrkotanken väl förankrad. Slutliga re-
sultatet blev, med en fri formulering, att Svenska kyrkan ska 
vara en öppen, demokratiskt styrd, evangelisk-luthersk och 
rikstäckande folkkyrka. Det är en bra ramlag men den garan-
terar inte kvaliteten på verksamheten. 

Här avslutas skissen över mitt 1900-tal. Livet gick vidare på 
Södertörns flerkulturella högskola och med arbete inom Reli-
gionsvetenskapliga sällskapet i Stockholm. När jag hösten 2019 
lämnade dess styrelse var det med stor glädje jag kunde över-
lämna min stol till Gunilla Gunner. 

Avslutande reflexioner 
När Emilia och hennes vänner på 1930-talet lyckades få Vän-
nernas samfund accepterat som erkänt trossamfund i Sverige var 
det samma årtionde en kraftfull mobilisering av en prästerliga 
höger som importerats från brittisk High Church och som vi 
brukar kalla högkyrklighet. Det är en rörelse som färgat stora 
delar av Svenska kyrkan under resten av århundradet. Till stora 
delar är denna strömning kväkarrörelsens motsats: hierarkisk, 
prästfixerad, präglad och bunden vid en mångfald ritualer och 
vad Emilia kallade förstenat språk. 

Emilia kunde av åldersskäl inte arbeta i den skolform som 
infördes på 1960-talet, den som Björn fick leva med. Men både 
Emilia och Björn slet med problemen kring hur man stimulerar 
till självständigt tänkande hos unga människor för att utveckla 
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ett rikt och rättsinnigt liv. Jag tror vi båda till stor del miss-
lyckades.  

Sven Hectors varning för subjektism och objektivism är fort-
farande högst relevant. Båda dikena har länge präglat synen på 
vad man kallat religion. David Thurfjells bok Det gudlösa folket 
belyser en vilsenhet som hör samman med detta. Till saken hör 
att Humaniströrelsen framgångsrikt kunnat befästa sådana pers-
pektiv med stöd av fundamentalistiska rörelser i olika delar av 
världen. Härvidlag är filosofen Jonna Bornemark en ljusglimt 
eftersom svensk filosofi så länge mest intresserat sig för ratio och 
därför sitter fast i objektivismen. 

Jag är övertygad om att kväkarrörelsen har viktiga lärdomar 
att ge. Emilia var klok när hon startade en svensk gren av denna i 
Sverige ganska okända tradition som redan på 1600-talet lik-
ställde kvinnor och män och avskaffade präster. Jag bejakar gär-
na Svenska kyrkan som kulturarv och traditionsförmedlare men 
kväkarna är en viktig påminnelse om ett radikalt, profetiskt arv. 
Greta Thunberg har visat att det inte behöver vara bundet till 
kyrkor och samfund. 
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Ida och Stina: en berättelse om kallelse,  
kamp och kvinnokollektiv 

Görel Byström Janarv 

DEL 1. Halva himlen är vår 
Fyra kvinnor och jag står på trottoaren och knackar på porten 
utanför Tegnérgatan 8 i Stockholm. Året är 1979. Med oss har vi 
ett manus till Sveriges första bok om feministteologi. Titeln har 
vi redan bestämt: Halva himlen är vår. Nu ska vi visa omslaget vi 
valt för förlagschefen. Stolta och glada är vi. 
Men inget blir som vi tänkt.  

Chefen går i taket över bilden som är det klassiska vykortet 
med det röda kvinnokampsmärket mot en himmelsblå bak-
grund, vita moln och texten ”Halva himlen är vår” upptill. Den 
nya kvinnorörelsens emblem. 

Högröd i ansiktet hytter han med näven mot oss och dekla-
rerar att: ”Det ska jag säga er att ingen, jag säger ingen, har 
hittills kunnat slå sig in i himlen”.  

Detta hade vi inte sett komma! Vi förstår då att ska det bli en 
bok som ges ut på Gummessons förlag så måste vi föreslå ett 
annat omslag. Vi letar och finner till slut en möjlig bild på en 
härlig kvinna som står med båda fötterna i jorden och sår frön i 
en röd fladdrande kjol.  

Den blev godkänd. Såklart. 
Fast i hemlighet log vi åt att man inte sett att kjolen var en 

röd fana och bilden av en såningskvinna var inte dum. Hur 
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många gånger hade vi inte sjungit ”Gå, gå såningsman gå, ut att 
den ädla säden så”…Var det inte i själva verket så vi såg på vår 
egen uppgift och kallelse; att bli såningskvinnor för en ny tid. 

Boken blev för flera en provokation och orsakade en hel del 
rabalder. ”Vad är nu detta?” kunde det heta i recensioner och 
anmälningar, de flesta kritiska och några rentav hånfulla. 
Artikeln ”Jesus var feminist” av teologen och mannen Leonard 
Swidler var särskilt upprörande.  

Men vi stärktes också av många aktiva kvinnor i kyrkan som 
gladdes över boken – och särskilt från unga kvinnliga teologer 
som känt kallelsen att bli pastor eller präst, men fruktade att den 
patriarkala strukturen skulle bli för svår att leva med. För dem 
gav ”Halva himlen är vår” syre och energi att tro att kyrkan 
kunde förändras, att teologin kunde formas av både män och 
kvinnor och bli befriande. Att evangeliets kärna stavas befrielse 
till nytt liv.  

I bokens början finns ett foto på författarna i en dörröppning; 
till höger Kerstin Lindqvist, en av Sveriges första vigda präster i 
Svenska kyrkan (1959), bredvid henne Ulla Bardh, en av de allra 
första ordinerade frikyrkopastorerna iSverige (Svenska Baptist-
samfundet) ett år tidigare (1958) och vid sidan om dessa profiler 
och erfarna ledargestalter, stod några unga kvinnor, prästerna 
Lena Olsson Fogelberg, Kerstin Billinger samt undertecknad 
Görel Byström Janarv. 

På ett sätt kan man säga att vi bidrog till ett kvinnohistoriskt 
uppvaknande eller åtminstone drog vårt strå till stacken. Vi 
menade på allvar att kvinnor hade något att bidra med i kyrkan 
utöver de traditionella könsroller som de hittills varit hänvisade 
till; Kyrkbänken. Kyrkkaffet. Kollekten. Missionen.  

Vi blev, som det hette på den tiden, kvinnoväckta. Eller som 
vi skulle säga idag; vi blev genusmedvetna. Vi skapade en annan 
historia med kvinnoperspektiv som redskap. Vi läste andra 
böcker och gjorde boklistor som vidgade världen och livet. Berit 
Ås lärde oss se mönster om hur härskarteknikerna fungerar, inte 
bara i samhället men också applicerade på kyrkan. Redskap 
fogades till redskap. Vi läste bibeln med andra glasögon och vi 
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såg och erfor könsmaktsordningen i vår egen kyrka, i politiken 
och världen.  

Vi skapade kvinnogudstjänster, samlade predikningar av 
kvinnor, skrev nya böner och sätt att fira gudstjänster med inklu-
sivt språk och gladdes åt Ekumeniska Kvinnoårtiondet som gav 
energi och kraft till fördjupning och kreativitet. 

Vi lärde känna en gränsöverskridande normkritisk Jesus och 
hans medarbetare Phoebe, Deborah, Priscilla, Wasti, Junia, Chloe, 
Lydia, Apphia, Nympha, Rut, Esther, Hagar, Mirjam. Vi lärde 
känna Emilia Fogelklou, Fredrika Bremer, Ester Lutteman, Elin 
Wägner, Karin Westman Berg, Karin Hartman, Lydia Wahl-
ström. Kvinnor som gått före. Vi läste teologer som Elisabeth 
Schüssler Fiorenza, Mary Daly, Elisabeth Radford Ruther. Stenen 
var satt i rullning. Världen höll på att förändras. Kyrkan och 
teologin likaså. 

Men livet drabbade oss. Några av oss fick barn och arbetet i 
kyrkan slök oss på olika vis. Feministteologin blev ett akademiskt 
ämne och gick från att vara något för ”extremister” till ett 
självklart orienteringsämne på teologiska fakulteter. Det person-
liga blev politiskt. Feministteologin var inte bara en tankesmedja. 
Vi försökte faktiskt leva den! 

Den vigselförbön som Kerstin Lindqvist och Ulla Bardh till-
sammans skrev för 40 år sen, är ett exempel på hur feminist-
teologi kunde gestaltas i praktiken. Bönen kom att bli älskad för 
sin innovativa inkluderande hållning och används alltjämt: 

Gud, vår far och mor, Du alltings ursprung och mål. 
Vi tackar dig för att du i din vishet har skapat oss 
till gemenskap och inte ensamhet. 
Nu ber vi för NN och NN: 
Gör dem hela och trygga i sin kärlek. 
Smält samman hjärtats förståelse, kropparnas fröjd, handens 
och sinnets ömhet 
till en oinskränkt kärlek till livets slut. 
Bruka dem Herre i denna vår värld. 
När vi tänker på NN och NN, oss själva och kärleken, 
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eller bristen på kärlek i våra egna liv, 
ber vi också för andra runt omkring oss: 
För de som går äktenskapet till mötes, 
för de som lever i äktenskap fyllt av ömhet och växande, 
för de som upplever att kärleken brustit och gemenskapen 
trasats sönder, 
för de som lämnat äktenskapet i bitterhet, 
Vi ber dig Gud, 
för de som blivit ensamma mot sin vilja,  
för de som älskar utan gensvar, 
för de som valt andra former av samlevnad, 
för de som avstått från äktenskapet för att bättre tjäna Dig. 
Hjälp oss alla till ett syskonskap 
där vi lever i upprättande gemenskap med varandra, 
man med man, kvinna med kvinna, man med kvinna. 
Om detta ber vi Dig Gud. 

20 år efter bokutgivningen möts vi en söndag i Uppsala utanför 
domkyrkan. Vi är inbjudna av domprosten Tuulikki Koivunen 
Bylund i Uppsala Domkyrkoförsamling som tagit initiativ till en 
högtidsgudstjänst när det Ekumeniska Kvinnoårtiondet (1988–
1998) avslutas. Vid den tjänade vi sex tillsammans och det blev 
en av många kvinnogudstjänster vi firat genom åren.  

30 år efter utgivningen av boken Halva himlen är vår gör Kyr-
kans Tidning ett reportage om oss. Fotografen tar också en exakt 
likadan bild som den i boken hemma hos undertecknad. Trettio år 
har gått. Året är 2009. Kyrkan har på olika sätt varit våra liv. 
Feminister är vi fortfarande. Nu med lång erfarenhet av vad det 
kan betyda i en kyrka som rör sig mycket långsamt framåt. 

2018 inbjuder Sveriges Ekumeniska Kvinnoråd till årsmöte i 
Immanuelskyrkan i Stockholm och en ny ung generation kvin-
nor i kyrkan har påverkat programmet. Dess nya generalsekre-
terare har ambitionen att bygga samman den äldre kvinno-
rörelsen i kyrkan med den yngre. Äldre kvinnor fascineras över 
kontot ”Feministpastorn” på Instagram och hennes tusentals 
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unga följare. Att dess skapare, pastor Esther Kazen nu också är 
SEKs generalsekreterare spelar också in. Plattformar och möjlig-
heter att göra avtryck visar sig fortfarande ha stor betydelse. 

Så kommer det sig att undertecknad ombeds berätta historien 
om Halva himlen är vår - 40 år senare. Nu för en ny generation 
kvinnor i kyrkan.  

Stafettpinnen går vidare. Även vi hade fått den någonstans 
ifrån. 

DEL 2. Ida Andersson 
Steget från Immanuelskyrkan i 2000-talets Stockholm till Väst-
götaslättens 1800-tal kan kännas monumentalt, men här finns ett 
igenkännbart mönster för den som kan identifiera den röda 
tråden; kvinnor som följer sin kallelse och tar på sig ledartröjan.  

Huvudpersonen här heter Ida Andersson, en med våra dagars 
ordval, mäktig influencer med tusentals följare. Legendarisk 
evangelist, predikant, församlingsgrundare och kapellbyggare.  

Ida Andersson föddes 1889 i Svansvik i Marums socken strax 
utanför Skara. Pappan var både skomakare och evangelist verk-
sam i Evangeliska Fosterlandsstiftelsen. Det var väckelsetider i 
landet, men Ida lämnade sig inte åt Gud och blev inte frälst för-
rän hon var sjutton år. Med hennes egna ord från en inspelning 
berättar hon: ”Då skedde förlossningen, förvissningen var ögon-
blicklig, själen genomströmmades av en överjordisk glädje och 
frid. Den glädjen kunde inte döljas eller stängas inne, den måste 
få utlopp.” 

Och utlopp fick den. Snart började Ida gå runt i stugorna och 
läsa Bibeln. På hemväg från ett sånt hembesök kände hon en 
kallelse från Gud att ägna livet åt hans tjänst. 1911 börjar hon i 
John Ongmans bibelskola i Örebro som den baptistiska Örebro-
missionen anordnade. 22 år gammal blir hon antagen som 
evangelist även om dess ledare och grundare John Ongman var 
skeptisk till hennes alltför glada lynne. Kvinnliga evangelister 
fick alltid arbeta i par. Ongman utsåg Anna Flink till Idas evan-
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gelistpartner och det var ingen ’perfect match’ eftersom Anna 
var motsatsen till Ida och grät varje dag.  

Prästen Gunnar Olén hörde till dem som uppskattade Ida och 
inför första mötet med henne beskrev han den kvinna han 
övernattade hos så här: ”I nästa vecka kommer Ida i Skara hit 
och då ska Olén få se ett fruntimmer som är redigt. Predika kan 
hon härligt och sjunga me. Ho är rent av ovanliger.” 

Efter några svåra år som evangelist i Dalsland återvände Ida 
till Västergötland. Ensam och utan Anna som gifte sig och där-
med slutade som evangelist, ty så var rutinen. Som nr 323 i 
evangelistmatrikeln står det nu att Idas missionsfält är ”Skara 
med omnejd”, och några år senare ”fritt fält”. En fri kvinna utan 
restriktioner kan man säga. 

Från 1933 finns hon inte ens med i evangelistmatrikeln och 
har nu full rörelsefrihet. Kanske ansågs hon redan då som svår 
att styra och ovillig att underordna sig samfundsstrukturer. 
Dessutom hade hon egna idéer. Hon reste runt och höll stug-
möten på Skaraslätten. Väckelsen var ett faktum. I Vinköl fick 
hon kallelsen att bygga ett kapell och det blev det första av sam-
manlagt 39 stycken! Som princip hade hon att de skulle invigas 
skuldfria. Med bön och inte så lite entreprenörsanda och nät-
verkande kunde hon bygga kapell efter kapell. 1918 utvidgades 
hennes verksamhet även till en barnkoloni för barn som behövde 
sommarvistelse. Och gudlig fostran. 

När hon fyllde 40 år fick Ida Andersson en bil, en Chevrolet, 
som en köpman i Uddevalla hade samlat in pengar till. Nära 250 
personer hade bidragit till bilen. Men eftersom Ida inte hade 
körkort själv blev en av hennes evangelister, Margareta Malm-
berg hennes chaufför. Och det förblev hon i 35 år! 

Idas ledarstil var, som det kallas i moderna management-
handböcker, tydlig och resultatinriktad. Som en del av en folk-
väckelse var hon kanske inte ett föredöme när det gäller folk-
rörelsedemokrati. Man anar ett auktoritärt ledarskap i samma 
anda som välkända samtida manliga predikanter. Men hon fick 
mycket gjort. 
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Ida engagerade sig i allt som hade med evangelisterna och 
kapellbyggena att göra. Hon granskade byggritningar och över-
vakade evangelisterna med samma noggrannhet. 1933 stod ännu 
ett bygge färdigt, missionshemmet Bidalite i Lundsbrunn, som 
kom att bli även hennes eget hem. Ett kvinnokollektiv där de 
hade allt gemensamt. En kommunitet med böneliv och guds-
tjänstverksamhet. Här kunde missionärer som var ”färdiga med 
sitt livsverk” vänta som hon uttryckte det på ”uppbrottsordern”. 
Många andra kom också dit. Sökare. Personer som behövde 
andligt stöd eller upplevde en livskris. Och evangelisterna. 

I perioder hade hon ansvar för ett 30-tal evangelister som hon 
självsvåldigt parade samman och placerade ut i kapellen, två och 
två. De fick ansvara för allt från vedhuggning till möten. Många 
möten.  

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

Tant Ida, för det var så hon kallades av alla, var något så 
ovanligt som en kvinnlig förebild, både när det gällde gudstron 
och hennes förmåga att gestalta tron i handling. Som pionjär och 
innovatör var hon den första i sin roll och hon fick så att säga 
lägga räls medan tåget går. Vilka hennes förebilder var framgår 
inte. Men hon hämtade dem säkert från Bibeln. Några andra 
kvinnor i hennes ”bransch” fanns inte. 

Hon svarade exempelvis själv för rekryteringen av evangelis-
terna och åkte ibland till bibelskolan i Örebro och valde ut vilka 
hon ville ha.  

Ida ville inte kallas pastor. Hon ansåg inte heller att kvinnor 
passade som församlingsföreståndare. Det är märkvärdigt med 
tanke på hennes egna erfarenheter av församlingsgrundande, 
kapellbyggen och ledning av alla evangelister. Tanken på kvinn-
liga präster hade inte nått henne och var heller inte under hennes 
mest verksamma tid aktuell. Hon var upptagen av annat. Och vill 
man tillägga – hon var inte kvinnoväckt! Kvinnors utsatthet och 
könsbaserade orättvisor hade hon inte reflekterat över. 
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En del evangelister kallade henne helt enkelt ”Översten”. Hon 
hade ett tydligt ledarskap, ett sådant som ofta uppskattats stort i 
kyrkan när det praktiserats av betydande män, men som upp-
fattats som direkt opassande för kvinnor. Hennes andliga pon-
dus och dådkraft förflyttade berg och förvandlade liv. Att kalla 
henne Tant Ida är ett förminskande av henne. 

Kyrkoherden Gunnar Olén som var positiv till väckelsen på 
Skaraslätten skrev om Ida: 

Ida Andersson på Skaraslätten är en kraftig vedergällning av 
deras (Kyrklig samling för bibel och bekännelse) teorier, att 
Jesus inte tycker om kvinnliga präster. Gud har på ett särskilt 
sätt välsignat hennes gärning. Hon har varit mer än präst för 
medlemmarna och evangelisterna i de olika församlingsgrup-
perna. Man kan gott jämföra henne med en biskop ty gåvan att 
styra har hon i hög grad fått. 

Ja, Ida Andersson fick verkligen utlopp för sin tro. Namnen som 
följer vittnar om en innovativ kyrkoledare som väl läste sin tid 
och kunde skapa rum för drömmar, tro och nytt liv: Vinköl 
1918, Jung 1919, Synnerby 1920, Edvära 1921, Högstena 1922, 
Friel 1923, Stenstorp 1923, Larv 1925, Åsaka 1926, Berg 1927, 
Vinninga 1928, Saleby 1929, Hangelösa 1931, Hällum 1931, 
Händene 1935, Öttum 1935, Levene 1936, Längjum 1937, Ve-
dum 1938, Fåglavik 1939, Frambo 1939, Skallmeja 1939, Slädene 
1944, Tumleberg 1944, Tådene 1946. 

DEL 3. Stina Svensson 
När Ida Anderssons krafter sinade och hon kände behov av en 
medarbetare bad hon Gud om råd. Vem skulle ta över Slätt-
missionen som hon startat? Svaret blev Stina Svensson (1923–
2014). 

Hennes och mina vägar korsades under 1990-talet och blev 
en dokumentärfilm på SVT (Stina med team 1993) och ett längre 
söndagsreportage för Dagens Nyheter samma år. Sedan jag skrev 
det har flera av dem dött. Det här är berättelsen om nästa kvinn-
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liga religiösa ledargestalt jag velat dela med mig av; Stina Svens-
son – hon som tog över stafettpinnen efter Ida Andersson. 

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

När andra evangelister och missionärer reste till Afrika, be-
stämde de sig för Västgötaslätten. Här byggde Ida Andersson 39 
kapell inom 12 mils radie. Här har de hållit i runda tal 15 600 
möten. Nu har Stinas åldriga team snart fullgjort sin livsgärning. 
Ett stycke frikyrko- och kvinnohistoria är på väg att gå i graven. 
Men än reser de runt, sjunger och predikar med full kraft i ka-
pellen på slätten. 

Solen står lågt över fälten. Det gula varma ljuset strilar rakt in 
i Korsberga missionshus. Det ska bli möte strax. Välbekanta ljus 
hörs. Kaffebryggarna sörplar i köket. Dukningen av kaffekoppar-
na klirrar i lilla salen intill. Organisten värmer upp tramporgeln. 
Någon tänder ljusen. Det är förtätat. Ska man prata får man luta 
sig nära och viska.  

Stora valkiga karlar knäpper händerna och pustar ut efter 
vårbruket. Spröda damer vänder ansiktet mot den solgata som 
slår in genom sidofönstren, sluter ögonen – vem vet var de tar 
vägen. Tonåringar med hormonerna hängande utanpå skruvar 
på sig för att hitta bekvämaste ställningen på de smala gråmålade 
träbänkarna. 

Jag är här för att göra en intervju om ekumenik. Pastorn 
ursäktar sig. Det är inte hon som står för mötet ikväll utan ”Stina 
med team”. Jag vet inte vad jag hade väntat. Unga trendiga 
evangelister med mobiltelefoner, syntar och elgitarrer. 

Men så stiger ”Stina med team” fram i kapellet, från tredje 
bänkraden. Fem gråsprängda damer i 70–80 årsåldern. De 
sjunger sånger och använder ord jag nästan glömt. De tog mitt 
hjärta i besittning.  

Sedan dess har vi varit på flera möten tillsammans, rest till 
kapellen på slätten och lärt känna varann. Det har blivit en 
märklig vänskap och en stor lust att berätta om dessa Herrans 
krutgummor, innan de befordras till härligheten. 
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Ja, här har ni dem, pantertanterna på Bidalite, för så kallar de 
sitt gemensamma hem i Lundsbrunn. Ett kvinnokollektiv och en 
kristen kommunitet: Stina Svensson, 70 år, evangelist sedan hon 
var 15 år gammal. Teamets ledare, solosångare och predikant. Den 
legendariska evangelisten Ida Anderssons utvalda efterträdare. 

Aasta Haugen, 81 år. Ursprungligen från Bergen i Norge. Har 
varit kinamissionär i 12 år, innan Mao Tse Tung kom till mak-
ten. Talar flytande mandarin. Gillar städer som Shanghai, Peking 
och New York bättre än Lundsbrunn. Har bott 43 år på Bidalite. 
Sjunger andrastämman i teamet. Ansvarar för frysboxen – och 
humorn. 

Gerda Haugen, 77 år och Aastas lillasyster. Kunde ha blivit 
konsertpianist i Tyskland, men valde att spela i kapellen på Väst-
götaslätten. Har varit teamets pianist och trampat orgel i kapel-
len i 42 år.  

Margareta Malmberg, 84 år. I 40 år var hon Ida Anderssons 
chaufför och på Bidalite har hon bott som evangelist i 53 år. Har 
kört jorden runt – på Västgötaslätten – och det hon inte kan om 
en Chevrolet, det är inte värt att veta. Bilarna minns hon glas-
klart. På den tiden fanns det bara tre bilar i Lundsbrunn. Gross-
handlarens, polisens och Ida Anderssons! 

Inger Johansson, hemmets yngsta, bara 65 år och nybliven 
pensionär. Varit Japanmissionär i 28 år, men bott på Bida lite 
mellan varven i åtminstone 15 år.  

Här breder den ut sig – Västgötaslätten. Klättrar man upp i 
kyrktornet i Jung ser man ända till silon i Vara. Vid klart väder 
ska man kunna se 38 kyrkor härifrån säger kyrkvaktmästaren.  

Men de 39 kapell som Ida Andersson och hennes evangelister 
byggde är för små och oansenliga för att synas häruppifrån, men 
de finns här på slätten och Stinas pantertanter håller liv i dem, 
ännu ett tag. Vem kunde ana att Gud hade en särskild plan för 
Västgötaslätten. 

Stina har hämtat ett gammalt gulnat fotoalbum med bilder 
från teamets ungdomstid och när tant Ida var i sin krafts dagar. 
Hon visar den handritade Missionskartan, ja det står så upptill, 
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och den visar hur Slättmissionen spred sig från plats till plats på 
Västgötaslätten, alla kapellen som byggdes. 

Namnen textade i rött – Vinköl, Hangelösa, Vinninga, Syn-
nerby, Fridhem, Vedum, Fåglavik, Skallmeja, Öttum, Berg, Tå-
dene, Friel, Jung, för att inte tala om Missionshyddan i Skånings-
Åsaka. 

Åker man på E4 utanför Lidköping kör man garanterat förbi 
den. Ett litet uthus mitt på slätten. Vem skulle kunna ana att 
människor mött Gud där i hundra år. Att många haft livsavgö-
rande upplevelser där i den lilla brädhögen. Nu ser den lite 
skrabbig ut. Men Stinas team har aldrig dragit sig för att kavla 
upp skjortärmarna och ta itu med saker. Den här dagen gäller 
det Missionshyddan. Det är Aastas favoritkapell. Och nu ska det 
målas och bli fint, till mötet på lördag kväll.  

Så kom det sig att man vid pingsttid 1993, från en långtradare 
som dånade förbi längs E4:an kunde se en samling gråsprängda 
damer måla ett uthus som inte såg mycket ut för världen.  

Dit kom förresten Einar Ekberg som tolvåring, i sällskap med 
Ida Andersson. Han som kom att kallas Sångarfursten. De hade 
gått över en mil och Ida hade fått muta Einar med karameller 
hela vägen för att få honom att gå. Föga anade hon väl då vilken 
sångargigant hon närt vid sin barm.  

Överallt dyker hon upp, Ida Andersson, den legendariska 
evangelisten. Och kapellbyggaren som borde få en hedersplats i 
svensk missionshistoria. För det var hon som startade hela Slätt-
missionen. Det var hon som i en dröm hörde Gud be henne att 
bygga kapell på Västgötaslätten. Hon var en unik kombination 
av tro och affärssinne. Hon älskade att fånga fisk, kräftor – och 
människor. I kapellen hänger porträtten av Ida, hennes öppna 
och bestämda ansikte. Båda sidorna.  

Ovanpå pianot på Bidalite, på hedersplatsen möter man också 
hennes blick. Påminnelsen att för Gud, och Ida Andersson vill 
man tillägga, är ingenting omöjligt. Kapellen är bevis nog. För 
allt finansierades då, liksom nu, med tro. I minnen och samtal 
finns hon plötsligt där och kikar fram bakom ryggen på de stora 
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berömda predikanterna: Ongman, Waldenström, Pethrus. De 
som makat åt sig en plats i historieböckerna.  

”Tant Ida” som de säger på Bidalite, blev 84 år och under sin 
livstid, från 1889 till 1974, satte hon hundratals evangelister, 
samtliga kvinnor, i arbete för att vinna, inte världen men åtmin-
stone västgötarna för Gud. Stinas liv, hör oupplösligen ihop med 
Idas. Ända sedan den dagen då Stinas pappa stegade fram till Ida 
Andersson efter ett möte och sa att: ”Jag har en liten tös här som 
undrar om hon kunde vara till någon hjälp för er?” 

Till saken hör att Ida sedan en tid i tysthet bett Gud om nå-
gon som kunde för arvet vidare efter henne. Då var Stina 15 år.  

”Ja, sen blev det ju så att vi följdes åt och det föddes en kärlek 
i mitt hjärta till västgötarna. Så när de sa till mig att ’ska du inte 
till Kina eller Afrika, ska du inte bli missionär?’ så tänkte jag att 
det är ju vad jag redan är. Jag är ju mitt bland människorna, mitt 
i en uppgift. Att det heter Västgötaslätten har inte så stor be-
tydelse”, säger Stina. 

Det blev som Ida ville. Stina efterträdde Ida som den själv-
klara ledaren för teamet. Men en sak ändrade hon direkt. Under 
Idas tid hade det bara funnits en enda nyckel till deras gemen-
samma hem Bidalite, och den hade hon absolut kontroll över. 
När Ida var inne, då var alla evangelisterna det också. Var hon 
ute på möten, ja då var alla ute. Något privatliv existerade inte 
och demokrati var ett ord Ida inte kunde stava till.  

Kanske brände nyckeln i handen på Stina. Men hon tvekade 
inte utan gav sig av till låssmeden och kopierade den så att var 
och en fick sin egen nyckel och kunde känna sig fri att komma 
och gå när man ville. Och så har det varit sedan dess, i stort och 
smått.  

När jag har bott hos dem har jag ofta slagit av att dessa kvin-
nor har en större frihet och glädje i sina liv än vad många av 
deras jämnåriga gifta kvinnor har. Ingen av Idas, eller Stinas 
evangelister har någonsin haft en inkomst – men de har aldrig 
tiggt pengar och heller aldrig varit utan. De har aldrig tagit lån 
till kapellbyggena och har alltid invigt dem skuldfritt, för det var 
Ida bestämd på.  
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Ida Andersson och Stina Svensson. 

”Det här låter nog konstigt för andra, men det har varit något 
ovidkommande med pengar. Ändå måste vi ha pengar. Vi står ju 
i ett stort missionsarbete. Men vi har aldrig haft bekymmer – och 
har inte idag. Utan då samlas vi nere vid vårt köksbord och ber 
och vi har fått uppleva ekonomiska under också vi. Precis som vi 
fick göra på tant Idas tid, säger Stina och tillägger med glimten i 
ögat: ”Nu har vi ju folkpension allihop och väl aldrig haft det så 
bra som nu.” 

Telefonen ringer oavbrutet. Ensamma människor som vill att 
teamet ska be för dem. Eller som helt enkelt behöver komma till 
Bidalite några dagar för att orka återvända till vardagsslitet igen. 
Det stora vackra huset som de bor i, och som Ida såg till att bygga, 
bär omisskänneliga spår av hennes hand. Gud bad uppenbarligen 
inte Ida att bygga ett hus eller kapell vilket som helst, utan gav 
henne detaljerade anvisningar när det gäller arkitektur, färger 
och inredning. Allt lade hon sig i. Och Gud såg att det var gott.  
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Över ingången, mot salongen har hon måttbeställt en tavla 
med de ord som skulle komma att bli Bidalites grund och som 
hänger där än; ”Frälst för att tjäna och vänta”. 

Sent om kvällarna när man sjungit och bett färdigt i köket 
och alla andra gått till sängs, hör jag en trappa upp telefonen 
ringa och rösten som svarar om och om igen: ”Bidalite, det är 
Stina.” 

”De flesta vet att vi kommer hem sent på kvällarna efter 
mötena… Det här med telefonen är ju en dold sida av vårt 
arbete. Det låter kanske lite pretentiöst, men själavårdssidan har 
alltid varit viktig för mig, säger Stina. 

Fortfarande håller de mellan fyra och fem möten varje vecka. 
Minst två varje söndag. Under Idas tid hade de i genomsnitt sju 
möten per vecka, ofta fyra på söndagen. När sov dessa tonårs-
flickor? Det blev för de flesta dryga turer på cykel. Först på 
senare tid fick de äran att åka med Ida i någon av ”Chevorna”. 
Dessa fantastiska bilar de poserar framför i fotoalbumen.  

Några sysselsättningsproblem har de inte. När jag frågar hur 
de klarar sig utan TV ser de luriga ut och ber mig följa efter dem 
uppför trapporna, upp på vinden. Där i en pappkartong ligger 
den – teven. 

”Den tar vi bara fram när det verkligen hänt något som vi vill 
se,” säger de. Nu var det längesen. De kan inte ens komma ihåg 
vad anledningen var och vad de såg. De klarar sig helt enkelt bra 
utan TV och verkar inte lida någon synbar nöd. Exakt detsamma 
gäller karlarna i deras liv. ”Det har gått väldigt bra utan”, säger de 
och skrattar och berättar den ena historien efter den andra. Som 
den här: ”Minns ni syster Maja som var föreståndarinna här i 
många år. När vi kom hem från mötena så stängde hon dörren om 
oss och sa med eftertryck: ”Gud vare tack för vårt karlalösa hus.” 

Det drar ihop sig till kvällsmöte i Missionshyddan, i Skå-
nings-Åsaka som står där nymålad och fin mitt på slätten. Stina, 
Aasta och Gerda har övat en stund på några trestämmiga favo-
riter. Nu lägger Stina sista handen vid sin predikan – och håret. 
Själen får sitt, så och kroppen.  



IDA OCH STINA 

205 

Det får plats 32 personer i Missionshyddan. ”Det fina med 
små kapell är att det nästan alltid är fullt. Se hur dom har det i de 
stora kyrkorna nuförtiden! Kallt blir det – och ensamt, säger 
Aasta. Nu mår hon i sitt favoritkapell. Och fullt blir det.  

Vi sjunger ”Jag vet en väg som leder till himlens sälla land” – 
alla verserna. Teamet sjunger ”Det är Guds löftes ord” så det 
sliter i bröstet. ”Gud samlar varken på predikningar eller solo-
sånger i himlen. Men han hör ett hjärtas bön. Det har jag verk-
ligen fått lära mig. Så fortsätt och bed,” säger Stina och torkar 
tårarna som rinner nerför kinderna.  

Det är faktiskt vemodigt. Här sitter vi 32 stycken som vet att 
snart är ”Stina med team” befordrade till härligheten och ett 
stycke unik kvinno- och frikyrkohistoria går i graven. För det 
står inga unga tjejer på tillväxt att ta över efter Stina, så som hon 
en gång tog över efter Ida.  

Långtradarna dånar förbi på motorvägen. De levande ljusen i 
Missionshyddans fönster lyser ännu ett tag. Två möten varje 
söndag, fyra under veckorna, i femtio år – det blir 15 600 möten. 
På Västgötaslätten.  
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Interreligiös inspiration till ledarskap 

Helene Egnell 

Kan kvinnor från olika trostraditioner stötta varandra i att våga 
gå in i ledarpositioner? Kan vi lära av och vara förebilder för 
varandra? Är det rentav nödvändigt att utveckla interreligiös 
kvinnosolidaritet för att förnya maktstrukturerna i trossamfun-
den? Det är frågor jag vill diskutera i den här texten, med ut-
gångspunkt i Myndigheten för stöd till trossamfunds (SST) kurs 
”Delaktig, stark och synlig” och den nyutkomna antologin Gender 
and Religious Leadership. Women Rabbis, Pastors, and Ministers. 

Jag måste erkänna att jag blev en smula besviken när den 
länge emotsedda antologin anlände. Det hade inte framgått av 
titeln att den utgörs av föredrag från en konferens kring arvet 
efter Regina Jonas, den första kvinnliga rabbinen i modern tid, 
ordinerad 1935 i Berlin – jag hade förväntat mig mera övergri-
pande perspektiv på gender och religiöst ledarskap.  

Men det faktum att boken, som dediceras till ”Women of 
Reform Judaism”, också innehåller texter om kvinnligt ledarskap 
i protestantisk och katolsk kristendom samt islam antyder att 
mina inledande frågor kan få positiva svar. En antologi som 
bygger på en konferens anordnad av en judisk institution (Abra-
ham Geiger College) har alltså en interreligiös ansats. Jag väljer 
att se det som ett tecken på att interreligiöst samarbete kommer 
att bli alltmer självklart.  

I sitt förord konstaterar Denise L. Eger att arvet efter Regina 
Jonas ”is a legacy to women religious leaders today, whether 
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priests, pastors, scholars, rabbis, teachers, abbesses, or nuns, who 
are indeed agents of change” (Bomhoff et al 2019: xiii). Hon 
hävdar 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” (Bomhoff et al 2019: xvi). 

Låt var och en definiera sig själv 
Att inte utgå från sina egna föreställningar om den Andra, utan 
låta var och en definiera sig själv är en grundförutsättning i reli-
gionsdialogen. Eller annorlunda uttryckt närma sig den Andra 
med positiv nyfikenhet, snarare än för att få sina fördomar 
bekräftade. 

Katharina von Kellenbach ger ett exempel på motsatsen i sitt 
kapitel i antologin med rubriken ”Remembering Regina Jonas”. 
Hon berättar om hur hon som ung stipendiat på ett amerikanskt 
universitet protesterade när en judisk studiekamrat berättade att 
hon studerade till rabbin: det var väl inte möjligt, inte kan en 
kvinna bli rabbin! Hon blev tillrättavisad av sin studiekamrat 
som hänvisade till Regina Jonas, och händelsen blev impulsen 
såväl till att ta reda på mer om Regina Jonas som till ett forskarliv 
ägnat åt judisk-kristen dialog och Förintelsen (Bomhoff et al 
2019: 146). 

Von Kellenbachs bild av judendomen var att det var en för-
legad religion, som inte nått kristendomens upplysta inställning 
till kvinnligt ledarskap. Incidenten ägde rum 1983, elva år efter 
Sally Priesands ordination som rabbin inom reformjudendomen, 
den första kvinnliga rabbinen efter Andra världskriget. 

Det påminner om reaktionen hos några kvinnor i Ekume-
niska kvinnorådet i Stockholms styrelse när de för några år 
sedan träffade muslimska kvinnoföreningens styrelse för att 
samtala om ett möjligt samarbete som jag var delaktig i, och fann 
att dessa hade akademiska examina och kvalificerade arbeten. 
Mötet fick dem att ompröva sin bild av en muslimsk kvinna som 
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bär sjal, och konfronterade dem med deras omedvetna fördom 
att muslimska kvinnor är lågutbildade.  

För protestantiskt kristna ligger det nära till hands att förut-
sätta att kvinnor från andra trossamfund behöver räddas från 
förtryck och upplysas om sina rättigheter. I mötet finner vi att vi 
delar såväl medvetenheten om förtrycket som kampen för våra 
rättigheter – men också 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 lärde sig respektera 
varandras olika förhållningssätt till text och tradition. 

Att inte formulera ämnen i förväg, utan gå ut med en öppen 
inbjudan där deltagarna ombads identifiera de viktigaste frå-
gorna för kvinnor i sin kontext, var en metod som bidrog till 
framgången för två betydelsefulla internationella och interreli-
giösa kvinnokonferenser under 1980-talet som jag studerade för 
min doktorsavhandling: ”Women, Religion and Social Change” 
1983 och ”Women in Interfaith Dialogue” 1988. Det gjorde att 
ämnen kom upp som arrangörerna inte hade förutsett, att ste-
reotyper utmanades och att föredragen och samtalen var förank-
rade i deltagarnas verklighet på ett sätt som skapade förståelse 
och engagemang (Egnell 2006: 95-135). 

Katharina von Kellenbach beskriver hur hon tvekade inför 
om hon som kristen hade rätten och kompetensen att beforska 
en judisk rabbins öde. Det kan tyckas vara en överdriven ängs-
lan, men vittnar om medvetenhet om risken att appropriera och 
feltolka material från andra kulturer och traditioner. Samtidigt 
såg hon det som ett sätt att bearbeta sin del i den tyska skulden 
gentemot det judiska folket. Regina Jonas fördes först till The-
resienstadt och dödades till sist i Auschwitz, så hennes försvin-
nande ur historien var delvis en följd av Förintelsen. Att åter-
uppväcka hennes minne, och göra hennes verk tillgängligt på 
engelska för en amerikansk judisk publik var för von Kellenbach 
ett sätt att gottgöra detta (Bomhoff et al 2019: 147–148). 



3. TEOLOGISKA OCH KYRKOVETENSKAPLIGA REFLEKTIONER

210 

En gemenskap som stärker 
I en interreligiös miljö där var och en får definiera sig själv och 
sina behov, och där vi är beredda att stötta varandra med respekt 
för varandras integritet kan en speciell gemenskap uppstå. Från 
den ovan nämnda konferensen Women in Interfaith Dialogue 
berättade rabbi Caryl Broitman om det stöd hon kände när hon 
ledde Shabbat-bönen i detta interreligiösa sammanhang, hur hon 
kände sig bemyndigad att leda den som aldrig förr: ”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 hjälpte deltagarna att återerövra sina religiösa 
traditioner, och sitt ledarskap inom dem. Detsamma gällde 
Women, Religion and Social Change, där Chatsumarn Kabil-
singh fick den avgörande impulsen att återuppliva den kvinnliga 
munktraditionen i Thailand, bikkhuni sangha. Hon är numera 
Venerable Dhammananda Bikkhuni, den första 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 för statligt stöd till trossamfund driver sedan 
några år tillbaka en ledarskapskurs för kvinnor, “Delaktig, stark 
och synlig”. På hemsidan (myndighetensst.se) presenteras den 
på följande sätt: 

Är du kvinna och ledare i ett trossamfund? Vill du utvecklas för 
att kunna ta mer ledande positioner och påverka mer i ditt 
samfund? Sök till Sveriges första interreligiösa mentor- och 
ledarskaps-program för kvinnor! […]  

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

Stärka kvinnors nätverk mellan olika organisationer. 

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

Kursen ges för fjärde gången vintern/våren 2019–2020. Många 
trossamfund har varit representerade, och spannet i ålder och 
erfarenhet bland de deltagande kvinnorna har varit stort. Jag har 
genom ett frågeformulär via e-mail samlat tankar från sex 
tidigare deltagare, en muslim, en hindu och fyra från olika krist-
na samfund. I deras mycket positiva värdering av kursen lyfter 
de fram utbytet med de andra kvinnorna, och att den lagt grun-
den för interreligiösa nätverk. ”På socialt och psykologisk nivå 
har jag fått stöd, tillhörighet och systerskap från andra kvinnor 
från olika religiösa organisationer som haft stort inflytande på 
min beslutsamhet och utveckling som kvinnlig ledare” (Amy). 
”Kursen har varit fantastisk utifrån ett nätverksperspektiv. Det 
har varit givande att få träffa kvinnor från andra kulturer och 
trosuppfattningar.” (Ester)  

Föregångare och arvtagare 
När minnet av Regina Jonas återupplivades hade judiska kvinnor 
redan börjat erövra rätten att bli rabbiner. Men hon var uppen-
barligen fortfarande en viktig förebild för Katharina von Kellen-
bachs studiekamrat. Om hennes roll som förebild skriver 
Stefanie Sinclair i kapitlet ”Memory and Identity” i Gender and 
Religious Leadership. Hon konstaterar att det, utöver den histo-
riska situationen kopplad till Andra världskriget och Förintelsen, 
fanns flera skäl till att det dröjde innan Regina Jonas minne 
återupprättades. 

Regina Jonas var svår att sätta en etikett på. Hon kom från en 
ortodox bakgrund och behöll vissa ortodoxa drag, men stude-
rade och blev ordinerad inom den liberala judendomen; hon var 
inte del av någon politisk rörelse, inte heller någon form av 
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kvinnorörelse. Det fanns alltså ingen speciell grupp som hade 
intresse av att göra anspråk på henne, hon var alltför gräns-
överskridande och därmed obekväm. 

Sinclair citerar också Sibyl Sheridan, en av de första kvin-
norna som ordinerades vid Leo Baeck college, som erkänner att 
hon och hennes generationskamrater i det tidiga 1980-talet ville 
bli som männen och därför var rädda att det skulle marginalisera 
dem om de lyfte fram en kvinnlig förebild (Bomhoff 2019:166). 

Vid den tiden var Regina Jonas fortfarande ett namn som få 
hört talas om, men när hennes historia blev känd på 1990-talet 
var tiden mogen för hennes nutida kollegor att omfamna henne. 
Sibyl Sheridan påpekar att eftersom judendomen lägger så stor 
vikt vid att minnas och gå i dialog med tidigare rabbiners ut-
talanden var det en stor brist att inte ha några kvinnliga rabbiner 
att kunna gå tillbaka till och citera. Upptäckten av Regina Jonas 
gav dem ett sådant arv (Bomhoff 2019:167). 

Ytterligare två decennier senare fann Sinclair att en ny gene-
ration kvinnliga rabbiner inte längre kunde identifiera sig med 
Regina Jonas kamp, även om de hedrar hennes minne (Bomhoff 
2019:169). För dagens unga kvinnor är jämställdhet något själv-
klart, och den generation som fått kämpa för sina rättigheter kan 
se med viss frustration på vad de uppfattar som historielöshet 
och aningslöshet hos de yngre.  

Jag hade med en fråga om kvinnliga förebilder i frågeformu-
läret till deltagarna i SST:s kurs, och fann att två informanter 
sade sig inte ha några, och att för dem som sade sig ha förebilder 
dessa inte nödvändigtvis var religiösa ledare. Amy berättar att 
hon fått hjälp av en psykolog att finna balans mellan religionens 
inre och yttre sidor och att skilja mellan religion och tradition – 
det handlar alltså om en form av andligt ledarskap utanför de 
religiösa institutionerna. En av de kristna kvinnorna angav 
kvinnliga ledare i Bibeln, speciellt Ester, som förebild. Lalitha 
säger sig ha många kvinnliga förebilder från olika religiösa tradi-
tioner och lyfter fram två ur sin egen hinduiska tradition, där 
hon särskilt betonar deras lärdom och deras kärleksfullhet mot 
medmänniskorna:  
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Shri Jahnava Devi, en historisk person som levde på 1500-talet i 
Indien. Hon var en andlig ledare samt en reformator och guru. 
Hon var mycket upplyst andligt och väldigt lärd. Samtidigt som 
hon hade en attityd av att ställa upp för andra, hjälpa behövande 
och ge andlig vägledning till sökande. […] 

Shri Visakha Devi (född 1951) var en av de första ISKCON 
medlemmarna och är idag tempelföreståndare i Bhaktivedanta 
Manor-templet i London, det största templet i ISKCON i Euro-
pa. Hon är en mycket andlig person, väldigt lärd i våra skrifter 
och mycket kärleksfull i sitt umgänge med sina medmänniskor. 
[…] 

Kursen Delaktig, stark och synlig arbetar med mentorskap, där 
deltagarna själva ska arbeta i par och fungera som mentorer åt 
varandra. Några deltagare hade förväntat sig att mentorn skulle 
vara en utomstående person med erfarenhet av ledarskap, och 
uttrycker besvikelse över modellen. Behovet av förebilder i 
verkliga livet finns alltså. Frågan är om den relativt magra 
responsen på frågan om förebilder beror på historielöshet eller 
brist på goda kvinnliga ledare i vardagen, eller att informanterna 
inte känner något behov av förebilder.  

Vem räknas som ledare? 
I undertiteln på Gender and Religious Leadership nämns rab-
biner, präster och pastorer – vilket kanske är naturligt när ut-
gångspunkten är den första kvinnliga rabbinen. Dock nämns 
inte imamer, och det muslimska bidraget av Katajun Amirpur 
handlar inte specifikt om kvinnliga imamer, utan temat är text-
tolkning som rubriken ”Rereading Male Chauvinism” antyder.  

Det finns en risk att kristna kvinnors kamp för prästvigning, 
som varit och är så central i de västliga kyrkorna, färgar av sig på 
synen på vad som är den centrala frågan i andra religiösa 
traditioner. De kvinnliga imamer som startat egna moskéer: 
Sherin Khankan i Köpenhamn, Seyran Ateṣ i Berlin och Kahina 
Bahloul i Paris får berättigad uppmärksamhet i media – men 
kanske är det andra frågor som just nu är viktigare för majo-
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riteten av muslimska kvinnor? Dessa tre är kanske vår tids mot-
svarigheter till Regina Jonas: en första svala som inte bärs av 
någon stor rörelse, men i sinom tid kommer att fungera som 
förebilder? 

Katajun Amirpur tar upp den afro-amerikanska muslimska 
teologen Amina Waduds omtalade fredagsbön i New York 2005 
då hon ledde både män och kvinnor i bön, men hävdar att det 
som i det långa loppet kommer att få störst betydelse är 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 är frågan om prästvigning 
central för kvinnorna. IB som tillhör den etiopisk-ortodoxa kyr-
kan är i sitt svar på frågeformuläret tydlig med att hon accepterar 
sin kyrkas inställning i frågan. SST:s kurs är ju inte heller 
inriktad på ”ämbetsbärare” utan vill bidra till att stärka kvinnors 
ledarskap i olika positioner. 

Kvinnors ledarskap har i stor utsträckning varit informellt, 
med en auktoritet som varit avhängig av att de varit hustrur, 
döttrar eller systrar till manliga ledare. Shuly Rubin Schwartz har 
forskat på rebbetzins, alltså rabbinhustrur, och kapitlet ”They 
Married What They Wanted to Be?” I den aktuella antologin 
bygger på denna forskning. Hon menar att många av dem som 
under 1900-talets första hälft gifte sig med rabbiner mer eller 
mindre medvetet gjorde det för att de insåg att de därigenom 
skulle få en plattform där de kunde utöva ledarskap och bidra till 
det judiska livets utveckling som de inte kunde nå på annat sätt. 
Rebbetzins roll var inte bara den goda husmoderns, utan de 
verkade också som lärare och ledare för frivilliggrupper och 
kvinnoorganisationer. Schwartz ger också exempel på hur änkan 
efter en rabbin kunde bli tillfrågad om att ta hans plats och leda 
församlingen efter makens död (Bomhoff et al 2019: 183-202). 

Även den svenska prästfrun har varit föremål för akademisk 
forskning, där hennes roll framstår som mycket lik rabbinhus-
truns, fast kanske inte med ett lika tydligt utåtriktat ledarskap 
(Hermansson 2012). Via informella konversationer har jag för-
stått att också inom islam kan imamers hustrur, systrar och dött-
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rar ha framstående positioner som ledare och religiösa lärare. 
Där är profeten Muhammeds hustrur Khadidja och Aysha 
viktiga förebilder som lyfts fram som argument för att stärka 
kvinnors ställning, något som också påpekas av Katajun Amir-
pur (Bomhoff et al: 284-285). 

Ett annorlunda ledarskap? 
Varför är det så viktigt med kvinnligt religiöst ledarskap? Har 
kvinnor en annan ledarstil, eller andra egenskaper än män? 
Kommer kvinnliga ledare att förändra religiösa samfund och 
organisationer? 

När jag ställde frågor till deltagarna i Delaktig, stark och 
synlig om det finns skillnader mellan manligt och kvinnligt 
ledarskap, och varför det är viktigt att det finns kvinnor i ledande 
positioner i trossamfunden, såg de flesta det som en ren jäm-
ställdhets- och rättvisefråga. Jämlikhet och jämställdhet borde 
vara självklart i alla sammanhang, svarar de enhälligt.  

Även i formellt jämställda samfund som Equmeniakyrkan 
och Svenska kyrkan finns det informella strukturer som miss-
gynnar kvinnor, och kvinnliga chefer är mer utsatta påpekar 
informanterna. ”De informella strukturerna visar sig tydligt i att 
en manlig ledare oftare har en mycket större ’pondus’, större 
auktoritet att bli hörd” menar Ester. ”Liksom i alla andra sam-
manhang får kvinnor jobba dubbelt så hårt för halva uppmärk-
samheten” hävdar Anna. Lalitha har noterat att ”kvinnor ofta är 
blygare och inte vågar ta plats, medan män snabbare tar plats 
även om de kanske inte är lika kvalificerade som kvinnor”. Utan 
att direkt vilja hävda att det är ett manligt drag menar Amy att 
ett ”maktorienterat” ledarskap är ett stort problem som förhind-
rar utveckling i många organisationer. 

Även om mina informanter inte generellt lyfter fram ”kvinn-
liga ledaregenskaper” så menar Amy att ”det kvinnliga perspek-
tivet berikar”, och Lalitha påpekar att det finns kvinnor som 
känner sig tryggare med kvinnliga ledare, att de kan ”öppna sitt 
hjärta” för dem. 
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I förordet till Gender and Religious Leadership å andra sidan 
talar Denise L. Eger om kvinnors ledarskap som radikalt annor-
lunda än mäns. Kvinnor lyssnar till alla röster, och utövar makt 
på ett annorlunda sätt, hävdar hon. Bara genom att finnas där 
förändrar kvinnor ett sammanhang, och tydliggör att både män 
och kvinnor är skapade till Guds avbild menar Eger. Hon an-
knyter också till Carol Gilligans teorier om att kvinnor är mer 
relationella och omsorgsinriktade, dock utan att referera till den 
kritik som riktats mot henne (Bomhoff 2019: xiii-xv). 

Även om jag inte oreserverat kan instämma i Denise Egers 
övertygelse om att kvinnors ledarskap automatiskt leder till att 
alla kvinnors röster blir hörda och att maktstrukturerna förän-
dras, så är jag övertygad om att interreligiös kvinnosolidaritet, där 
vi tillsammans ser oss som arvtagare till kvinnor som gått före 
inom alla traditioner, och stöttar varandra i den kamp som var och 
en bedömer som relevant, kommer att förändra såväl de religiösa 
institutionerna som kvinnors sätt att se på sig själva och andra. 

Sista ordet går till rabbi Regina Jonas: ”Jag hoppas det kom-
mer en tid då det inte längre kommer att uppstå några frågor om 
ämnet ”kvinnan”: för så länge det gör det är något fel” (Bomhoff 
et al: xvi, min övers.). 
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Barn, kvinnor och passion 

Karin Sporre 

Det var hösten 1979. Vi var en grupp kvinnor, några baptister 
och några missionsförbundare. Vi satt och skrev på ett gemen-
samt brev och textade en ram till ett försättsblad. Som en relativt 
nybildad kvinnogrupp erbjöd vi oss att ett drygt halvår senare 
göra ett 45 minuter långt program under rubriken: Är det sant 
att Jesus är vår Broder? Är det sant att arvet hör oss till? Vi 
kallade oss Ett Herrans Väsen. Vi menade att kvinnor i lika hög 
grad som män är ett Guds väsen. En av kvinnorna i gruppen var 
Gunilla Gunner, som den här texten är tillägnad.  

Det blev många kvinnokabaréer. I kyrkor, i församlingshem, 
på konferenser och ekumeniska möten. Beroende på det specifika 
sammanhanget varierade vi programmet. Sånger, rop, talkörer och 
sketcher blandades. Vi skrev texter, övade sånger och inför varje 
framträdande band vi blomkransar. Beroende på var vi fram-
trädde kunde olika musiker assistera oss. Vid ett tillfälle tyckte 
en av dem att vi ägnade alldeles för mycket tid åt blomkransarna, 
borde vi inte öva i stället? Men blomkransarna hade vi i håret till 
det avslutade sångnumret: ”Vad jag älskar dig liv”. Sången be-
sjunger livet självt, glädjen att vara till, men väjer samtidigt inte 
för att livet också erbjuder svårigheter och utmaningar.  

Genom sångerna och sketcherna ville vi både förmedla 
kvinnohistoria och aktivt påverka mot en mer kvinnovänlig 
miljö i kyrka och samhälle. Ett av våra paradnummer var en 
sammanträdessketch i en tänkt styrelse i ett kyrkligt samman-
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hang. I styrelsen satt sex kvinnor och för dagen var en man 
adjungerad. Han kom från mansutskottet och skulle föredra en 
motion om att män skulle kvoteras in i styrelsen – till en nivå av 
minst 40 procent män och max 60 procent kvinnor. Så snart han 
fått ordet blev han avbruten av en av styrelseledamöterna som 
yttrade: ”Ursäkta lilla vän, men vill du tala lite högre!”. Motionen 
möttes vidare av argument som ”men, om män skulle kvoteras in 
bara för att de är män – hur skulle det bli?”, att ”styrelsen var 
tillräckligt stor”, och argumentet att ”tiden ännu inte var mogen” 
satte effektivt punkt för diskussionen. Mansutskottet hade ingen 
framgång med sin motion. Sammanträdet inleddes dessutom 
med bibelläsning och sång där ordet bröder i såväl bibel- som 
sångtexter ersatts med systrar. En sketch som lyfte fram kvinnors 
insatser inom mission ingick också i kabaréprogrammet. Den 
befintliga statistiken beskrev kvinnor som gifta eller ogifta, och i 
skildringar av mission var såväl omfattningen av kvinnors in-
satser som skildringar av vari kvinnors arbete bestått märkligt 
frånvarande. Detta ville sketchen ifrågasätta och ge komplet-
terande bilder till.  

Att i början av 1980-talet lyfta fram kvinnors bidrag i kyrka 
och samhälle var inte problemfritt utan kunde i sig bli betraktat 
som provocerande. Visst oväsen kunde uppstå. Visserligen var 
det som kommit att kallas feministisk teologi under fram-
växande också i Sverige, men att överhuvudtaget tala om kvin-
nor och deras bidrag kunde skapa spänningar.  

Till det vi gjorde i Ett Herrans Väsen hörde också att sjunga 
Jyckarnas fredsvisa – en skämtsam anti-militaristisk visa som 
understryker vikten av fred och icke-våld för en uppväxande 
generation. Som en del av den dåtida kvinnorörelsen fanns också 
en omsorg om barnen, om deras framtid, i fred, i demokrati, i ett 
gott samhälle. Som jag minns Gunilla från 1980-talet så var 
denna omsorg viktig för henne. Frågorna om en god framtid för 
barnen var en viktig politisk fråga. Och därför, som ett sätt att 
här föra de frågorna vidare, skulle jag vilja återge några viktiga 
drag i en bok som jag som etiker kommit i kontakt med och 
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kommit att reflektera över. 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 påståendet 
att barn och barndom ställer mänskligheten inför de mest 
utmanande och djupaste frågorna. Vad betyder det att vara 
mänsklig, att vara människa, i ljuset av barn och barndom? Vad 
är eftersträvansvärt i relationer och samhällen? Vad är vi män-
niskor egentligen skyldiga varandra? (Wall 2010: 1). 

Wall menar vidare att vi inte bör nöja oss med att fundera 
över hur vi kan tillämpa föreställningar om människans natur, 
relationer, och samhällen på barn och unga, utan barns 
erfarenheter behöver få bli nya linser för hur vi förstår vad det är 
att existera, att leva goda liv, och att forma rättvisa samhällen – 
för både barns och vuxnas skull. Ett nytt sätt att tänka behövs, 
tidigare tänkares svar om barn och barndom är inte tillfreds-
ställande. Snabb globalisering, social instabilitet, hyperindividua-
lisering i både rika och fattiga länder ställer oss inför obesvarade 
frågor. Frågor som hur det kan passera obemärkt att tio miljoner 
barn dör varje år på vår planet i sjukdomar som lätt kunnat botas 
eller till följd av undernäring måste ställas. Vidare, hur kan det 
tillåtas att barn dras in i sexhandel, att barnarbete i ”sweat shops” 
förekommer, och att barnsoldater finns? Och, hur kan det i 
Walls eget hemland, i USA, vara accepterat att en fjärdedel av 
barnen lever i fattigdom? Vidare, familjer, som är så viktiga för 
barn, hur kan de få bli privatiserade, fragmentiserade och 
isolerade? (Wall 2010: 1-2).  

Mot sådan utveckling kontrasterar Wall tanken att ett sam-
hälle som verkligen inkluderar barn skulle ändra sina grund-
läggande antaganden och inte nöja sig med att sträva efter att 
betrakta barn som i viss grad lika vuxna. Ty, eftersom barn är 
fullvärdiga människor innebär ett negligerande av barn att allas 
vår mänsklighet förminskas, hävdar han. Kritisk reflektion som 
på detta sätt växer fram väljer Wall att kalla ”childism” (Wall 
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2010: 2-3). Vad är då det? Kortfattat beskrivet: ”Childism is the 
effort to respond to the experiences of children by transforming 
understanding and practices for all” (Wall 2010: 3). 

När Wall myntat detta nya begrepp, vilket han utvecklar som 
ett parallellt begrepp till feminism, påtalar han hur feminism har 
påverkat och förändrat etisk reflektion i grunden. Begrepp som 
omsorg, relationalitet, ”empowerment” och makt, har med sin 
bas i feministisk reflektion förändrat etisk diskussion de senaste 
årtiondena. Vidare har Womanism, svarta amerikanska kvinnors 
teologi och filosofi, ställt andra grundläggande frågor och påver-
kat hur ras och kön, ska förstås i förhållande till varandra. Miljö-
rörelsen å sin sida, har för det tredje ställt oss människor inför 
frågorna om mänsklighetens mening och handlande utifrån att 
vi utgör en del av ett större ekosystem. Och, längre tillbaka ställ-
de humanismen, och gör så fortfarande, frågorna om moralisk 
samlevnad genom begrepp som människovärde, frihet och 
rättigheter. Alltså, då ”childism” i Walls bok undersöks som en 
grundläggande moralisk fråga ställs etisk teori inför nya utma-
ningar. I besvarandet av denna fråga skapas nya teoretiska och 
praktiska svar (Wall 2010: 3).  

En ”barn-ansvarig” etisk teori 
Walls bok har tre delar. I den första dekonstruerar han det 
huvudsakligen västerländska sättet att inom etik och filosofi se 
på barn. Han kallar de tre synsätten: ”top-down” [uppifrån-ner], 
”bottom-up” [botten-upp] och ”developmental” [utvecklings-
orienterat] (Wall 2010: 3, 13-32). I del två utvecklar Wall som 
kontrast sin etiska teori som han kallar ”children-responsive”; 
alltså en etisk teori som svarar mot den kritiska utmaning som 
”childism” ställer (Wall 2010: 35-110). ”Barn-ansvarig” eller 
”barn-an-svarande” skulle vi kunna kalla den på svenska. De 
båda formuleringarna påminner då om hur ordet ansvar i 
svenska språket kan få en annan mening om man delar partikel 
från stam och säger ”svara an” i stället för ”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 områden: mänskliga 
rättigheter, familj och etiskt tänkande (Wall 2010: 113-177). 
Genom hela boken strävar Wall efter att utveckla vad det 
innebär att vara människa bortom den ”vuxen-centrism” som 
hittills varit utmärkande för etisk teori. Här i kapitlet ska vi 
koncentrera oss på bokens andra del. Vad kan vara bärande 
drag i en barn-ansvarig etisk teori som svarar an mot frågor 
som barndom och barn formulerar när vi försöker förstå vad 
det är att vara människa?  

”What is human being?” 
Frågan om vad det är att vara människa bearbetar Wall i kapitel 
två. Han väljer då en fenomenologisk ansats för att förstå män-
niskans varande i världen, inspirerad av filosofer som Husserl, 
Heidegger och Ricœur. Med utgångspunkt i hur varje nyfött 
barn förändrar sin omgivning och ställer förmänskligande frågor 
till omgivningen arbetar Wall med tanken att mänskligt varande 
inte begränsar sig till att vara konstruerat, utan att det framför 
allt är ett skapande av mening. I den kreativitet som meningsska-
pande utgör kommer det mänskliga varandet ständigt till nya 
uttryck. Samtidigt sker meningsskapandet i samspel med den 
omgivande kulturen, med de givna samhälleliga förutsättningarna. 
Mänskligt varande kan därför ses som både konstruerande och 
konstruerat. Detta eftersom, att vara människa, från födsel till 
död, är att oupphörligt skapa nya meningsvärldar, från de 
världar av mening som historien och andra redan skapat. (Wall 
2010: 35–36) 

Då Wall sätter fokus på barn och barndom i relation till 
mänskligvarandet noterar han att hittills har i hög grad barns 
röst och barns agerande i etisk och, inte minst, samhällelig me-
ning varit det som lyfts fram till exempel i den nya barndoms-
sociologin. Då har förståelsen präglats av att agentskap [Eng. 
agency] förståtts utifrån hur man inom etisk teori traditionellt 
konstruerat vad det är att vara agent, eller subjekt, där frihet, 
autonomi och oberoende betonas. Men, ska man förstå vad det 
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är att vara människa utifrån ett barndomsperspektiv, menar 
Wall, så måste man se sambandet mellan agentskap och sårbar-
het. Och, betonar han, att se sårbarhet som ett centrum för 
mänskligt varande utgör inte en motsats till agentskap, utan är i 
stället en startpunkt för ett agentskap varigenom en människas 
styrka växer. Sådana processer innebär tillika en öppenhet mot 
andra människor i relationer, vilket Wall karaktäriserar som ett 
passivt-aktivt sätt att förhålla sig som agent. På detta sätt, genom 
att sårbarhet och agentskap hålls samman, utmanar perspektiv 
från barn och barndom traditionella etiska synsätt med deras 
fokus på frihet, autonomi och oberoende (Wall 2010: 37–41).  

Om man som Wall förstår människans varande i världen som 
ett ständigt pågående skapande av mening i sårbarhet och agent-
skap uppstår frågan tillika om vari den etiska utmaningen ligger.  

Att skapa narrativ i tiden 
Då Wall griper sig an den frågan för han in tiden som en 
avgörande faktor i mänsklig existens. Våra liv som människor 
levs inte oberoende av tid utan är inskrivna i tiden, vilket vi 
måste förhålla oss till. Att se mänskligt varande ur barn- och 
barndomsperspektiv innebär en närhet till att uppmärksamma 
hur födsel, men också senare död, markerar människans relation 
till tiden. Vidare innebär detta, till exempel, att den kortare tid 
ett barn har levt är en tidsrymd som kan komma att uppfattas 
som mer av en helhet än den längre tid en vuxen levat. Samtidigt 
är människans mål, både den vuxnas och barnets, att skapa sin 
egen berättelse av det människan erfarit, av den tid människan 
levat. Och ju mer tid en människa erfar, ju mer kan en sådan 
berättelse, ett narrativ, genom meningsskapandet expandera, 
införliva mer av erfarenhet. Skillnaden mellan barn och vuxna är 
enligt Wall inte att de genom narrativ ger den tid de levat 
mening, utan hur omfattande erfarenhet de har av att skapa 
berättelser av den tiden de levat (Wall 2010: 59–73).  

Då Wall ska ge ett exempel på vad han menar med ett expan-
derande narrativ exemplifierar han från boken Anne Franks 
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dagbok. I den unga judiska flickans berättelse, om hur hon levde 
gömd i Holland undan nazisters jakt på judar, menar Wall att 
hon demonstrerar en mänsklighet som växte när hennes värld 
lika gärna kunde ha präglats av den utsatthet och de hot hon 
levde under. Berättelsen får utgöra ett exempel på ett expande-
rande narrativ, en självförståelse där det egna livet, den person-
liga tiden och den omgivande historien, tolkas i ljuset av varan-
dra till en fördjupad förståelse, i detta fall under de allra svåraste 
omständigheter (Wall 2010: 72–73). 

Att tolka sitt liv genom narrativt skapande är ett uttryck för 
människans förmåga att skapa mening i tiden. Att oupphörligt 
göra så, är människans etiska mål, enligt Wall. Till detta syftar 
den mänskliga existensen, det mänskliga varandet. När Wall 
lägger ut texten om hur det narrativa skapandet sker, betonar 
han därtill kropp, relationer, samt relation till något gudomligt, 
något utanför den mänskliga existensen. Detta senare för att 
uttrycka en förmåga att förhålla sig till något utanför tiden (Wall 
2010: 74–86). 

Vad är vi skyldiga varandra? 
I sista kapitlet av bokens andra del tar Wall upp frågorna om 
moraliska förpliktelser oss människor emellan. Han konstaterar 
inledningsvis att när samlevnaden människor emellan i hög grad 
förstås utifrån individuell frihet, autonomi och rationalitet så 
kommer med nödvändighet barn och barndom att förstås som 
något vuxna ska ta ansvar för, snarare än att barn kommer att 
uppfattas som några som i sig själva kan vara ansvariga. Barnens 
begränsade erfarenhet av autonomi och frihet kommer utifrån 
det synsättet att göra att de framstår som oförmögna i moraliskt 
hänseende. Och, därigenom förnekas de sin fulla mänsklighet 
(Wall 2010: 87–88).  

Mot ett sådant synsätt utvecklar Wall sin etik förstådd som en 
moralisk skyldighet att svara an, att agera ansvarigt i relation till 
en medmänniska, en annan. I moraliska möten med andra män-
niskor utmanas det egna meningsskapandet, det vill säga en narra-
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tiv expansion efterfrågas, när det egna självet möter en annan, som 
inte kan reduceras till en icke-person utan ska bemötas som en 
fullvärdig och jämlik människa. Barn har i jämförelse med vuxna 
inte lika många erfarenheter av att det egna självet decentreras i 
mänskliga möten och att ett expanderande narrativ kunde be-
höva formas, men utifrån den relationella karaktär som det 
nyfödda barnets inlemmande i den mänskliga världen innebär, 
så formas barnet självt undan för undan genom det egna gen-
svaret. Barnet är meningsskapande (Wall 2010: 88–110).  

Barn och vuxna – ansvariga, svarande an 
Kort, kanske alldeles för kort, har jag här försökt att fånga huvud-
dragen i det genomreflekterade och väl förankrade resonemang 
om ett sätt att med barn som lins, diskutera etikens grundfrågor 
vilket John Wall utvecklar i sin bok. För att belysa sitt synsätt lyfter 
han in exempel, tar fram fakta och återger publicerade berättelser 
om och av barn. Han diskuterar också samtida och tidigare 
filosofer samt teologer.  

Att förstå barn och unga som ansvariga, som fullvärdiga 
människor i etisk mening, tror jag vi behöver fortsatt fördjupat 
bearbeta. Med min bakgrund inom feminism, feministisk teori 
och teologi (se till exempel Sporre 1999; Sporre 2015) är mötet 
med hans bok fascinerande. Den blir som en förlängning, en 
vidareutveckling av feministisk teori och reflektion – inte minst 
ifråga om vem som är, och vad det är att vara subjekt; centrala 
frågor inom etikens område. Med hjälp av hans teoretiska dis-
kussioner och deras praktiskt möjliga tillämpningar kan jag som 
lärarutbildare och forskare tänka vidare, inte minst när det gäller 
att förstå och tolka barns och ungas existentiella frågor och ska-
pande av narrativ. I den tid vi lever, med ”prinsar och presi-
denter som ljuger medvetet i kapp” (citerat från en sång av Mi-
kael Wiehe) och med unga människor som Greta Thunberg som 
manar vuxenvärlden till ansvar, så ser vi hur en ung generation 
tar ansvar på nytt sätt och samtidigt att äldre makthavare sviker.  
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Att så frön 
Det här kapitlet började i en berättelse om Ett Herrans Väsen. I 
det åttaåriga arbetet med kvinnokabaréer såddes frön. Då 
gruppens arbete kort omnämns skriver Ulla Bardh (1987) ”Vi 
var väl inga showmänniskor och det hela blev enkelt men rakt.” 
Det fanns nog åhörare som utifrån ordet kabaré väntat sig mer 
bensprattel och nätstrumpor, men det som behövdes då var ett 
arbete med att lyfta fram kvinnor och kvinnors historia inom 
kyrkan. Arbetet i gruppen tydliggjorde vikten av att ta saker i 
egna händer när man vill förändra. Bland publiceringar som 
arbetet gav upphov till kan nämnas temanumret av tidskriften 
Tro och Liv som Bardhs artikel ovan var publicerad i och där fler 
avknoppningar från gruppens tidiga arbete finns.  

Dock, den mest gedigna framställningen av gruppens arbete 
har gjorts av den kyrkohistoriker denna text och hela bok är 
tillägnad, av Gunilla Gunner i texten ”Är det sant att Jesus är 
min broder?” (Gunner 1996). Med en kombination av historisk 
precision och, skulle jag vilja säga, värmländsk berättarglädje, 
tolkar Gunilla det skeende vi gemensamt upplevde. Det blir ett 
narrativ, ett expanderande sådant, där ett subjekt, placerar in i 
tiden och historien det mänskliga varande som det arbetet och 
gemenskapen innebar. 

Och, överraskande för mig, men inte egentligen i sak, har jag 
nu upptäckt att Gunilla redigerat en bok om barn i religioner 
(Berglund & Gunner 2011) inkluderande ett eget avsnitt (Gun-
ner 2011). Med samma avvägda precision i text, som när hon 
talar, öppnar Gunilla i den texten upp den svenska kristna tradi-
tionens omhuldande av Jesus som barnens vän, också för dem 
som inte levt den traditionen och för dem som kan ha kommit 
till Sverige från andra länder. Texten utgör en fortsatt reflektion 
över barn, barndom och religion, om människan och det som 
sträcker sig utanför och bortom henne. Om något vi behöver 
reflektera vidare kring.  

Rubriken till detta kapitel innehöll ordet passion. Passion är 
en oerhörd tillgång i det akademiska arbetet. Förhoppningsvis 
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har denna berättelse visat hur det finns förbindelselänkar mellan 
det som på djupet engagerade och satte oss i rörelse i gruppen 
Ett Herrans Väsen och tänkande och reflektion inom akademin 
ett betydande antal år senare. Som forskare är vårt val av frågor 
att undersöka och bearbeta avgörande och hör inte sällan sam-
man med vår passion. Det får vi inte glömma!  
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I väntan på nådens år 

Linda Vikdahl 

Om man får drömma, och varför skulle man inte få det, så 
kommer det en dag då frågan om kvinnors tillträde till präst-
ämbetet kan ses som en fråga vi lagt bakom oss. Den dagen har 
kyrkan, den världsvida, återvänt till sitt ursprungliga uppdrag – 
att förkunna och leva evangeliet om frihet för de fångna och 
förtryckta. Då har nådens år från Herren inträtt på jorden. 
Gunilla Gunner (2008: 149) 

Våren 2019 reste jag tillsammans med en grupp från Högalids 
församling på en rundresa i Israel och Palestina för att se och 
uppleva bibliska platser. Som präst har jag ansvarat för försam-
lingsresor, men den här resan var helt privat. Jag hade aldrig 
tidigare varit i Det heliga landet. Varje plats var ny, men sam-
tidigt så välbekant. Det var fantastiskt. Bibeltexterna som jag 
arbetat med under mina många år i församlingstjänst fick färg 
och doft, och de placerades in i ett levande landskap. 

Naturen vid Genesarets sjö var intagande. En varm och solig 
dag klev vi av bussen på parkeringen vid platsen där man tänker 
sig att Jesus kallade sina två första lärjungar, Petrus och Matteus 
(Matt 4:18). Vår buss var en av flera turistbussar, och det var 
många pilgrimer och andra besökare som gick på den lilla vägen 
mellan parkeringen och stranden. Jag hade lovat gruppen att 
hålla en enkel mässa nere vid vattenbrynet för vårt ressällskap. 
Det kändes stort och fint. Jag skulle få dela ut bröd och vin vid 
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Genesarets strand på samma plats där Jesus en gång kallade sina 
första lärjungar.  

På vägen ner till vattnet passerade vi ett stort sällskap som 
firade mässa. Gudstjänstfirarna bestod enbart av romersk-katol-
ska präster, inga andra. Lovsången ljöd starkt och kraftfullt av 
män i svarta välskräddade kläder med vita kragar. Det var 
vackert, det var det. Men den övervägande känslan hos mig var 
ilska och sorg. I den prästgemenskapen och i den gudstjänst-
gemenskapen är personer som jag inte välkomna, och så har det 
varit i snart 2 000 år.  

Nere på stranden dukade jag upp ett enkelt nattvardsbord på 
en sten, under ett träd, och resesällskapet satte sig med utsikt 
mot sjön. Vi sjöng psalmer ur vårt gemensamma sånghäfte och 
jag läste evangeliet som berättar om när Jesus kallade sina första 
lärjungar. När jag kom till mässans instiftelseord skrek en arg 
mansröst en bit bort: ”Heretica! Heretica! Stop! You must stop! 
This is Catholic ground.” Det var en romersk-katolsk präst som 
hade upptäckt vår gudstjänstgemenskap och det faktum att det 
var jag, en kvinna i prästkrage och stola, som celebrerade hög-
tiden. För ett ögonblick kände jag mig avklädd. Det var som om 
prästidentiteten plockats av mig i en hast och jag stod naken i all 
min kvinnlighet. Känslan var omedelbar, men flyktig - jag har ju 
varit med förr. Den romersk-katolske prästen fick skrika klart 
innan jag fortsatte med orden som bekräftar allas delaktighet i 
Kristi kropp: ” Så är vi, fastän många, en enda kropp, ty alla får vi 
del av ett och samma bröd”. 

Att känna sig ”fel” 
År 1997 prästvigdes jag för Svenska kyrkan. Då hade det gått 
nästan 40 år sedan prästämbetet i Svenska kyrkan öppnades för 
kvinnor. Beslutet kom efter många år av stridigheter och diskus-
sioner. Kanske kan man tänka att beslutet skulle vara slutet på 
många år av kamp, men det stämmer inte. Min erfarenhet är att 
kvinnliga kollegor på olika sätt har kämpat och fortfarande 
kämpar i sin prästroll på grund av sitt kön. Men det hör inte till 
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vanligheten att jag får skällsord som ”heretica” kastat i ansiktet. 
Min upplevelse av kamp kanske sammanfattas bäst i att ibland 
känna mig ”fel”. Det är som om mina upplevelser och erfaren-
heter inte riktigt rymts i prästrollen, som den förväntas vara. Jag 
vill ge ett exempel. 

Jag var 27 år gammal när jag påbörjade mitt yrkesliv som 
präst. Några av prästens arbetsuppgifter handlar om att stå till 
tjänst för enskilda samtal. Prästens roll i själavårdsamtal är unik 
på så sätt att den är belagd med absolut tystnadsplikt. Men jag 
fick snart problem. Utbildningen hade inte alls förberett mig på 
vad som kan hända när man som 27-årig kvinna ska lyssna till 
män i stängda rum. Ingen hade berättat för mig om möjligheten 
att konfidenter skulle kunna kunde se mig som en potentiell sex-
partner och att själavårdssamtalet kunde vara ett möjligt sam-
manhang för skamliga och ovälkomna förslag. Jag skapade snart 
strategier för hur jag skulle kunna fly från samtalsrummet där 
jag satt, om situationen blev hotfull. Jag krävde också ett larm-
system och att det skulle finnas en arbetskamrat i närheten när 
jag var inbokad i samtalsrummet för självavårdssamtal. Några av 
kollegerna tyckte nog att jag överdrev, men de var inte heller 27-
åriga kvinnor utan män i medelåldern. Efter ett tag sa jag till min 
chef att jag inte ville ta emot män för enskilda samtal, de fick 
söka sig till mina manliga kollegor istället.  

Ett annat problem som också rörde de enskilda samtalen var 
de hembesök som ingick i arbetet. Tanken med hembesök är fin 
på många sätt, men som 27-årig kvinna kände jag mig inte trygg 
att åka hem till personer som jag aldrig träffat eller inte visste 
något om. Jag sa ganska snart att jag vill ha sällskap om jag ska 
åka hem till enskilda personer (män) som jag inte kände till 
sedan tidigare. Men det är inte helt oproblematiskt att komma 
med sällskap, eftersom den absoluta tystnadsplikten inte kan 
komma ifråga.  

Inför själva prästvigningen hade vi prästvigningskandidater 
uppmanats att läsa Stengrunden (Giertz 2009). Det är en roman 
som ofta beskrivs som en själavårdsbok, och den beskriver from-
hetsliv och prästvardag i en landsortsförsamling i tre genera-
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tioner. Det kan tyckas som lämplig litteratur att läsa inför en 
framtida prästgärning, men den har väldigt lite att göra med de 
själavårderfarenheter som jag snabbt fick erfara som ung kvinna 
och präst. I Stengrunden är alla prostar, kyrkoherdar, ämbets-
bröder, biskopar och pastorer män, och prästrollen som fram-
träder har mycket lite gemensamt med de erfarenheter som kom 
att bli mina. Prästerna i Stengrunden åker på det ena hembesöket 
efter det andra och samtalar om skuld och nåd, om lag och 
evangelium med själsligt tröstande människor. Ibland har de 
sockentyget med sig. De sitter inte, som jag gjorde, på helspänn i 
larmade rum med vaktande personal utanför och blir behand-
lade som ofrivilliga sexobjekt.  

Att få känna sig som präst 
För drygt tio år sedan kom boken Äntligen stod hon i predik-
stolen! Historisk vägval 1958 (2008). Det är en antologi som 
presenterar en samling artiklar som på olika sätt ger ett vidgat 
perspektiv på beslutet att öppna prästämbetet i Svenska kyrkan 
för kvinnor. Boken breddar och fördjupar kunskapen om ett 
viktigt skede i Svenska kyrkans och i samhällets historia. I en av 
artiklarna (Engström 2008:37) konstateras att numera behöver 
kvinnor inte kämpa för att bli präster i Svenska kyrkan på grund 
av sitt kön (men den kampen är fortfarande reell i flera andra 
kyrkor, världen över). Istället handlar det om att få känna sig och 
uppfattas som präst. Jag kan känna igen mig i detta ”att få 
uppfattas som präst” eftersom jag ibland upplevt prästrollen som 
alltför trång och snäv. Men kanske är min erfarenhet av att 
ibland ”känna mig fel” mest bara min egen? Jag arbetar inte 
heller som präst numera och det har jag inte gjort på ett tag. 
Kanske har situationen förändrats?  

För att ta reda på om min upplevelse delas av andra kvinnliga 
präster kontaktade jag två kollegor i en församling nära mig för 
höra om jag kunde intervjua dem om deras upplevelser av att 
vara kvinna och präst. De tackade genast ja. Båda ville medverka 
med sina namn i artikeln, men eftersom identiteter på personer i 
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deras närhet kan röjas genom att deras namn skrivs ut, har jag 
ändrat namnen i texten (liksom jag ändrat alla personnamn och 
namn på platser, liksom ålder). Den ena prästen kallar jag Ma-
lena. Hon är drygt 50 år och arbetar som församlingens kyrko-
herde. Malena är homosexuell. Den andra prästen heter Mimmi. 
Hon arbetar som komminister i församlingen, är också mellan 
50 och 60 år, men till skillnad från Malena är hon relativt ny 
prästvigd. Mimmi är heterosexuell.  

Malena och Mimmi berättar 
Vi träffades alla tre i församlingens församlingsgård en tidig 
morgon. Jag började med att fråga hur de upplevde det att vara 
kvinna och präst. Mimmi svarade snabbt: 

Det är en annan värld, tycker jag. Jag har aldrig i mitt liv känt 
mig så objektifierad, som de här senaste fem åren! Och det är ju 
konstigt eftersom jag har jobbat sedan jag var 18 och hamnat i 
sammanhang där jag varit ung kvinna. Jag har jobbat med sam-
tal inom Socialtjänsten i flera år och då tänkte jag aldrig på att 
jag är kvinna. Jag fick heller aldrig kommentarer om mitt ut-
seende eller mina kläder under min uppväxt, men det har varit 
en ständig fråga sedan jag blev präst. Exempelvis mina naglar. 
Jag har målat naglarna sedan jag var tonåring. I mitt tidigare 
yrkesliv kommenterades det aldrig, men i kyrkans värld kom-
menteras det. Faktiskt! Vilket är helt fascinerande! Det ska man 
inte ha… man ska inte liksom framhäva sin kvinnlighet som 
präst. Jag vet inte riktigt varför faktiskt.  

Mimmi fortsatte: 

Jag har haft en manlig prästkollega på en tidigare arbetsplats, 
som vägrade att ta nattvard av mig för att jag är kvinna. Jag fick 
också höra, vilket jag är jättebesviken på, att en kvinnlig kollega 
i min egen församling var i maskopi med den här manliga präs-
ten… Det var så att jag och en annan manlig präst delade på 
helgerna. Och ibland så blev det så – ”Nej shit, mitt barn har 
blivit sjukt, kan du ta mässan?” ”Javisst”. Men då hade vi annon-
serat fel så att säga. Då brukade min kvinnliga kollega ringa till 
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honom, det har jag fått veta nu bara för någon månad sedan. 
Hon ringde till honom och sa ”Jag vill bara berätta att det har 
blivit ändring i schemat, så nu är det Mimmi som har guds-
tjänsten och inte Magnus.” Och då kom han inte. För han kunde 
ju inte riskera att behöva sitta kvar i bänken under nattvarden, 
det skulle ju vara lite förargligt. Va?! Och jag kände… – henne 
har jag liksom jobbat ihop med i flera år!! Vi var kollegor och till 
och med umgicks på fritiden. Vilket svek! Inte mot mig som 
person utan mot kvinnor. Vad är det för dumheter! Det skulle 
jag aldrig gå med på! Jag skulle inte göra det – ringa till någon 
och förvarna liksom… ”bara så du vet nu är det en kvinna, så 
det är bäst att du stannar hemma”. 

Jag undrade om Mimmi tyckte att hon fick tillräckligt med för-
beredelse under sin prästutbildning på vad som kan vänta en 
kvinna som är präst? Mimmi sa: 

Nej! Nej, jag har varit otroligt naiv på det sättet. Eftersom jag var 
så pass gammal när jag prästvigdes, jag var ju 50 år, och inte har 
stött på det här i näringslivet där jag jobbade tidigare – det är 
klart att det finns ett glastak i näringslivet, högst upp så sitter det 
mest män, men på nivån under är det ingen fråga. Det nämndes 
liksom aldrig. Det var inte en fråga. Så att det blev en fråga när 
jag var 50 år gammal – det har förvånat mig! Nej, jag förbered-
des inte. Kanske att någon har sagt något någon gång men jag 
tog inte till mig det, eftersom jag levde i tro att det inte var så.  

Jag undrade om hennes erfarenheter påverkar henne? Mimmi 
utbrast: 

Det gör mig heligt förbannad!! Faktiskt! Det gör det! Jag kan 
känna hur ORKAR vissa människor, äh, nej… Ja, jag blir arg 
faktiskt. Jag är arg på patriarkatet. 

Jag vände mig till Malena för att få höra om hennes erfarenheter. 
Hon sa: 
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Jag har en del upplevelser som liksom har tagit sådär inpå skin-
net. Jag var 26 år när jag prästvigdes. Första sommaren när jag 
jobbade som präst då skulle jag viga min kusin och hans flick-
vän. De bodde på en ort utanför Göteborg, och jag åkte dit 
innan, till kyrkan, bara för att reka lite. När jag ringde jag på i 
församlingshuset och var det en diakon som öppnade. Men när 
jag sa jag vem jag var och vad mitt ärende var så bara tittade hon 
på mig! Och sa ingenting!! Så jag förklarade ”Ja, jag ska ju viga 
min kusin…” Och så angav jag vilken dag det var och sa att jag 
ville bara åka hit och titta om det finns liturgiska kläder, och om 
jag behöver ta med mig något… Då sa hon så här till mig: ”Jaså. 
Det ska du?! Nej, men då får du nog ta med dig egna grejer”. 
Och så visade det sig att de hade rökt ut mig efteråt. För att jag 
liksom skulle rökas ut ur den där kyrkan… när jag hade smutsat 
ner den. Och jag fick inte låna kläder där, det gick inte för sig. 
Det handlade om att jag inte skulle smutsa ner deras grejer. Så 
var det med det. 

Malena fortsatte: 

Min känsla under hela utbildningen var att männen hela tiden 
var lite bättre. Att de har… att de är lite mer ”på riktigt” präster. 
Och det är egentligen fortsatt min upplevelse även om det inte 
tar på samma sätt på mig idag. För bara några veckor sedan blev 
jag heligt utskälld inför en veckomässa här av en farbror. Som 
skällde och skällde och skällde över allting som hade blivit dåligt 
i församlingen. Han sa ”Och det har ju varit två kvinnor före dig 
som har förstört allting. Det vore ju mycket bättre om David [en 
av komministrarna i församlingen, min kommentar] var kyrko-
herde. Det har han också sagt till David, men David säger ”Nej, 
det vore inte bättre om jag vore kyrkoherde. Jag skulle vara en 
katastrof som kyrkoherde. Nu har vi en kyrkoherde, som är bra, 
och jag är nöjd med henne säger han.” Så han stöttar mig i det. 
Men jag kan ju se att det finns ett beteende som är minst sagt 
bekymmersamt. 

Mimmi utbrast: 

Jag blir skitförbannad när jag hör sånt här!! 
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Innan själva intervjun hade Mimmi funderat över om inte 
Malena är särskilt utsatt som präst, eftersom hon är både kvinna 
och homosexuell. Malena återkopplar till det som Mimmi fun-
derat över och säger: 

Jag tänker på det som du sa förut Mimmi, att det är en slags 
dubbelutsatthet att vara kvinna och homosexuell. På ett sätt är 
det kanske det, men det finns också en slags befrielse i det. För 
jag upplever att jag slipper många saker. Det här är också svårt 
att prata om utan att det blir ett slags… skuldbeläggande, det är 
inte det jag är ute efter. Men jag tänker att många heterosexuella 
kvinnor är vana att ingå i ett slags signalsystem, där man kom-
municerar med män på ett sätt… och jag gör inte det! Och det 
är som om jag slipper en massa saker. Jag har aldrig några män 
som sitter i enskilda samtal och kommer med sexuella anspel-
ningar till mig – aldrig. Men det händer i telefonsjälavård. Jag 
har suttit i Jourhavande präst några gånger, men det slutade jag 
med, för jag vill inte bli utsatt för sexuella kränkningar på 
arbetstid. Det går bort. Men jag tror att jag är befriad från mån-
ga saker som jag tror kan hända heterosexuella kvinnor. Det 
finns liksom inte de… äh, eller som en person sa till mig en 
gång i tiden: ”Du svarar inte på mina signaler”. ”Nä”, det gör jag 
inte. ”Vad är det för signaler?”  

Under intervjuns gång återkommer vi flera gånger till erfaren-
heter kopplade vårt utseende. Alla har vi blivit kritiserade och 
ifrågasatt för hur vi ser ut. Mimmi berättade om en upplevelse 
under utbildningen:  

Jag ska lämna ut en lärare, XX, på XX. Han sa till mig… på den 
tiden hade jag jättestora örhängen. Han sa till mig under en 
lektion, inför alla, ”Mimmi, de där örhängena påminner om en 
berättelse i Bibeln. Jag rekommenderar att du inte har dem… du 
kommer inte att kunna ha dem när du är präst” Och då sa jag 
”Ursäkta, sa du just till mig att jag ser ut som en hora?”. ”Nja, 
jag skulle ju inte riktigt uttrycka mig så, men det är klart att det 
inte är lämpligt”.  

Malena berättade om en av sina erfarenheter av att bli kritiserad 
för sitt utsende: 
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Jag var punkare när jag var ung. När jag kom in i den här svän-
gen med att jag skulle bli präst, då hade jag rakat hår. Jag hade 
rakat hår ganska långt upp. Och så högst upp hade jag ganska 
mycket hår, som gick att resa i tuppkam, eller som gick att tu-
pera eller gick att ha bak så här. På domkapitelsmiddagen innan 
prästvigningen, sa en av domkapitelsledamöterna till mig så här: 
”Ja, Malena, nu när du ska bli präst så är det väl på tiden att du 
ändrar både klädstil och hårstil”. Och det var en kvinna. Den 
klädstil som jag hade då var svarta Dr. Martens, svarta strump-
byxor, en svart kort kjol och en grön hood. Och det var ju inget 
signalsystem med några naglar eller örhängen – det var bara fel 
ändå. Någonstans är det så att som kvinna tillåts inte så stora 
personliga variationer. Utan de personliga variationerna… det 
är ett ganska trångt utrymme. En trång kanal, liksom. Män kan 
ha rakad skalle, eller skägg med gummisnoddar i – det är liksom 
lite charmigt och roligt. Eller kan röka pipa, eller kan köra mo-
torcykel, men kvinnor som gör det… det är inte riktigt bra. 

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

Jag tycker att den är dubbel. Det är ju den outtalade normen, 
som vi rör oss vid. Genom att se vad som bryter mot normen – 
det är så man kan identifiera vad normen är. Genom att uttala 
det som det inte får vara. Den ideala prästen är en man och han 
är i medelåldern, men den ideala prästen kan också vara en 
yngre man som gärna spelar gitarr. Eller en äldre man som har 
väldigt mycket kunskap. Det skulle också vara en kvinna, men 
hon ska helst inte utmärka sig på något särskilt sätt och inte ta 
för mycket plats. 

Mimmi fyller i: 

Inte vara för färgstark, en ganska försynt person som vet när 
hon ska hålla tyst. Och säga något klokt när hon väl öppnar 
munnen. 

Och Malena bekräftar: 

Ja, ja verkligen! 
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På Förklaringsberget 
Malenas och Mimmis berättelser bekräftar att jag inte är ensam 
om svårigheten i att få uppfattas som präst. Deras berättelser 
känns som hand i handske med mina egna. När jag tänker till-
baka på andra kvinnliga prästkollegors upplevelser som jag fått 
lyssna till genom åren, vill jag påstå att vi är många som kämpar 
med att rymmas i den förväntade prästrollen. Inte på grund av 
vad vi gör eller säger, utan på grund av att vi är kvinnor. Och jag 
säger som Mimmi: ”Det gör mig heligt förbannad!” Samtidigt 
finns det också en trötthet i mig. ”Hur länge ska detta få fortgå? 
När ska frågan om kvinnors tillträde till prästämbetet kan ses 
som en fråga vi lagt bakom oss? När kommer kyrkan, den 
världsvida, att ha återvänt till sitt ursprungliga uppdrag – att för-
kunna och leva evangeliet om frihet för de fångna och för-
tryckta?” (Gunner,2008: 149). 

Jag återvänder till resan. En av dagarna besöker vi berget 
Tabor. Traditionen bjuder att Tabor är platsen där Jesus visade 
sig tillsammans med Mose och Elia inför några av sina lärjungar. 
Genom detta avslöjade han sin sanna identitet som Guds son 
(Matt 17: 1−13). Berget kallas också för Förklaringsberget. Lik-
som vid strandkanten av Genesarets sjö var naturen ljuvlig. Grön 
och spirande. Kanske uppfattade jag den som särskilt skön, efter-
som händelsen som sägs ha utspelats på berget är viktig för mig.  

Mitt på berget står en kyrka som romersk-katolska kyrkan 
bär ansvar för. Men där gick jag aldrig in. Berget bjöd mig en 
närhet till den Gud som jag tror på och till den tro som jag 
bekänner, men jag visste att i kyrkan på berget var jag inte 
accepterad med min kallelse till präst. Och jag ville inte drabbas 
av upplevelsen av att känna mig ”fel”. Jag vägrade, och jag väg-
rar, att bli exkluderad från tillhörigheten till det heliga. Så jag 
stannade utanför, i det gröna, och andades fritt. 
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Vikten av viktiga kvinnor 

Ulla Marie Gunner 

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

Kan och kan – jag har ju redan lovat och jag kände mig glad 
när jag lovade och jag känner mig glad nu. Så nog kan jag! Och 
jag vill! 

För om en människa i någon del av mitt liv varit en förebild 
att ta sikte på och att lära av, då är det värt att skriva om. Före-
bilder ska få veta om att de varit förebilder. Det ska inte bara 
viskas till andra. Och det finns många viktiga förebilder som 
format, som utmanat, och som öppnat nya perspektiv på värl-
den. De vandrar vid ens sida under delar av ens liv när man ser 
tillbaka. 

Men först lite om mig och min man. Om man gifter sig med 
någon som är lite äldre, om mannens ex är betydligt närmre 
honom i ålder, då får man stå ut med att det finns de som tar för 
givet att jag var anledningen till skilsmässan. Det irriterade mig 
många gånger. Då gäller det att hitta formuleringar som snabbt 
kan sätta bitarna på mer sanningsenliga platser och mindre 
fördomsfulla.  

När det är gjort, går det att berätta en annan berättelse. 
Egentligen börjar det i en hyllning till både min man och till 
henne, Gunilla, som i samband med en skilsmässa, alltid, enligt 
min erfarenhet, lyckades sätta de gemensamma barnen först. Det 
gjorde att jag fick en chans att lära känna henne som är mamma 
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till mina bonusbarn, en chans att förstå dem lite mer, de per-
soner som blivit så viktiga i mitt liv. Vi kunde helt enkelt träffas 
på ett bra sätt, därför att det fanns generositet och rela-
tionsbygge. Och Gunilla står i hög grad för detta inbjudande. 

Men parallellt med detta gick några andra spår som visar 
vikten av förebilder. 

Det handlar om kvinnoliv. Det handlar om Gunilla och några 
andra kvinnor lagom mycket äldre, flera fortfarande ganska 
unga, men mer erfarna. Några betydligt äldre. Det handlar om 
hur de blev förebilder och stöd i upptäckten av mitt eget kvin-
noliv, av feminism, teologi, berättelser som öppnade en ny värld, 
inte minst inom kyrkan som blev mitt yrkesliv. 

Här var läsning av boken Halva himlen är vår (1979), troligen 
den första boken på svenska där feministisk teologi på allvar tog 
plats. Här var samtal om barnets århundrade och det av Kyr-
kornas Världsråd proklamerade Kvinnoårtiondet. Här var Mis-
sionskyrkans kvinnokommitté, där vi möttes i olika generationer 
för att utmana vår egen kyrka att förstå att den inte kommit så 
långt på den feministiska vägen. Här var berättelsen om hur en 
tidigare kvinnokommitté lagts ned av kyrkans ledning för att jäm-
ställdheten var vunnen. Vilket självklart inte var fallet. Här var 
upptäckt av ord som gender och genus. Här var osynliggöranden 
som synliggjordes och här var texter som skulle översättas, 
skrivas, lyftas fram. Här var hopp om fler kvinnor som ledare i 
kyrkan. Här var missmod men också stöd till att kliva fram.  

I processer, i tankeförsök, i utmaningar och i ilska fanns före-
bilden Gunilla med andra förebilder som bidrog till mod, till 
hopp, till läslust och till ett tydliggörande av olika maktför-
hållanden. 

Det handlar också om det komplexa vuxenlivet, om över-
gången från det svart-vita till det krångliga. Det handlar om att 
gå från en förenklad bild av livet till en komplex. I olika proces-
ser av lärande och av utveckling i livet går det inte att under-
skatta människors bidrag, vid sidan av det teoretiska. Peda-
gogens förhållningssätt kan skymma eller lyfta fram sitt ärende. I 
skiftet mellan den unga vuxna människans ofta lite mer förenk-
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lade världsbild och den något mer vuxna människans, behövs 
guider i form av lärare, ledare, viktiga personer, som varsamt kan 
föra över till det mer komplicerade och komplexa. Sådana män-
niskor kan ge viktiga bidrag till ett intressant och helare liv. Inte 
bara teoretiskt utan med en helhetssyn. Och i en brytningstid 
fungerade Gunilla så för mig, kanske så nära att jag inte förstod 
just då men jag kan minnas spåren. Därför har jag många gånger 
tänkt att en sådan som Gunilla hamnat på rätt plats, i detta 
lärande, pedagogens roll, just där många är i en brytningstid som 
är väldigt formande. 

Signe står för ett annat perspektiv som knyter till vikten av 
viktiga kvinnor men också teologi och kyrka. Signe Eriksson 
Högefjord föddes i Karlanda utanför Årjäng 1913. Hon levde 
stor del av sitt liv i Värmland, också i de trakter som är viktiga 
för Gunilla. Signe kände väl till missionshus i Värmland. Hon 
gick på evangelistkurser i Missionsförbundets regi 1944 och 
1945. Sedan fick hon flera anställningar som just evangelist (Bio-
grafiskt album 1978), den roll som gavs predikande kvinnor 
under många år. Men i Alsters missionsförsamling fanns en 
annan önskan, de såg något ytterligare i Signe, i hennes tjänst 
som evangelist. De såg den pastor de önskade och hon fick 
kallelsen att bli inte bara deras pastor utan också församlings-
föreståndare. Församlingsföreståndarrollen var en så tydlig le-
darroll att det utmanade samfundet. Beslut behövde tas. I Mis-
sionsförbundets tidning gick debatten varm, huruvida kvinnor 
skulle kunna utbildas och avskiljas till pastorer. Signe berättade i 
ett personligt samtal med mig om vilken brottning denna kon-
flikt skapade i henne, inför den generalkonferens 1950 där av-
görandet skulle ske. För Signe var det viktigt att följa det egna 
samfundets beslut. Med sig till konferensen, berättade Signe, 
hade hon två brev till sin församling i Alster. Ett där hon tackade 
ja till kallelsen att bli församlingsföreståndare och pastor. Ett där 
hon tackade nej. Beslutet blev positivt. Signe fick vara pastor och 
föreståndare. I Biografiskt album anges hon vara pastor också 
åren 1946–1950 men snart gick vägen vidare till andra försam-
lingar och pastorsrollen var hennes Så småningom landade hon 
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åter i de värmländska trakter som är Gunillas, Stavnäs, Stömne, 
Högerud och Värmskog från 1967. Kanske är det något med den 
värmländska myllan som skapar frihet att bryta roller och öppna 
för generositet och relationsbygge. 

Ibland behövs konkreta ting som en påminnelse om just 
dessa relationer. För kanske femton år 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 räckte över denna 
kasse. Ingvor hade jag mött just genom den kvinnogrupp där 
också Gunilla ingick. Innehållet i kassen har jag sorterat in på 
olika håll – använder det inte så ofta. Men kassen följer mig, en 
ljus tygkasse med lagom format för många saker. Tyget är mön-
strat med livstycken, detta klädesplagg som en kvinna kan vara 
kluven inför. Men kassen kommer från just Livstycket i Tensta, 
“ett modernt kunskaps- och designcenter”. De vänder sig främst 
till kvinnor som är nya i Sverige, för att ge dem en chans att lära 
sig språk och bygga självkänsla genom konstnärlig textil verk-
samhet. Många stycken liv har vuxit där, tagit plats, byggt ge-
menskap. Det är med stolthet jag bär kassen med livstycken från 
Livstycket för den påminner mig om Gunilla, Ingvor, och andra 
kvinnor som jag har haft glädjen att möta, som drog in i mig ett 
sammanhang som varit viktigt för mig alltsedan dess. Det bidrog 
till att lära känna i en viktig del av mitt liv.  

Vikten av viktiga kvinnor. Vikten av människor som står för 
något som blir förebildligt. Sådant kan förändra liv. 

Referenser  
Bardh, Ulla; Billing, Kerstin; Byström Janarv, Görel; Lindqvist Ker-

stin & Olsson, Lena (red.) (1979). Halva himlen är vår. Stock-
holm: Gummessons bokförlag 

Biografiskt album för Svenska Missionsförbundet (1978). Falköping: 
Gummessons bokförlag. 
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Luce Irigaray mellan öst och väst 

Willy Pfändtner 

Det hör inte till vanligheterna att erkända västerländska filosofer 
tar intryck av österländska traditioner. Ett undantag härvidlag är 
några av de tyska idealisterna, exempelvis Shelling och Schopen-
hauer, som var starkt influerade av indisk filosofi. Annars hävdas 
det oftast att sann filosofi bara finns i Väst, där den en gång 
föddes i det antika Grekland. Den feministiska filosofen Luce 
Irigaray har genom sitt författarskap visat att hon är väl för-
trogen med den västerländska filosofiska traditionen. Genom sin 
läsning av den har hon emellertid samtidigt på ett skickligt sätt 
underminerat den genom att påvisa dess utpräglat androcent-
riska, mer specifikt fallogocentriska, karaktär. I sitt försök att 
finna vägar för den feminina subjektiviteten att komma fram i 
sin egen rätt, som autonom och kapabel att odla sin egen kultur, 
har hon inspirerats av österländsk tradition. Hon har genom 
studier av särskilda texter och eget praktiserande av tantrisk yoga 
utvecklat en könsskillnadsontologi som på många sätt utmanar 
den människosyn och verklighetsuppfattning som den väster-
ländska kulturen vilar på. Trots sitt skarpa filosofiska författar-
skap har hon därmed för många hamnat utanför det accep-
terade. Religionsvetaren Morny Joy har kategoriserat hennes 
senare författarskap som anstruket av andlig apologetik. Och 
visst kan man betrakta hennes projekt som apologetiskt. Ett 
filosofiskt argumenterande kännetecknas dels av negativ apolo-
getik, det vill säga en kritik av motståndarens filosofi, att påvisa 
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dess brister, och dels av positiv apologetik, vilket innebär ett 
försvar med argument för den egna ståndpunkten. Den negativa 
utgörs i Irigarays fall av hennes kritik av Västs fallogocentrism 
och dess negativa konsekvenser. Och den positiva är hennes 
framhävande av den feminina subjektiviteten för vilket hon fun-
nit resurser i den indiska, tantriska traditionen, där kroppen och 
andningen får en framträdande plats.  

Det är framför allt när det gäller den positiva apologetiken 
som Irigaray anses problematisk. Trots sin upphöjda ställning, 
att hon visat sig väl bevandrad inom såväl psykoanalysen som 
den västerländska filosofiska traditionen, blir hon starkt ifråga-
satt när hon vänder sig till österländska traditioner för att hämta 
resurser till sin feministiska filosofi.  

Tidigare i sitt författarskap har Irigaray ägnat sig åt kritiska 
analyser av Freuds och Lacans psykoanalytiska teorier samt sub-
versiv läsning av filosofer som Aristoteles, Descartes, Kant, He-
gel, Nietzsche, Heidegger, Sartre, Merleau-Ponty och Levinas. 
Sådan verksamhet aktas i allmänhet högt, medan hennes visade 
intresse för andlighet, gudinnetraditioner och österländsk tantra 
har fått vissa att koppla henne till fenomenet new age, vilket 
hyser ytterst låg status. 

Det finns flera som tidigare varit positiva till hennes projekt 
men nu vänt sig mot henne och blivit kritiska. Men avstånds-
tagandet är inte unisont. Hennes verk används fortfarande krea-
tivt av många inom en stor variation av områden, såsom filosofi, 
arkitektur, filmvetenskap, religionsvetenskap, litteraturvetenskap 
med flera.  

Mitt eget intresse för Irigarays tankar väcktes efter att ha läst 
två av hennes senare böcker, nämligen Between East and West: 
From Singularity to Community och In the Beginning, She Was. 
Jag finner i dem något som jag själv delar, en intuitiv övertygelse 
om att människan har potential att ändra det sätt att leva som 
idag driver den västerländska civilisationen och som alltmer 
visat sig ohållbart. Mitt eget angreppssätt till problemet har varit 
att synliggöra och kategorisera alternativa existentiella disposi-
tioner som glömts eller undertryckts av den som driver världen 
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idag, kännetecknad av kontroll, girighet och exploatering. Fram-
för allt fann jag dessa alternativ i religiösa traditioner och deras 
annorlunda syn på mänsklig fullkomning. Irigaray menar att det 
är det maskulina subjektet som representerar denna, vad jag 
kallar existentiella disposition, som drivit fram dagens kritiska 
situation och som kännetecknas av maktbehov och kontroll-
behov, orsakad av rädsla för det öppna. Världen är instängd i 
logos och språket. Hon hävdar att det egentliga kvinnliga sub-
jektet inte har kunnat manifesteras i den fallogocentriska väster-
ländska kulturen. Själva frigörelsen av det kvinnliga subjektet är i 
hennes synsätt en förutsättning för att även det manliga ska 
blomstra och att ett dynamiskt relationellt blivande i kärlek ska 
komma till stånd. Hon har i och med detta en vision om möjlig 
framtida mänsklig frigörelse och blomstring. 

Det finns många sentida filosofer och sociologer som på ett 
utmärkt sätt spårat och blottlagt orsaker till den nuvarande glo-
bala miljö- och kulturkrisen och skapat imponerande intellek-
tuella konstruktioner men vilka har en tendens att sakna fri-
görande potential och konstruktiva handlingsalternativ. Den väg 
som Irigaray anvisar för att frigöra och återskapa det kvinnliga 
subjektet är grundad i en praktik som i viss mån är oberoende av 
sociala narrativ och intellektuella konstruktioner. Den utgår från 
kroppen och andningen och är inte ett resultat av den från krop-
pen befriade tankens idékonstruktioner. Man kan till och med 
fråga sig om den är bunden vid någon särskild kultur eller tradi-
tion. Den frågan blir central i relation till kritiken som riktats 
mot Irigaray, inte minst från Morny Joy, som beskyller henne för 
oegentlig appropriering och orientalism. I den här essän har jag 
för avsikt att kort redogöra för Irigarays filosofi om könsskillnad, 
för hennes tillägnande av den indiska tantra-traditionen samt 
reflektera över den kritik som riktats mot hennes projekt.  

Irigaray hävdar att den västerländska kulturen ända sedan 
antikens Grekland är i grunden maskulin. Heidegger spårar 
också det han betecknar som det västerländska metafysiska tän-
kandet tillbaka till antiken och menar att det kännetecknas av en 
vara-glömska. För Irigaray är det fråga om en glömska av köns-
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skillnaden. Den ena polen i könspolariteten är avhängd. Män-
niskan/mannen har avskilt sig från det naturliga, kroppsliga livet, 
som i sig potentiellt bär på det gudomliga, och skapat en objektiv 
parallellvärld att exploatera. För att tala i religiöst symboliska ter-
mer, gudinnan ur vilken allt har fötts är glömd. Istället har man 
skapat en avskild, transcendent, manlig, oåtkomlig gud och en 
värld som inneslutits i språket och logiken. För att komma till rätta 
med detta har Irigaray funnit tankemässiga och framför allt 
praktiska resurser i den tantriska gudinnetraditionen.  

Det är många, bland andra de feministiska filosoferna 
Drucilla Cornell och Judith Butler, som hävdar att Irigarays se-
nare verk på ett negativt sätt avviker från hennes tidigare böcker. 
Själv hävdar hon att det inte alls är så utan att hennes verk följer 
en naturlig utveckling genom att ha gått igenom flera faser. De 
första böckerna innebar en kritik av den västerländska tradi-
tionen, att den är byggd på en enda subjektivitet, den maskulina, 
som utformat en logik och en värld utefter sitt eget behov. Sedan 
följde försök att hitta vägar för den feminina subjektiviteten att 
stiga upp ur den unika så kallat neutrala västerländska kulturen 
och bekräfta sig själv som autonom och kapabel till odlandet av 
en egen kultur. Den tredje fasen ägnas åt att definiera och göra 
tillämpbara de sätt på vilka den maskulina och den feminina 
subjektiviteten kan samexistera och ingå relation utan att den 
ena underordnar sig eller underkuvas av den andra, samt skapa 
en värld att delas av de två utan att någon ger avkall på det egna. 

Utgångspunkten i Irigarays tänkande är att världen idag, 
präglad av den västerländska kulturen, genomgår en svår kris. Vi 
möter ett motstånd som gör att vi har svårt att förverkliga vår 
längtan efter lycka. I sin strävan att synliggöra en grundläggande 
orsak till denna kris har Irigaray i sina verk utvecklat en filo-
sofisk antropologi centrerad kring att förstå och erkänna köns-
skillnad. Hon har därvid ägnat sig åt att kritiskt tolka och 
utveckla psykoanalysen genom att studera och problematisera 
framför allt Freud och Lacan. Vidare har hon engagerat sig i den 
västerländska filosofiska traditionen genom att kritiskt läsa och 
analysera ett flertal tongivande filosofer, från antiken till nutid. 
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Fokus vid Irigarays läsning av dessa psykoanalytiker och 
filosofer är att hon kan konstatera att deras syn på kvinnan och 
det feminina är antingen helt frånvarande eller rent stereotyp. 
Den är uteslutande präglad av den manliga blicken. Metoden 
hon använder är mimesis, vilken liknar Derridas dekonstruktion. 
Det är en subversiv metod som går ut på att anamma de stereo-
typa föreställningarna om kvinnan för att sedan ifrågasätta dem. 
Hon gör detta genom att först visa att hon är väl insatt i de verk 
hon analyserar varefter hon, ofta med humor och poetiskt språk, 
påvisar de fallogocentriska begränsningarna. Om en kvinna till 
exempel talar logiskt om att kvinnan är ologisk så underminerar 
det uppfattningen om att hon är ologisk. För mimesis att fungera 
krävs att den negativa synen på kvinnan reflekteras utan att 
kvinnan reduceras till den uppfattningen, vilket gör att uppfatt-
ningen måste förkastas. 

Vid sin läsning av Freud konstaterar Irigaray att det i hans 
föreställningsvärld bara är pojken som kan träda in i den symbo-
liska ordningen som ett maskulint subjekt. Flickan kan bara bli 
en bristfällig man, eftersom hennes subjektivitet är formad uti-
från föreställningen om likhet. En kvinna blir då en man minus 
möjligheten att representera sig själv som man. Denna problem-
atik kvarstår hos Lacan, även om hon håller med Lacan om att 
vår förståelse av vår biologi i stor utsträckning sker genom 
kulturell påverkan. Hon accepterar därmed idén om en imaginär 
kropp. Men Irigaray hävdar att den imaginära kroppen som 
dominerar i den västerländska kulturen är en manlig kropp. För 
att den imaginära kroppen ska befästas krävs att den träder in i 
den symboliska ordningen. Enligt Lacan är fallosen den symbo-
liska ordningens priviligierade beteckning utan att vara förbun-
den med den manliga anatomin/biologin. Han menar att den är 
universell. Det är på den punkten som Irigaray motsätter sig 
Lacan genom att hävda att den symboliska ordningen inte är 
universell utan formbar, i stor utsträckning bestämd av makt-
förhållanden som står i ständig förändring. Irigaray menar att 
fallosen som priviligierad beteckning tyder på att den symboliska 
ordningen är konstruerad och inte universell. Och den kan 
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spåras tillbaka till den manliga anatomin. För Irigaray är all väs-
terländsk filosofi och vetenskap i grunden manlig, och det gäller 
att finna vägar att visa det. 

Vad gäller filosofin, är Irigaray väl bevandrad i den väster-
ländska filosofiska kanon, utan att vara särskilt påverkad av 
någon särskild filosof. Hon tar till sig tankar från olika tänkare 
medan hon samtidigt håller kritisk distans. Centrum för hennes 
diskussion står konstaterandet att det feminina har undan-
trängts, det har fallit bort. Hon har också uppehållit sig vid det 
etiska förhållandet mellan män och kvinnor. Liksom Heidegger 
anser hon att varje tid har ett begrepp som ligger under och 
påverkar dess övertygelser men som samtidigt är okänt. För 
Heidegger var det ”vara”, för Irigaray är det ”könsskillnad”. Lik-
som Heidegger vill hon undersöka det begrepp som den väster-
ländska kulturen tar för självklart för att samtidigt visa att det är 
okänt för oss. Det är således viktigt att förstå att Irigaray inte 
försöker karaktärisera vad som är manligt och vad som är kvinn-
ligt. Hon är inte essentialist, vilket innebär att man reducerar 
könsskillnad till att handla om eviga, oföränderliga karaktärs-
drag. För Irigaray är det fråga om vad som kan bli om kvinnan 
kommer fram i sin egen rätt, utan att definieras utifrån mannen, 
inte som underordnad, som ett komplement eller som mot-
satsen, utan som helt annorlunda. Vi vet inte vad som händer då, 
hur kreativ och mångskiftande hon kan bli när det inte är lik-
heten som dominerar. Irigaray hävdar att diskussionen om köns-
skillnad som pågår i vårt samhälle idag är präglad av den kultur 
vi lever i och bunden vid det språket och symbolsystemet. Det 
handlar således för Irigaray främst om att inte kritisera gamla 
begrepp utan att producera nya inom alla kunskapsområden. De 
gamla manliga strukturerna måste brytas ner utan att det blir 
fråga om reaktiv kritik, vilket underminerar den egna posi-
tionen. Fokus för kvinnan måste läggas vid att bygga upp sin 
egen värld. Irigaray menar att den icke reducerbara könsskill-
naden måste erkännas och respekteras för att en genuin dyna-
misk relation mellan könen ska komma till stånd. Kvinnan har i 
den västerländska traditionen definierats utifrån mannen och 
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könsskillnaden är därför grundad i likhet. Irigaray har genom 
egen erfarenhet av yoga funnit ett sätt tillbaka till sin egen sub-
jektivitet, och det är denna erfarenhet som hon för med sig in i 
sitt senare författarskap. 

Det är alltså inte så att Irigaray har ägnat sig åt ingående 
vetenskapliga studier av österländska traditioner. Hon har valt 
den österländska vägen till insikt genom att följa en mästare och 
den väg med praktik och de texter som anvisats. Det som hon 
framhåller som centralt för att komma åt den egna kvinnliga 
subjektiviteten är andningen, som hon kopplar till livet och 
naturen. Hon kännetecknar den fallogocentriska kulturen med 
dess religiösa och filosofiska traditioner som att den ersatt livet 
och andningen med språket. Och hon härleder den destruktiva 
exploateringen av naturen ur detta, att språket har frikopplats 
från livet. 

Irigaray ansluter sig inte till det slags feminism som söker i 
den västerländska traditionens religiösa texter efter resurser som 
kan på sin höjd göra kvinnan jämlik mannen. Men det är inte 
heller i de österländska patriarkala traditionerna, som exempel-
vis den indiska veda-traditionen, som hon finner den ontologi 
hon söker för sin könsskillnadsfilosofi. Det hon söker, det i Väst 
glömda, det vill säga den kvinnliga subjektiviteten, som är den 
andra polen i könsskillnaden, det som inte är lika det manliga, 
utan helt annorlunda, finner hon i den indiska tantra-traditio-
nen som har sina rötter i de förvediska indiska inhemska stam-
folkens gudinnetraditioner. Den integrerar det andliga i det 
kroppsliga och naturliga livet, och erbjuder möjligheten att 
gudomliggöra den kroppsliga existensen. Tantra är ett ytterst 
mångfacetterat fenomen. En av de främsta uttolkarna, indologen 
David Gordon White, ger sig dock på en definition, här av mig 
översatt från engelskan: 

Tantra är den samling asiatiska trosföreställningar och praktiker 
som verkar utifrån principen att det universum som vi erfar inte 
är något annat än den konkreta manifestationen av det gudom-
liga, vars energi skapar och upprätthåller detta universum, och 
som söker att rituellt tillgodogöra sig och kanalisera den ener-
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gin, i människans mikrokosmos, på kreativa och frigörande sätt 
(White 2000: 9).  

I många tantriska traditioner är det gudinnan som är denna 
energi och dess källa. Och det är genom kvinnan som den kana-
liseras. Irigararay har redan i sitt verk Sexes and Genealogis från 
1993 framfört idén att kvinnan kan gudomliggöra världen och 
frambringa en ny era i historien. Hon finner i den tantriska tra-
ditionens yoga en ontologi och praktik som kan förverkliga detta.  

Irigarays könsskillnadsontologi framstår emellertid och er-
känns också av Irigaray som ytterst heterocentriskt. Hon menar 
att olika kroppar med olika metabolismer, funktioner och 
erfarenheter kräver en könsskillnadsontologi. Kvinnan har inte i 
den fallogocentriska verklighetsuppfattningen tillåtits att utfor-
ska de möjligheter som hennes kropp erbjuder. Istället har 
fallogocentrismen sökt förgöra alteritet och föra alla skillnader i 
relation till en enda manlig modell. Kritik har dock riktats mot 
Irigaray, att hon inte tar hänsyn till trans- och intersexerfaren-
heter. Men det finns också de som menar att Irigarays könsskill-
nadsfilosofi kan anpassas även till sådana erfarenheter, vilket 
tyvärr inte finns utrymme att redogöra för i den här essän. 

Irigaray har också anklagats för att framhäva könsskillnad 
framför kulturell skillnad. En sådan kritik utgår från den före-
ställningsvärld som dominerar livet i nuvarande västerländska 
samhällen och träffar egentligen inte Irigarays filosofi, där köns-
skillnad är en ontologisk realitet som ligger bortom vår nu-
varande förståelse. Irigaray betonar möjligheten att överbrygga 
kulturella skillnader.  

I sin kritik av Irigaray reagerar Morny Joy på vissa påståen-
den som hon menar Irigaray inte har vetenskapliga belägg för. 
Det gäller dels hävdandet att tantra har sina rötter i förvedisk tid, 
och dels att det då fanns en gynocentrisk kultur i Indien, innan 
den vediska tog över. Det är just spåren av denna gynocentriska 
kultur som Irigaray menar finns kvar i den samtida hinduismen 
och som hon nu gör bruk av i sin könsskillnadsontologi. Joy 
medger att tantra kan ha sitt ursprung i förvedisk tid men hävdar 
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samtidigt att den som en fullt utvecklad komplex esoterisk 
rörelse troligen formades vid mitten av det första milleniet, och 
de hinduiska tantriska texterna dateras till cirka år 1000. Det är 
framförallt påståendet om den förvediska gynocentriska kul-
turen som Joy reagerar mot. Hon menar att Irigaray inte tar 
hänsyn till den samtida feministiska forskningen som äger rum 
inom detta område och inte heller till pågående religionsveten-
skaplig och historisk forskning eller postkoloniala diskussioner. 
Irigaray lutar sig helt på tidigare, enligt Joy problematiska, for-
skare som filologen och antropologen Bachofen och religions-
historikern Eliade. Detta faktum förstärker naturligtvis intrycket 
av att Irigaray bedriver en positiv apologetik, som inte är till-
räckligt grundad i västerländsk vetenskap. 

Joy konstaterar att Irigarays perspektiv har förändrats från att 
ha varit inriktat på en filosofisk kritik av den västerländska tradi-
tionen till att fokusera på den andliga erfarenhetens dynamik. 
Hon medger att Irigaray redan från början av sitt författarskap 
har strävat att avslöja den objektiverande illusionen som ligger 
bakom den västerländska föreställningen om rationalitet och 
dess omedvetna föreställning om det feminina. Men hon menar 
att Irigaray genom att förespråka en särskild andlig praktik också 
har tagit avstånd från ett filosofiskt och teoretiskt studium av 
religion. I och med detta uppstår ett gap mellan Joy och Irigaray, 
där Irigaray utifrån Joys perspektiv blir skyldig till såväl essen-
tialism som orientalism. Joy beklagar att Irigaray inte verkar vara 
insatt i och i alla fall inte refererar till den forskning utifrån 
vilken hennes hållning blir problematisk. 

Jag ser det emellertid inte så att Irigaray okritiskt har anam-
mat en ”främmande” tradition. Hon utrycker i Between East and 
West att hon står just mellan öst och väst och att hon ser att även 
yoga-praktiken behöver utvecklas. Hon framställer sig själv som 
en filosoferande och praktiserande individ, inte som företrädare 
för en tradition. Men Joys kritik visar att hon gått för långt ifrån 
de premisser som den västerländsk akademiska kulturen vilar på, 
och därför blir hon problematisk och föremål för kritik utifrån 
dessa premisser. Samtidigt har Irigaray klargjort att hon inte är 
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intresserad av den typ av forskning som bedrivs utifrån de pre-
misserna. Hon är filosof, inte religionsvetare. För att möta 
Irigaray krävs nog att man själv redogör för sina ontologiska ut-
gångspunkter, sin egen filosofiska antropologi och sin föreställ-
ning om frihet och mänsklig fullkomning. 
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Morskap som religiøst lederskap 

Rannveig Haga 

Gunilla Gunner og jeg deler vår interesse for ”tystade historier”. 
I sin avhandling skriver hun om Nelly Hall, en predikant som til-
hører vekkelsesbevegelsen i Sverige, som var det samme miljøet 
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 tjänande systrarna” som var del av 
samme bevegelse. For Gunner og andre som var født på 50-tallet 
"upplevdes (de) som gammalmodig” (Gunner 2003:16). 

Gunners prosjekt, i likhet med mitt eget, er å skrive fram 
historier som gir mening for egne kamper i vår samtid. Gunner 
er en av flere som har leda vei for å åpne for at kvinner får mer 
plass til å være mer enn bare oppofrende mødre i det private og 
ta mer plass i offentligheta. Samtidig er Gunner et forbilde for 
meg da jeg har fått erfare hvordan hun bevarer solidaritet og 
medfølelse som grunnleggende prinsipp i sine ulike lederroller 
som prefekt, forsker og universitetslærer.  

For meg som er født på 1970-tallet så framstår det å tjene, 
eller det å fokusere på hva jeg har å 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 lærdommen som 
feminister som blant andre, Gunner og også min mamma, har 
banet vei for, der det å tjene har blitt noe frivillig, som vi kunne 
komme tilbake til å forstå med nye øyne, avgjørende. Jeg er selv 
også feminist og muslim, og for meg er det å tjene Gud sentralt i 
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alt jeg gjør. Min frihet skapes i min tilbedelse. Men det er viktig å 
påpeke at det ikke er selv-oppofrende. Det handler ikke om å 
utslette seg selv. Det handler om å anerkjennes som et helt men-
neske. Om man skal overføre det til et sekulært språk, så betyr 
det å være dedikert til visjonen om å skape sunne relasjoner der 
ingen opplever undetrykkelse. Da jeg leste at den afroameri-
kanske feministen og litteraturforskeren bell hooks skrev at det å 
skape en gjensidighet i relasjoner der alle har rom til å være hele 
mennesker er revolusjonerende, var det en øyenåpner og døråp-
ner for meg som alltid har jobbet mye med mine relasjoner. Jeg 
har tenkt på dette som noe utenom mine politiske eller aka-
demiske prosjekter som hører offentligheten til. Som om det å 
skape sunne relasjoner var noe som bare tilhørte det private og 
usynlige. Dette blir spesielt tydelig i morskapet.  

Den franske filosofen Luce Irigaray snakker om hvor viktig 
det er å lære fra våre mødrers historier gjennom generasjoner for 
å relatere til, forstå og verdsette deres arbeid. Hvis vi aksepterer 
mødre som komplekse mennesker, kan vi forstå og verdsette 
deres kamper og deres vinninger. Dermed kan vår fortid bli en 
ressurs som vi kan lære av, og som kan bidra til vår vekst. I den 
offisielle historiskrivningen ser vi ikke mange eksempler der 
mødre er brukt som forbilder, der hele deres kompleksitet som 
menneske kommer fram. Idealene og bildet av det å gi og få som 
adskilte prosesser står i veien, og vi presenteres med valget 
mellom å være oppofrende eller egoistisk/kalkulerende. Spesielt 
gjennom mitt eget morskap ble jeg veldig bevisst vår sårbarhet, 
hvor mye vi trenger hverandre og er del av hverandre. Vår over-
levelse er helt avhengig av at noen bærer oss gjennom det første 
året bokstavlig talt og i overført betydning i mye lengre tid. Selv 
om det er opplagt så er vi distansert fra denne realitieten med 
idealet om å være seg selv nok (self-sufficiency). 

For tiden forskes det mye på at vi ikke er så adskilte som den 
vestlige filosofien har gått ut ifra, at vi til og med arver våre 
traumer og strategier for overlevelse. Kan det også indikere at vi 
arver våre evner til å elske og våre drømmer? Om de er skrevet 
inn i våre gener, er en del av en kollektiv bevissthet eller bare et 
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resultat av oppdragelsen, der vi påvirkes av foreldres følelser og 
ord, er uvisst. Jeg har drømt om å bli forfatter siden jeg var barn, 
og også alltid drømt om å reise ut i verden for å lære om ulike 
kulturer. Da jeg leste min mormors roman/dagbok forsto jeg at 
det også var min mormors drømmer. Var mine drømmer, som 
jeg hadde tenkt var helt personlig, kanskje arva? Mormor hadde 
også en drøm om å kunne ta vare på sin mamma når hun ble 
eldre. Da jeg leste det hadde jeg startet mitt forskningsprosjekt 
med somaliske mødre og denne drømmen var sentral for dem, 
men selv om jeg har et nært forhold til min mamma var dette 
ikke noe jeg reflekterte over. Det kan være fordi tanken på 
hennes alderdom og sårbarhet ikke var noe som samfunnet, eller 
mine nærmeste, fokuserte på. 

For de somaliske mødrene jeg har intervjuet som del av et 
større forskningsprosjekt om transnasjonelt foreldreskap, er en 
sentral del av oppdragelsen å lære barna å forbli nær og forplikta 
overfor foreldrene gjennom hele livet, og spesielt når de er eldre, 
og trenger barnas hjelp. De refererer til at Koranen gjentar 
viktigheta av å ta vare på og respektere foreldrene og at den 
spesielt legger vekt på mødrers oppofrelser og konkrete smerter 
som de opplever gjennom graviditet, fødselen og amming.  

Som en ung mamma i Stockholm, som jeg kaller Amaal for å 
bevare hennes anonymitet, uttrykte det: ”Vi lærer at livet er en 
sirkel." Hun har hört historier om hvor hardt hennes mamma 
jobba for å oppdra henne og hennes 8 søsken, og hun har stor 
respekt for den jobben moren har gjort. Når jeg intervjuet 
Amaals mamma fortalte hun at hun i Somalia måtte etterlate 
barna hjemme alene for å gå ut og selge Sambosa, og andre mat-
retter, som hun hadde laget. For å illustrere hvor mye enklere det 
var for mødre å oppdra barna i Sverige fortalte hun med glimt i 
øyet om hvordan hun hadde dratt for å hente barna på skolen, 
og da de kom hjem hadde geita deres spist opp lunsjen. Hun 
fortalte også at hun måtte dra til sykehuset alene i en taxi når 
fødselen 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-sjåføren 
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ble så klart veldig sint og sprang etter henne, men han måtte gi 
opp når de stengte døra bakom henne til fødestua. Likevel lo vi 
alle da hun illustrerte hvordan sjåføren vinka sint mens døra 
gikk igjen bakom henne. Hun sier også det er lettere i dag fordi 
vi har tilgang til prevensjonsmidler, og illustrerer hvordan hun 
med stor mage har to små barn som henger på henne. 

Den harde jobben som mora gjorde er noe som barna hennes 
tenker på ofte, og Amaal sier hun og søstrene tar vare på sin 
mamma hele tida. De lager mat til henne, vasker huset og holder 
henne med selskap. De er fire søstre som bor i nærheten. De 
snakker også om hvordan det er bra for de selv å 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 så 
prater de om at det å ta barnas tanker og ideer på alvor er noe 
som de har blitt mer bevisst på i Sverige, og det var sentralt for 
de for å 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, står 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 båret inn 
i verden av en mamma (Irigaray 2001: 30-39). Denne sårbar-
heten som er grunnlaget i vår menneskelige eksistens er også noe 
som skiller oss fra dyrene som mye fortere blir uavhengig av 
foreldrene, og som straks reiser seg opp og går, og ikke trenger å 
bæres i flere måneder. Alt som gjør oss mer komplekse som 
individer handler også om det vi sosialiseres inn i, som språket, 
som finnes fordi vi relaterer til hverandre. Kanskje er menne-
skers sårbarhet, det at vi har så stort behov for hverandre, selve 
forutsettningen for det avanserte språkets utvikling?  

Den vestlige filosofien er dominert av tanken på det enslige, 
uavhengige og distanserte individet som logikken og rasjonalite-
tens forutsetning. Selv om det er mange motstemmer, så er 
denne logikken/rasjonaliteten rådende og ofte definert som selve 
grunnlaget for vitenskaplighet og ofte kontrastert til ”religiøse” 
verdensbilder. Jeg skriver religiøs i anførselstegn fordi de ver-
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densbilder som ikke står innenfor den jødisk-kristne og sekulære 
filosfi-tradisjonene betegnes som regel som religiøs. Og etter å ha 
forsket på religion i flere år forstår jeg mindre og mindre av hva 
som egentlig skiller religion fra filosofi/verdensbilde.  

Den samiske forskeren Rauna Kuokkanen skriver om hvor-
dan de rådende rasjonaliteten innen akademia/vitenskapen er 
noe som stenger ute andre verdensbilder, og med fokus på samer i 
akademia skriver hun at de samer som tar utgangspunkt i hva 
Kuokkanen kaller et samisk verdensbilde ikke blir forstått og der-
for har de ikke en stemme. Sentralt for det samisk verdensbilde 
hun her refererer til er et verdensbilde der gaven står sentralt 
for å skape balanse mellom mennesker, og mellom mennesker 
og naturen. Det å gi og få er ikke adskilte prosesser som det er i 
økonomiske transaksjoner, og som vår forståelse av det å gi og 
ta er sterkt preget av, og som utgjør vårt paradigme. Det er innom 
dette paradigmet at det å gi blir umulig fordi en gave slutter å være 
en gave hvis man anerkjenner den som en gave og hvis man 
forventer en mot-gave. Det er innen denne logikken at man for å 
gi må være 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 å være en gave hvis den 
blir anerkjent fordi den da istedet blir del av en transaksjon, som 
noe kalkulert og målbart som setter den andre i gjeld.  

Innenfor det samiske verdensbildet Kuokkanen refererer til 
handler gaven om å skape balanse, og om å aktivt anerkjenne 
relasjonen og sameksistent med verden som gjør vår overlevelse 
mulig. I denne logikken, så blir ikke jordas gaver tatt for gitt, og 
man gir tilbake for å anerkjenne og uttrykke takknemlighet, og 
for å forbli i en gjensidig relasjon. Kuokkanen skriver om hvor-
dan dette står 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 vår 
evne til å ta ansvar eller til å svare (vår response-ability) der vi 
anerkjenner vår avhengighet av det som er utenfor oss selv, og 
vår plass i økosystemet (Kuokkanen 2008: 8). 
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Det å lære om kvinner i vår egen familie, om ”the mother-
line”, mødrenes historier, og forstå mer om de kunnskaper som 
har gått i arv, er en oppfordring som handler om å se vår plass i 
en sammenheng. Dette kan hjelpe oss å unngå å havne i en 
åndelig farlig posisjon der vi trur at vi er self-sufficient. Det 
handler om å ta frem ”tystade historier”, og den viktige kunn-
skapen som finnes i nettopp det mødrenes jobb sentreres rundt. 

Å kunne forstå kompleksiteten i dette handler om en prosess 
der vi må avsløre idealiseringen og myter rundt moderskapet. Å 
anerkjenne det som en krevende jobb som også innebærer 
viktige kunnskaper, og at vi bare fordi vi er kvinner ikke auto-
matisk vet hva vi skal gjøre og har energien som det kreves for å 
utføre det. Da jeg selv ble mamma følte jeg med en gang et 
enormt press, som lå latent i meg, og som jeg ikke vet sikkert 
hvor kom ifra, om at jeg burde ha gjennomgått 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 död. Etter mye prøvelse og skyldfølelse lærte jeg at det 
som er bra for meg er også bra for barna. Barn ønsker ikke per-
fekte foreldre, men foreldre som har det bra og er mennesklige. 
Det ble lettere etterhvert fordi jeg ikke lengre ser på meg selv 
som like separert fra barna som jeg tidligere gjorde, men tenker 
at vi er i prosesser og gjør vårt beste som mennesker for å få det 
til å gå rundt i den sammenhengen vi lever i. Det er en krevende 
og viktig oppgave der samfunnet rundt også er avgjørende. 

Den muslimske forskeren og aktivisten Amina Wadud 
skriver mye om hvordan idealer står i veien for å kunne forstå og 
anerkjenne de spesifikke erfaringer vi har som kvinner, og at det 
å forstå det er noe som gir oss innsikter som er unike for å kunne 
tolke verden og våre etiske prinsipper. Hun baserer seg på egen 
erfarenhet som enslig mamma til fem barn når hun snakker om 
urettferdighet som forsterkes når man referer til den ofte siterte 
hadith (utsagn om profetens liv og lære) om at ”paradiset er 
under mammaens føtter.” Hun mener idealet forsterker de vans-
kelige forholdene som spesielt enslige mødre lever under i pat-
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riarkalske kulturer når dette idiom fremstilles som ett faktum, 
fordi det ignorerer kvinners hverdagslige kamper og gjør 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 påvir-
ket utviklingen av islamiske lover og reguleringer. Hun frem-
hever at det å fokusere på kvinners virkelige liv, og lese de reli-
giøse kildene med denne erfaringen kan gjøre dem synlig, og 
man kan slik lage lover som gjør det levelig for mødrene og 
støtter deres viktige jobb (Wadud 2006: 120). I Skandinavia har 
livet til foreldre, og spesielt for enslige mødre, blitt lettere 
gjennom feministers kamp. Lovgivingen gjør det mulig og lettere 
for kvinner å kombinere å være mor og å jobbe. Men den 
offentlige samtalen er ofte preget av at det er jobben som gjør oss 
til menneske og gir oss verdi. Kunnskapsendring er på vei der 
verdien i den gjensidige relasjonen, der vi verdsetter hverandre 
som menneske og som mennesklig löftes fram. Som Nina Björk 
skriver i ”Lyckliga alla sina dagar. Om pengars och människors 
värde.” så er det:  

… just för att kvinnor särskilt tränas i omsorgsbeteende som 
mammors sätt att vara föräldrar skiljer sig från pappors - skiljer 
sig i faktisk beteende, i viljor och drömmar och i skuldkänslor. 
Och jag har så förtvivlat svårt att förstå varför vi skal sluta tränas 
i detta helt adekvata och mänskliga beteende. Varför vi inte ska 
lägga all vår kraft på att – istället för att stympa vår omsorgs-
förmåga - skola in män i den (Björk 2012: 176). 

Det å tjene er på vei tilbake og framstår nå som en moderne idé, 
eller en idé som er nødvendig for den tida vi lever i. Om vi ser på 
å gi og få som en kontunuerlig gjensidighet som handler om å 
verdsette verdien av relasjonen i seg selv. I en økonomisk trans-
aksjon er penger det sentrale, og noe som gjør 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 å gjøre opp 
for deg. Denne seperasjonen og fantasien om mestring og 
kontroll i møte med naturen og hverandre som vi har skapt er en 
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metafor som ikke er levedyktig. I vår søken etter nye metaforer 
vil jeg løfte fram morskapet, i all sin kompleksitet, og den lær-
dommen vi har med oss om omsorg for hverandre, der vi også 
anerkjenner, er takknemlig og verdsetter selve relasjonen som 
noe som har potensial til å lede oss inn i ei bedre framtid.  
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Kvinnan som plats och kvinnans plats 

Lovisa Bergdahl 

Filmen The Terminal från 2004 handlar om en östeuropeisk man 
(spelad av Tom Hanks) som blir strandsatt på JFK-flygplatsen i 
New York. På grund av en militärkupp har landet han kommer 
ifrån upphört att existera och vid inresan till USA är hans rese-
dokument inte längre giltiga. Mannen kan alltså varken åka till-
baka till den plats han kommer ifrån eller immigrera till USA. 
Han är, i viss mening, platslös. Tiden tillbringas på flygplatsen 
som i sig är en mycket märklig plats – ett slags ingenmansland 
där ingen har sin egentliga hemvist.  

Det fiktiva och smått absurda med att ett land eller en plats 
slutar att existera ter sig idag inte helt avlägset. De senaste årens 
nyhetsrapportering visar att miljöförändringarna är så allvarliga 
att en del platser på jorden hotas i grunden om utsläppen fort-
sätter i nuvarande takt. Det tycks med andra ord som om allt fler 
människor kommer att behöva förhålla sig till det faktum att 
platser som de under hundratals år har betraktat som ”hemma” 
hotas av utplåning. Flyktingströmmarna kommer med största 
sannolikhet att öka lavinartat under kommande decennier, till 
följd av klimatförändringarna, och redan idag är många män-
niskor på flykt undan både miljökatastrofer och konflikter orsa-
kade av rovdrift på jordens naturtillgångar.  

Tillsammans med miljöförändringarna och migrationen har 
metoo-rörelsen präglat de senaste årens debatt. Att så många 
kvinnor tog bladet från munnen och började tala öppet om 
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sexuella trakasserier och övergrepp under hösten 2017 blev 
kanske extra chockartat i ett land som Sverige som länge har 
ansetts vara ett av världens mest jämställda länder. Trots genus-
medvetenheten tycks det alltså som att det fortfarande finns en del 
arbete kvar att göra när det gäller att uppnå goda och jämställda 
relationer mellan kvinnor och män. Jag ska strax återkomma till 
sambandet mellan exploateringen av kvinnan och exploateringen 
av naturen, men först något ytterligare om platslösheten och 
platsens försvinnande i den västerländska kultursfären.  

Platsens försvinnande 
I böckerna Getting Back Into Place (1993/2009) och The Fate of 
Place (1997) spårar Edward Casey, professor i filosofi vid State 
University i New York, Stoney Brook, platsens och platsbegrep-
pets ”öde” inom den västerländska kultursfären. Det finns många 
nyanser och historiska vändningar att lyfta fram i hans berättelse 
om platsens försvinnande (och återkomst) i väst men huvud-
poängen är att den västerländska filosofihistorien har varit (och 
är) platsblind: platsen har antingen underordnats tiden eller in-
lemmats i rumsbegreppet. Särskilt är det under moderniteten och i 
relation till den moderna naturvetenskapens framväxt som margi-
naliseringen av platsen har blivit som tydligast, visar Casey (1997).  

En konsekvens av att tiden har ansetts viktigare än platsen i 
väst är att många av de stora filosoferna har låtsats som om 
idéerna, tänkandet och språket är oberoende av de platsbundna 
(dvs. de lokala, kroppsliga och partikulära) sammanhang i vilka 
de har uppkommit och använts. Det märkliga med denna plats-
blindhet är dock, fortsätter Casey, att platsen ju ändå är ständigt 
närvarande. Platsen är ett slags grundförutsättning för allt som 
existerar, lika nödvändig som luften vi andas och marken vi rör 
oss på, och det går inte att leva utan plats. Människan är, menar 
han, en platsbunden varelse som föds, dör och lever på platser. 
Platsen är den fysiska och materiella basen för vårt vardagliga liv, 
men ändå är det sällan som platsen ägnas särskilt mycket upp-
märksamhet.  
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Om platsen är så oumbärlig för vår existens, varför har då 
den västerländska filosofi- och teologihistorien ofta präglats av 
”atopia” eller platslöshet? En del av svaret finner Casey i kristen 
teologi. Det finns en inbyggd universalitet i kristendomen, me-
nar han, och även om kristendomen håller vissa platser heliga så 
är den ändå, i huvudsak, tidens, själens och de universella 
idéernas religion där förnuftet och logiken har fått företräde 
framför platsen och kroppen.  

Det är först under andra hälften av nittonhundratalet som 
platsbegreppet på allvar börjar återtas inom filosofin, men med 
nationalromantiken i färskt minne sker denna återkomst inte 
utan viss ambivalens. Filosofen Emmanuel Levinas, till exempel, 
är mycket kritisk till Martin Heideggers fokus på tradition och 
hemmahörighet och ser hans försök att återta platsens betydelse 
inom filosofin som en direkt flirt med nazismens vurmande för 
blodet och landet (Levinas: 1987).  

Ambivalensen inför platsens betydelse är inte bara filosofisk 
utan även social. Å ena sidan tycks globaliseringen göra att 
platsen blir mer betydelsefull eftersom vi virtuellt kan utforska 
platser som vi kanske aldrig fysiskt har besökt. Å andra sidan gör 
den digitala tekniken att platsen samtidigt förlorar 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 så 
länge som vi kan koppla upp oss. Samtidigt bidrar de redan 
nämnda miljöförändringarna till att platsens direkta betydelse 
för människans existens åter har hamnat i fokus på ett akut och 
mycket konkret sätt. Ja, det tycks faktiskt som om den existen-
tiella kris som har följt i miljöförändringarnas spår har rubbat 
vår uppfattning om tiden som evig och ersatt den med en ny 
känslighet för platsens och naturens roll och betydelse i våra liv. 
Insikten tycks nu öka om att varken vi själva eller den jord vi 
bebor kommer att finnas för evigt, så, istället för att se platsen 
och naturen som ett från människan fristående objekt att skövla 
och exploatera försöker en del nutida filosofer att introducera ett 
relationellt tänkande där naturen är något vi människor är 
beroende av och djupt förbundna med. 
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Kvinnan som plats 
Inom feministisk filosofi har denna relationalitet och sambandet 
mellan exploateringen av naturen och exploateringen av kvinnan 
länge varit föremål för analys. Eftersom västerländsk filosofi har 
förknippat 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 känsla, medan det maskulina har kopplats till form, trans-
cendens, universalitet, medvetande och förnuft (se exempelvis 
Söderbäck: 2012). Socialt sett har denna uppdelning lett till en 
syn där, lite förenklat, mannen erövrar världen och ritar kar-
torna medan kvinnan föder barnen och ställer maten på bordet. 
Det är således kvinnan som ser till att det finns en plats eller ett 
hem för mannen att återvända till efter sina krig och upptäckts-
resor. Så medan kvinnan är platsbunden, förknippad med 
reproduktionen och den cykliska tiden, så är mannen platslös och 
förknippad med produktionen och den linjära tiden (Söderbäck: 
2012). Han kan när som helst välja att lämna hemmet för att 
erövra världen eller vara kvar hemma för att där söka trygghet 
och skydd. Hon kan inte göra detta val eftersom hon är plats-
bunden. Myten om Odysseus är paradigmatisk för att illustrera 
denna arkaiska skillnad mellan mannen och kvinnan i den väs-
terländska kultursfären: kungen av Ithaka seglar som hjälte över 
Medelhavet medan Penelope, hans hustru, förblir vid sin vävstol. 
År efter år och dag efter dag väver hon, och repar upp, och väver 
igen, i tålmodig och trogen väntan på att hennes man ska åter-
vända hem.  

En tänkare som särskilt belyst relationen mellan kvinnan och 
platsen är den belgiskfödda filosofen, psykoanalytikern och 
lingvisten Luce Irigaray. Irigarays arbete har inte fått särskilt 
mycket uppmärksamhet i Sverige men hon är en av Frankrikes 
mest originella tänkare och en tongivande röst inom kontinental 
feministisk filosofi. Hennes arbete förhåller sig till den ovan 
nämnda mytologiska skillnaden mellan könen och visar att det 
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finns ett nära samband mellan exploateringen av platsen/naturen 
och exploateringen av kvinnan.  

Som kontinental tänkare och fenomenolog är Irigarays 
feministiska utgångspunkter filosofiskt, språkligt, kroppsligt och 
symboliskt orienterade – något som ska förstås i kontrast till en 
anglo-saxisk feministteoretisk tradition som är mer historisk-
empirisk och sociologiskt inriktad. Detta betyder att den som 
läser Irigaray måste lösgöra sig från att förstå kön utifrån socio-
logiska begrepp som essentialism och konstruktivism, särarts-
feminism och likhetsfeminism, och istället närma sig frågan om 
kön som levd erfarenhet. Det begränsade utrymmet här nödvän-
diggör viss förenkling av Irigarays filosofiska utgångspunkter 
men förhoppningen är att den intresserade läsaren själv läser 
vidare (se exempelvis Whitford: 1991).  

Könsskillnad som ödesfråga 
Enligt Irigaray har varje tid sin egen ”ödesfråga” (1993a) och vår 
tids fråga är den om könsskillnaden. Att tänka igenom den 
frågan skulle kunna bli vår räddning 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 är, enligt Irigaray, så fundamental att om vi inte kan för-
hålla oss till den på ett fruktbart sätt, då kan vi inte heller förhålla 
oss till andra skillnader. Vad könsskillnaden består i låter hon bli 
att definiera men vart vi än vänder oss, menar hon – till filosofin, 
vetenskapen eller religionen – så lyser kvinnan och det feminina 
med sin frånvaro (1993a). 

Kvinnans frånvaro i den västerländska filosofi- och teologi-
historien upptar Irigarays hela akademiska gärning och hennes 
övergripande filosofiska ambition är att återge kvinnan hennes 
plats och subjektsposition. Därmed består Irigarays ärende av 
inget mindre än att ”omläsa” den västerländska filosofins 
(manliga) kanon i jakt på dess marginaliserade och bortträngda 
(kvinnliga) element. Att denna filosofiska ambition kan uppfat-
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tas ha sin grund i en essentialistisk könsförståelse har varit 
föremål för livlig feministfilosofisk debatt, men Irigaray själv 
förnekar detta. Istället påtalar hon gång på gång att användandet 
av begrepp som feminin och maskulin, kvinna och man, ska 
förstås mimetiskt – som ett slags ”otrogen” imitation av rådande 
stereotyper – i fenomenologiska och strategiska syften (se exem-
pelvis Whitford: 1991).  

Den avgörande utgångspunkten för Irigaray är att en patriar-
kal kultur, som den västerländska, är enkönad. I en sådan kultur 
har kvinnan och det feminina inget egenvärde utan ses antingen 
som ett komplement till mannen eller som något som ska red-
uceras till likhet med honom. I båda fallen saknar kvinnan alltså 
en egen subjektsposition. Till exempel saknas det ett språk för 
den kvinnliga sexualiteteten som i en fallokratisk ordning alltid 
definieras som en negation av, eller som en invertering av, man-
nens sexualitet. Irigaray är alltså kritisk till mycket av vår tids 
jämställdhetsarbete eftersom det, menar hon, opererar inom en 
enkönad och manlig logik som till syvende och sist endast bekräf-
tar mannens dominans över kvinnan (1994). Vad som behövs 
istället, menar Irigaray, är två kön. Vi behöver alltså utgå från en 
idé om könsskillnad. 

För att män och kvinnor ska kunna leva tillsammans i en 
ömsesidig relation där både mannen och kvinnan är självständiga 
subjekt behöver båda könen plats. Problemet i en patriarkal kul-
tur, och detta är viktigt, är att kvinnan är mannens och barnens 
plats men själv har hon ingen plats. Eller, som Irigaray själv 
uttrycker saken: ’She is assigned to be place without occupying a 
place’ (1993b: 52). Viktigt att notera är alltså att Irigaray – till 
skillnad från Casey som ser platslösheten och förlusten av plat-
sen som ett för människan allmänt existentiellt tillstånd – ser 
platslösheten och förlusten av platsen som könsspecifik. Det är 
kvinnan som saknar plats i den patriarkala kulturen och det är 
därför som kvinnans platslöshet är föremål för Irigarays analys. 
Hur har det då blivit såhär och hur ska kvinnan få en plats i den 
västerländska kulturen? 
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Modermordet  
Irigarays svar på dessa frågor är att det har blivit såhär på grund 
av att fadern har fått ersätta modern som platsen för människans 
ursprung och tillblivelse (1994). Trots att vi alla har fötts av en 
mor har denna fysiska, kroppsliga och förspråkliga grundförut-
sättning för vår existens glömts bort. Istället tycks det vara vårt 
inträde i faderns, språkets och idéernas värld som är det enda 
som räknas när vi ska bli självständiga och agerande subjekt i 
vårt samhälle. För Irigaray är därmed modermordet den urmyt 
som kommit att utgöra grunden för det västerländska samhällets 
kulturella och symboliska ordning.  

Modermordet innebär, i korthet, att en patriarkal kultur upp-
fostrar både sina pojkar och sina flickor efter pojkens modell av 
separation och hans behov av att bryta med sin mor för att bli 
självständig och för att kunna identifiera sig med sin far. För 
flickan är detta brott med modern problematiskt eftersom hon 
är lik sin mor. Att pojken bryter med modern är mindre prob-
lematiskt eftersom han då, tillsammans med sin far, kan söka 
moderns gunst. Flickan däremot, som inte kan bli till i mannens 
blick annat än som ett objekt, lämnas utan förebild att identifiera 
sig med eftersom hon är avskild från både fadern och modern 
(Irigaray 1994). Utan denna plats för sin tillblivelse saknar flickan 
möjlighet att bli ett självständigt subjekt. Vad hon istället hade 
behövt, menar Irigaray, är att vara kvar i relation till sitt kön och 
identifiera sig med sin mor – både som mor och som kvinna – för 
att förvärva sin subjektivitet och sin könsidentitet (Irigaray 1994).  

Sigmund Freud bär en stor del av skulden för detta ”moder-
mord”, men det gör även den kristna religionen. Irigaray är 
således mycket kritisk till den västliga kristendomen som, menar 
hon, bygger på en patriarkal logik där Jesus till syvende och sist 
överger sin jordiska mor för sin himmelske far. Men samtidigt 
som kristendomen är en del av problemet är den också en del av 
lösningen och som svar på hur kvinnan ska få en plats vänder sig 
Irigaray likafullt till kristen tradition. Hon hämtar inspiration 
från den katolska kultursfär i vilken hon verkar och i ett slags 
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mimetisk gest utforskar hon vad det skulle kunna innebära att 
återta kvinnors genealogier och förebilder som resurser för 
förändring. 

En resurs för förändring som Irigaray låter sig inspireras av är 
Maria och mariologin – en person och en katolsk teologisk tradi-
tion som skulle kunna erbjuda vissa möjlighetsvillkor för att en 
kvinnlig subjektivitet som inte bygger på en (manlig) negation 
ska kunna skapas. ’Det är häpnadsväckande’, skriver Irigaray vid 
tillfälle, ’att många kvinnor idag, särskilt kvinnor som är ange-
lägna om sin frihet, hellre efterliknar Jesus och hans manliga 
lärjungar än Maria’ (2004: 152, min översättning). Som avslut-
ning ska vi alltså till Caseys idé om platslösheten och Irigarays 
synliggörande av modermordet som grunden för vårt samhälles 
patriarkala ordning, addera betydelsen av Maria i katolsk tradi-
tion som en plats för kvinnans tillblivelse. 

Kvinnans plats 
Inom både katolsk och ortodox mariologi (läran om Maria) för-
knippas Maria med platsbundna epitet. Hon liknas, till exempel, 
vid staden och muren, vid källan, fontänen, trädgården, porten, 
templet, tabernaklet och livmodern (Bodin: 2013; Boss 2004). Att 
Maria ofta förknippas med just platser som städer och det 
beskydd som innevånarna i en stad kan erbjudas, samt att maria-
kyrkor ofta bär stadens namn, är exempel på relationen mellan 
Maria och platsen.  

Alltsedan reformationen har Maria och mariologin fört en 
tynande tillvaro i den protestantiska kultursfären. Under nitton-
hundratalet intellektualiserades och rationaliserades tron och 
mariafromheten förpassades då till det lite mindre fina området 
”folkreligiositet”, även inom den katolska kyrkan (Beskow 2014). 
Men vad skulle hända om Maria åter fick en central plats i även 
ett nordeuropeiskt tänkande? Är det möjligt att ”omläsa” – som 
resurs för förändring – en person och en tradition som under 
flera decennier av feministisk analys har blivit så hårt kritiserad? 
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Om vi följer Irigarays mimetiska metod så finns det ingen 
annan väg till förändring än att just omläsa det förflutna på ett 
nytt och därför, i viss mening, otroget sätt. Om en ny social ord-
ning ska kunna komma till stånd där både mannen och kvinnan 
får plats behövs alltså ett radikalt bearbetade av befintliga 
religiösa (och sekulära) tanketraditioner. Ett sådant bearbetande 
kanske inte bara förändrar vad ”religion” är och kan vara i vår 
tid, utan även de sätt på vilka vi som människor engagerar oss i 
och begagnar oss utav det symboliska och språkliga material som 
våra tanketraditioner erbjuder. En utmaning som följer av att 
läsa Irigaray är alltså att ”tänka loss” Maria från de patriarkala 
mönster som idag omger henne (både innanför och utanför 
kyrkan) i syfte att hitta språkliga och symboliska resurser för den 
subjektivitet och plats som kvinnan idag saknar.  

Med inspiration från Irigaray, och med Maria som urmoder-
lig förebild, behöver modermordet inte förbli grunden för den 
västerländska kultursfärens symboliska ordning. Men för att en 
ny ordning ska bli möjlig och kvinnan få en plats behöver 
banden mellan kvinnor, mödrar och döttrar stärkas. Vad Maria 
och mariologin kan erbjuda är således föreställningar, språk och 
bilder som hjälper kvinnor att kultivera en gemenskap i solida-
ritet med varandra som kvinnor. Men uppgiften är större än så. 
Om mänskligheten och jorden vi bebor alls ska ha någon framtid 
då behöver en relationalitet skapas mellan allt levande och då 
behöver vi börja från grunden, det vill säga, i den grundläggande 
relationen mellan kvinna och man, feminint och maskulint. Om 
enkönadheten ska brytas och en fruktbar och livsvänlig kultur 
skapas då är det nödvändigt, kort sagt, att kultivera könsskillnad.  

Könsskillnad som strategi 
Eftersom exploateringen av kvinnan har sin grogrund i köns-
skillnaden så måste relationen mellan könen återställas just 
genom könsskillnaden (Irigaray 1994). Så skulle Irigarays förslag 
kunna sammanfattas. Eller, annorlunda uttyckt: eftersom explo-
ateringen av kvinnan är grundad på en (förment) könsskillnad 
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där kvinnan i egen rätt ännu inte existerar utan där hon bara ses 
som ett komplement till eller som ett plagiat av mannen, så kan 
en upprättad relation mellan könen endast skapas om kvinnan 
åter/ges sitt kön och sin subjektivitet och blir till som kvinna. Att 
neutralisera könen och inte längre tala om två olika kön skulle 
innebära ’slutet på människosläktet’ och vara som att, skriver 
Irigaray, ’uppmana till ett folkmord’ (Irigaray 1994: 15). Vad 
Irigaray härmed utmanar oss att fundera vidare på är huruvida 
den typen av jämställdhetsarbete som går ut på att utjämna eller 
utplåna skillnaderna mellan könen, egentligen sker på kvinnans 
bekostnad och egentligen innebär att kvinnan görs till man. 

Men hur ska ett kultiverande av könsskillnad inte förstärka en 
stereotyp syn på kvinnor och män och ett binärt motsats-
förhållande mellan könen? Att ställa den frågan förutsätter att 
det redan finns två kön – kvinnor och män – men, som redan 
nämnts, utgår Irigaray inte från detta utan från att världen är 
enkönad. Kvinnan finns ännu inte – i alla fall inte som den hon 
skulle kunna vara – men hon är absolut nödvändig om en kultur 
med aktning för livet ska kunna bli till. Att kultivera köns-
skillnad handlar alltså om att bredda den repertoar av kulturella 
värden som förhindrar att den västerländska kultursfären blir 
alltför livsfientlig, monologisk och maskulin. Vilka kulturella 
värden kvinnor representerar och bidrar med behöver inte på 
förhand specificeras, menar Irigaray. Kvinnor behöver ges plats 
utan att resultatet av detta är förutbestämt. Men att det blir 
annorlunda med kvinnor, där måste vi börja.  
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En känsla av samhörighet  

Ann af Burén 

I vilket sammanhang kan det har varit att Gunilla sa det där med 
att hon kanske inte tror på Gud men att hon tror på ”kristen-
heten”? Har det ens hänt? Jag har för mig det. Oavsett, förhåll-
ningssättet gör mig nyfiken på vilka berättelser som ligger bakom 
religiösa identifikationer och sammanhang. I den här texten gör 
jag ett försök att berätta om tid, om minne, om traderade er-
farenheter, om förbindelser och släktskap. Här reflekterar jag 
över lojalitet som drivkraft, min farmor och andra imponerande 
kvinnor, och över hur traditioner ibland överförs mer genom 
kropp och ting än ord och idé. 

Om att göras utrymme och om att minnas  
den handlingen 

Några äldre kvinnor, regelbundna besökare i S:ta Ragnhilds kyr-
ka i Södertälje, tog en dag saken i egna händer. Det klämdes i för 
lite under psalmerna tyckte de. Det blev liksom ingen bra stäm-
ning i bänkraderna, utan mer lite sorgligt påtagligt hur få som 
faktiskt var där. Så de placerade sig strategiskt runtom i lokalen 
för att utgöra stöd för de som ville sjunga med men som kände 
sig självmedvetna eller helt enkelt inte riktigt kunde melodin. 
Min farmor Birgitta af Burén var en av dem. Jag följde med henne 
till kyrkan en söndag på 90-talet och det var så jag fick reda på 
deras aktion. Min farmor hade ingen vidare sångröst men det var 



5. RELIGIONSVETENSKAPLIGA FUNDERINGAR

280 

inte så viktigt i sammanhanget. Det var aldrig det att tanterna 
skulle skina som var poängen. Deras sång syftade inte till att lyfta 
dem själva som individer utan till att lyfta ett kollektiv.  

Också jag fick i uppdrag att ta i ordentligt i de där psalmerna 
och när vi gick hem efter gudstjänsten så verkade farmor nöjd 
med vår insats. Hon krokade fast sin arm i min, som hon bru-
kade, och berättade att hon som barn också gjort något liknande 
när hennes far, kyrkoherde Erik Ydén, predikade i kyrkan i 
Valdemarsvik där hon växte upp. Då pilade alla barnen rakt över 
gatan från hemmet till kyrkan för att lojalt lyssna till hans, enligt 
farmor, ”visserligen ovanligt intressanta” predikningar. För far-
mor var detta att bidra till gemenskapen genom sin aktiva när-
varo alltså sammankopplat med en känsla av kontinuitet som jag 
blev en del av där och då. Frågan är om det är just den kristna 
gemenskapen som är den centrala eller om den tillhörigheten 
snarare är en konsekvens än en huvudpoäng.  

Den amerikanske religionsvetaren Robert Orsi (2005) har 
förklarat religion just som ett nätverk av relationer som sam-
manbinder levande och döda människor med varandra och med 
de (religiösa) figurer som är viktiga för dem. Han tänker sig helt 
enkelt att det som är bärande är just relationerna – i kontrast till 
religionsdefinitioner som sätter exempelvis trosaspekter eller 
intellektuellt meningsskapande i centrum. Det som slår mig med 
min farmors relation till kyrkan är att den för henne var laddad 
med associationer och knuten till formativa erfarenheter. I ljuset 
av det kan Orsis definition med fördel inkludera andra för vårt 
varande centrala relationer, nämligen de till vår fysiska omgiv-
ning såsom platser och ting. För kyrkan, oavsett om den ligger i 
Valdemarsvik eller Södertälje, fungerade just som en länk till det 
förflutna för min farmor. Både som symbol för en gemenskap 
och som konkret byggnad fungerade den som en nod, alltså en 
punkt med en särskild betydelse, för hennes religiösa och kul-
turella identifikation. För mig har inte kyrkan som plats samma 
tyngd, snarare är det farmor som utgör noden som knyter mig 
an till människor jag aldrig träffat och till specifika platser. 
Genom henne levandegjordes inte bara min farmorsfar och alla 
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ungar i hennes kull (som inte är barn längre utan som nu är 
döda av ålder), utan också kyrkan i Valdemarsvik som plötsligt 
blev min. Det var hon som gjorde utrymme för mig att bli en 
aktiv del av ett religiöst och kulturellt arv.  

När jag tänker tillbaka på det där minnet är det påtagligt 
många sensoriska intryck som finns bevarade för mig. Förstås 
ljudet av min farmors röst och i viss mån känslan av att själv 
sjunga, men också värmen och lukten av henne nära mig, våra 
armars beröring, den kalkiga och kalla akustiken i kyrkorummet 
och solen mot våra ansikten när vi promenerar nedför Storgatan. 
Dessa kroppsliga sensationer smälter samman med mig och min 
farmor och de som kom före oss. Alltså med den föreställning 
jag har om mig själv och henne och det sammanhang som jag 
genom henne blev en del av och för vidare till mina barn. Hur 
kommer detta sig, när det hela var så vardagligt?  

Kanske ligger svaret i just den känsla av lojalitet och kärleks-
full samhörighet jag erfor. Den franske vetenskapsfilosofen Au-
guste Comte beskrev en gång hjärnan som ”en mekanism genom 
vilken de döda påverkar de levande.” Uppenbarligen hände 
något den där dagen som min hjärna uppfattade som viktigt och 
positivt och som lagrades med stor detaljrikedom djupt inne i 
den del av hjärnan som processar minnen, i hippocampus. 
Neurologer med fokus på minnesprocesser brukar betona att det 
vi lättast kommer ihåg i detalj är sådant som är kopplat till en 
känsla. Det får mig att associera till Aaron Antonovsky, pro-
fessor i medicinsk sociologi, som i sitt arbete betonat betydelsen 
av en känsla av sammanhang för vårt mående. Han understryker 
just hur centralt det är att individer känner sig som del av en 
kontext som är begriplig och meningsfull. I ljuset av den teorin 
är det inte så konstigt att mitt minne av den där dagen med 
farmor är så levande fastän det har passerat 25 år.  

Utan att mena att mina och farmors erfarenheter skulle vara 
universella så tycker jag att exempel som detta ställer frågan om 
periferi och centrum på ända. Vilka olika berättelser och proces-
ser ligger egentligen bakom religiösa identifikationer? Påfallande 
ofta är människors drivkrafter inte de vi förväntar oss. Ibland 
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förefaller det som att det är människors meningsfulla kopplingar 
till varandra och till sin omvärld som är centralt för identifika-
tionen med en viss tradition snarare än till exempel försant-
hållandet av specifika trossatser. 

Vilka, vad och hur minns vi?  
Att vara en del av ett sammanhang, handlar det kanske om att 
minnas och uppvärdera en viss delad historia? Den franska reli-
gionssociologen Danièle Hervieu-Léger (2000) är den religions-
vetare som tydligast tagit fasta på religion som en minnes-
process. Hennes metafor för religionsförmedling är den av en 
kedja där en länk hakar in i en annan och förbinder människor 
inom en viss tradition med varandra över tid och rum. Religion, 
precis som kultur, beskrivs alltså som ett samförstånd, en enighet 
om en delad historia, och ett tagande i anspråk av det som ses 
som gemensamt (berättelser, praktiker, platser, et cetera). Det är 
detta kollektiva minne som utgör grundbulten för en traditions 
kontinuerliga iscensättning i samtiden. Men för att specificera 
lite så är det faktiskt så att inte vad som helst kvalar in i det där 
kollektiva minnet. Snarare förstår Hervieu-Léger religion som 
godkända minnen. Det vill säga minnen som har kommit att få 
en viss typ av legitimitet som mer sanna än andra. Som mer 
centrala än andra. Som viktigare att komma ihåg än andra. Dessa 
minnen fastlägger vad som är vad, vad som är rätt och vad som 
är fel. De är normerande i bemärkelsen att de talar om hur saker 
och ting bör vara.  

Men frågan är om det som utspelade sig där i S:ta Ragnhilds 
kyrka den där dagen när jag och min farmor tillsammans var där 
verkligen handlade om att tradera sanktionerade berättelser. 
Sanktionerade av Svenska kyrkan till exempel. Det som står i 
centrum är min farmors levande minnen inuti mitt minne och 
kyrkan är ju med där på ett hörn så kanske var det så för farmor. 
Men för mig? Knappast. Sant är nog att det här handlar om att 
minnas och uppvärdera en viss delad historia, men frågan är om 
den här typen av traditionsförmedling och tillhörighet är det 
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som Hervieu-Léger menar. Kanhända var det enklare. Kanske 
sjöng farmor i kyrkan som en kärlekshandling riktad till hennes 
pappa och allt han stod för och jag sjöng av kärlek till henne. Vår 
lojalitet låg i så fall inte så mycket hos en kristen gemenskap, 
”kristenheten”, som hos vissa personer som i en slags kedja be-
kräftade varandra. I förlängningen kan det resultera i en lojalitet 
till platser och till en föreställd gemenskap men det måste ändå 
sägas vara perifert i sammanhanget. Jag var då först och främst 
min farmors barnbarn. Och det räckte.  

Att överföra en känsla av lojalitet och sammanhang har varit 
och är en viktig fråga för många människor i den religiösa 
historien. Särskilt för de som vill omvända andra människor till 
sin egen klick. Inom forskning som fokuserat religiös rörlighet, 
eller konvertering som fenomenet också kallas, har det dock 
funnits en påfallande blindhet för könsaspekten. Det menar reli-
gionshistorikern Eliza F. Kent (2014). Hon visar att de första 
som verkligen tog fasta på skillnader i mönster vad gäller kvin-
nors och mäns konverteringsprocesser och erfarenheter var 
kristna missionärer. Som exempel lyfter hon fram hur missionä-
rer i Indien tog fram ett särskilt missionsprogram (den så kallade 
zenana missionen) i syfte att nå hinduiska kvinnor – en grupp 
som de med sina tidigare metoder (till exempel missionsspons-
rade skolor) inte förmått nå. Att frälsa kvinnorna, föreställde sig 
missionärerna, skulle inte bara underlätta för deras män att leva 
ett kristet liv utan också fungera som en länk till framtiden 
genom deras moderliga försorger. När protestantiska missionä-
rer från olika samfund och olika delar av Indien träffades på ”the 
second decennial Missionary Conference” som hölls i Calcutta år 
1883 framstod zenana-mission som en central aktivitet. En 
representant, Ms Greenfield från “the Society for the Promotion 
of Female Education in the East”, uttryckte sig såhär:  

“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, så är den bärande analysen att tidigare missionsstrate-
gier har misslyckats eftersom de inte riktat sina ansträngningar 
rätt. Hon menar att receptet för en lyckad mission är att se 
kvinnornas betydelse för traditionsförmedlingen. Jag tänker att 
det här delvis handlar om att uppvärdera den där typen av socia-
lisation som sker genom omsorg och vardagligheter, en arm 
fastkrokad i en annan.  

Ms Greenfield går så långt i sitt tal som att mena att det 
centrala faktiskt är de sedvänjor som utförs inom familjen, i 
hemmiljöerna och som upprätthålls av kvinnor. Hon fortsätter 
nämligen sitt tal såhär: 

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 då att anpassa de metoder 
som tidigare använts i linje med föreställningar om kvinnans 
natur, alltså som en mer emotionell varelse med begränsad intel-
lektuell förmåga, och med hänsyn till de områden som för-
knippades med kvinnor. Det vill säga hem och barn. Ett lyckat 
missionsarbete framställs således av Ms Greenfield som att ”läg-
ga handen på den hand som gungar vaggan, och stämma läp-
parna som sjunger vaggsången”.  
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Nu behöver jag inte dela hennes syn på kvinnor eller hinduer 
för att inse att hon är något på spåret vad det gäller traditions-
förmedling – nämligen betydelsen av vardagspraktiker och de 
kvinnokodade aspekterna av religiöst liv och religiöst ledarskap. 
Vad händer exempelvis med sekulariseringsnarrativet om vi 
betonar de aspekter av religiös socialisation som handlar om 
tycke och smak, om vardagligheter och sensoriska erfarenheter? 
Jo det kompliceras. För vad försvinner 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 
sammanhängande hade sekulariseringen skett över hela spekt-
rumet samtidigt. Folk i Sverige hade slutat helt med krubbor och 
julkalendrar, tomtar, änglar och julgranar, röd färg och doften av 
apelsin och nejlika. Men istället verkar sekularisering ske genom 
att fler och fler distanserar sig från en del av helheten och när-
mar sig en annan. Det handlar således om förskjutningar i det 
där nätverket av relationer som Robert Orsi talar om, snarare än 
skarpa brott.  

Vad får egentligen människor att röra sig in och ut ur reli-
giösa sammanhang? Religionssociologen Daniel Enstedt (2018) 
är kritisk till det fokus på tro och tillhörighet som länge präglad 
de dominerande narrativen om religiös apostasi. Alltså förståel-
sen av vad det är som får människor att avlägsna sig från ett reli-
giöst sammanhang. I sitt studium av personer i Sverige som 
lämnat sin muslimska identitet bakom sig ser han att många av 
de han intervjuat bibehåller exempelvis matvanor som de asso-
cierar med Islam. Vanor vars religiösa innehåll de slutat hålla 
med om eller identifiera sig med. Genom att betona aspekter 
som rör materialitet, symboler och kroppsliga och könade 
praktiker visar han hur detta att lämna en religion inte är fråga 
om ett linjärt händelseförlopp, en rörelse från en position till en 
annan, utan snarare en fråga om en mångdimensionell process. 
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Vissa trosföreställningar, normer och praktiker avvisas medan 
andra omförhandlas och får en annan relevans i människors liv. 
Återigen andra finns helt enkelt kvar i princip oförändrade. 
Enstedt menar att det sociala trycket på konformitet ofta hindrar 
människor att ”lämna islam”. Jag föreställer mig att ett annat 
tänkbart incitament är just viljan att vara kvar i ett sammanhang 
som länge skänkt mening. Det kan ju vara så att relationer de haft 
med människor, platser och ting inte upphört att vara viktiga.  

Hervieu-Léger i sin tur ifrågasätter inte att kyrkoorienterad 
religiositet minskat i betydelse och inflytande i Europa men 
hennes teori skiljer sig från klassisk sekulariseringsteori i fråga 
om orsakerna till sekularisering. Här är det inte fråga om att reli-
gionen blir överflödig utan att europeiska samhällen helt enkelt 
tappat greppet om sin religionshistoria. Sekularisering är enligt 
denna förståelse en sorts minnesförlust där (en viss aspekt av) 
det förflutna inte längre åkallas som en källa till gemenskap.  

Idén om religion och tradition som auktoriserat minne har 
den inflytelserika religionssociologen Grace Davie (2000) tagit 
fasta på, men med tillägget att hon är särskilt intresserad av att 
tänka på minne i relation till förändring. Här finns det förstås en 
spänning. Alltså mellan beskrivningen av religion som minne 
och begreppet förändring. Hon tar fasta på att när vi går tillbaka 
och minns något förändrar vi dess innehåll, vi gör små tillägg 
eller tar bort något. Sken verkligen solen så starkt, den där sön-
dagen jag följde med farmor till kyrkan, eller har det vackra 
vädret letat sig in i mitt minne för att förstärka den positiva 
känsla jag förknippar med tillfället? Här är det inte själva händel-
sen – det man minns – som är religion, utan snarare själva åmin-
nandet. Där Hervieu-Léger fokuserar innehåll betonar Davie 
praktik, i syfte att göra större utrymme för det faktum att reli-
gioner hela tiden är stadda i förändring 

Samtidigt frågar sig Davie vad som är konsekvenserna av den 
typ av minnesförlust som Hervieu-Léger pratar om. Vad händer 
när traditioner glöms bort av många människor? Kommer något 
annat i dess ställe? Frågan är också om den typen av minnes-
förlust gäller både kvinnor och mäns sätt att leva religion. Inom 
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minnesforskningen talas det ofta om att det finns en köns-
dimension involverad i hur vi minns. Ofta är det kvinnor som är 
investerade i att hålla de minnen levande som inte är statligt 
sanktionerade, det vill säga, som inte är kopplade till den sty-
rande eliten. Detta kan vara en nyckel till ett perspektivskifte i 
relation till förståelsen av vad som lever kvar och vad som för-
svinner. Hervieu-Léger betonar som sagt att tradition är ett 
sanktionerat minne. Kan detta att några kvinnor tog ton i Söder-
tälje ingå i berättelsen om ett sammanhang?  

Om vi för ett ögonblick accepterar tanken att en religiös 
tradition är en kedja av minnen som förbinder människor med 
varandra och med sin omvärld, att det som är centralt i detta är 
de relationer som utgör länkarna. Vad är då rimligt att räkna in? 
Minns jag fel saker? Är det därför jag betraktar mig som 
sekulariserad trots att jag minns? Vem bryr sig om den tvåliga 
lukten av Chanel no5 på min farmors hals? Det här är en typ av 
traditionsförmedling som visserligen handlar om att skrivas in i 
en viss kontext och en viss historia, men inte på det sätt som 
Hervieu-Léger menar. Det är ju kyrkoorienterat på det sätt att 
det faktiskt involverar en kyrka och en gudstjänst, men det är 
den sensoriska anknytningen som fungerar som medium för 
själva minnesakten. Tänkt genom det rastret kommer de som ska 
leva minnas oss genom kroppslig förbindelse. Genom sinnena 
skapas en portal för mening som transcenderar tid och rum och 
som förbinder oss med varandra och med vår omgivning.  

Jag försöker med mina barn. En olidligt varm sommardag 
svänger vi förbi prästgården i Valdemarsvik, där min farmor är 
uppvuxen. De tycker det är urtråkigt och vill hellre bada. På den 
direkta frågan om det inte är spännande att se lite från deras 
historia gör min ena dotter pliktskyldigt mig till lags och säger 
”det var intressant att se”. I ärlighetens namn är det ju inte riktigt 
jämförbart med den där gången då jag sjöng psalmer jag inte 
kunde i kyrkan med farmor. Nu sitter vi ju bara och glor i bilen. 
Eller, en sak är lik, min dotters omtänksamma svar. Hon plockar 
upp att det där var något som var viktigt för mig och vill bekräfta 
mig och min känsla såsom jag bekräftade farmor. Bara några 
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månader senare frågar jag min dotter om hon minns när vi var 
där i Valdemarsvik. ”Nä, absolut inte” svarar hon. Vad kommer 
hon då att minnas om 25 år?  
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Bryt upp! Nyandlighet som scen för  
kvinnlig identitetsförhandling. 

Ingela Visuri 

Bryt upp, bryt upp! Den nya dagen gryr. 
Oändligt är vårt stora äventyr. 
”I rörelse” – Karin Boye (1927) 

Denna essä utspelar sig på en Finlandsfärja. Jag har blivit med-
bjuden på en andlig kryssning som anordnas av den nyandliga 
tidskriften Nära, och när jag kliver ombord välkomnas jag av en 
leende kvinna som kramar om var och en av oss – en relativt 
intensiv uppgift då vi är omkring 2500 personer. Jag ser mig för-
vånat omkring och undrar spontant var i det sekulariserade 
Sverige alla dessa kvinnor dykt upp ifrån. För det är en överväl-
digande mängd kvinnor som kliver ombord, och det fåtal män 
som är med verkar främst vara partners till nyandligt engagerade 
fruar, sambos och flickvänner. Jag har lovat att hålla ”ett öppet 
sinne” inför de aktiviteter vi ska delta i, men det går inte så bra. 
Religionsvetaren i mig tar över och dygnet på Finlandsfärjan blir 
istället en deltagande observation där jag betraktar de medel-
ålders kvinnor som utgör majoriteten ombord. 

Det är ingen religionsvetenskaplig nyhet att just denna mål-
grupp söker sig till nyandliga sammanhang. Linda Woodhead 
(2008) uppskattade redan för ett drygt årtionde sedan att kvin-
nor utgör 80 procent av de som är nyandligt engagerade, och 
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Liselotte Frisk och Peter Åkerbäck (2013) fann i en svensk studie 
att 80 procent av producenterna av nyandliga tjänster var kvin-
nor. Det är dock förmodligen fler kvinnor som inte engagerar sig 
i sådana esoteriska praktiker, trots att många människor omed-
vetet verkar hysa liknande föreställningar om bortgångna släktin-
gars närvaro och ödets inverkan på det egna livet (Burén 2015). 
Detta kan delvis förklaras av en vanligt förekommande diskurs 
där nyandlighet utmålas som fånigt och irrationellt ’hokus-
pokus’ (se t.ex. Bäsén 2014). 

Frågan är då varför kvinnorna ombord ändå är här, och hur 
det kommer sig att det främst är kvinnor i övre medelåldern som 
väljer att lägga tid och pengar på denna resa? Jag slås också av att 
stämningen är oväntat uppsluppen och att människor helt öppet 
talar om sina andliga övertygelser och övernaturliga upplevelser. 
Det är lite som att befinna sig på en Prideparad där normerna 
förskjutits och deltagarna ’kommer ut’ ur en sekulariserad garde-
rob. De verkar liksom kasta sig med hull och hår över det andliga 
smörgåsbordet. 

Ett hoppfullt språng 
Det finns ett stort utbud av sessioner och föredrag att välja 
mellan och jag dras genast till en storseans. Belysningen i den 
stora salongen är dämpad och vi sitter i en halvcirkel kring 
scenen där mediet och föreläsaren Anna Strandlind står. Med ett 
vänligt leende hälsar hon oss välkomna och tar ett varv bland 
publiken för att skaka hand. När seansen inleds berättar Strand-
lind att vi idag har många besökare med oss från ”andra sidan”. 
Hon går fram till en kvinna, tar henne i hand och frågar efter 
kvinnans namn. Stämningen är förväntansfull när mediet be-
skriver den långa, slanka man som hon ser bakom henne, han 
verkar vara i 70-årsåldern. Kvinnan tvekar först men svarar efter 
ett tag att det kan vara hennes far som gick bort för några år 
sedan, och mediet nickar bekräftande: ”Han har ett budskap till 
dig”. Pappan vill att kvinnan ska veta att det nu är dags att se 
efter sig själv, efter alla år då hon främst sett till andras bästa. 
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”Våga ta språnget!” uppmuntrar mediet, och kvinnan ler. Nästa 
person som har fått besök känner inte igen den äldre kvinna som 
Strandlind beskriver, men mamman som sitter bredvid lyser upp 
när hon plötsligt kommer på vem det är. Hälsningen från andra 
sidan är återigen uppmuntrande: en ljusare tid är på väg och de 
svårigheter som kvinnan genomlidit är snart över.  

Under den efterföljande middagen berättar kvinnorna vid 
bordet om privata seanser de tidigare besökt, och om de osanno-
lika insikter medierna haft om deras liv. Berättelser är fängslande, 
de beskriver ett flertal tillfällen när mediet verkat ha tillgång till 
information som hen omöjligen kan ha haft på förhand, och om 
insikter som hjälpt dem vidare i livet. Jag frågar hur det kommer 
sig att de väljer att besöka ett medium istället för att gå till psyko-
logen för att bearbeta sina problem, varav en förvånat påpekar 
att psykologen ju inte vet någonting om framtiden. För att kunna 
fatta beslut kring nästa steg i livet är det såklart mer hjälpsamt att 
anlita en person som kan se vad man har framför sig.  

Snarare än att bearbeta sitt förflutna verkar kvinnorna på 
båten alltså omfamna framtiden och dess möjligheter, efter att ha 
ägnat stora delar av livet åt att måna om makar och barn. Nu när 
de nått övre medelåldern har de däremot tid och möjlighet 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 återfinns inom nyandligheten är sär-
skilt attraktiva för dem som söker just sådan frigörelse. Frisk och 
Åkerbäck (2013) belyser vidare hur nyandligheten kan vara ett 
medel för kvinnor att omorientera sig från en lydnadsstruktur 
till att istället följa sin inre kompass.  

Utanför passerar skärgården och vi rör oss mot öppet hav. 
Denna yttre fond ter sig som en passande metafor för den 
existentiella resa som kvinnorna på färjan verkar göra. Vad är 
syftet med mitt liv och vart är jag på väg?  
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Identitet och makt 
Samtida feminism präglas av det analytiska perspektiv som kallas 
intersektionalitet. Nationalencyklopedin (De los Reyes 2019) 
beskriver att detta analysverktyg ”syftar till att synliggöra speci-
fika situationer av förtryck som skapas i skärningspunkter för 
maktrelationer baserade på ras, kön och klass”. Med andra ord 
analyseras hur en kombination av olika parametrar ger eller 
minskar tillgång till makt, i betydelsen att kunna påverka sin 
egen – såväl som andras – tillvaro. När jag ser mig omkring på 
båten är många av kvinnorna propra och har klätt upp sig inför 
resan, men estetiken vittnar samtidigt om att de flesta varken 
konsumerar dyra märkeskläder, nagelförlängningar eller exklu-
siva frisörbesök. Det framgår också under de aktiviteter jag 
besöker att många arbetar inom vård- och omsorgsyrken, några 
beskriver att de är eller har varit sjukskrivna, andra är pensio-
nerade. Med andra ord definieras den genomsnittliga deltagaren 
på kryssningen av flera parametrar som signalerar låg status: hon 
är varken man, välbärgad eller välutbildad. Många av dessa 
kvinnor har dessutom erfarenhet av fysisk och mental ohälsa.  

Det är allmänt känt att aktiviteter som människor med låg 
status engagerar sig i tenderar att betraktas som oattraktiva. 
Läraryrkets status sjönk exempelvis när yrkeskåren förändrades 
till att bli kvinnodominerad, vilket i sin tur ledde till att lönerna 
sjönk (Arfwedson 1994). På liknande sätt betraktas många om-
sorgsyrken som lågattraktiva, och de fotbollsproffs som är kvin-
nor har sämre tillgång till sponsorer och därmed lägre lön än 
sina manliga kollegor. Lågutbildade, äldre kvinnors bristande 
tillgång till makt bidrar sannolikt till att även deras intresse-
områden kodas som oattraktiva. En intersektionell analys pekar 
med andra ord på att utövarna själva bidrar till att sänka ny-
andlighetens status.  

Deltagarna på båten verkar känna av dessa normer, både vad 
gäller deras personliga status och nyandlighetens låga anseende. 
Det är därför särskilt intressant att lyssna till föredraget som 
hålls av mediet Pierre Hesselbrandt – känd från TV-programmet 
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Det Okända – inför lanseringen av hans senaste bok, Andra 
sidan: nära möten (2018). Hans rakade huvud och breda axlar 
framhävs av en åtsittande t-shirt, vilket förstärker hans masku-
lina framtoning. Hesselbrandt är karismatisk och skojar med 
publiken, det är tydligt att han är populär.  

Föredraget inleds med berättelser ur boken som berör en rad 
personer från traditionellt maskulina yrken: en brandman, en 
polis och en kriminellt belastad man, vars liv radikalt förändrats 
till det bättre med hjälp av budskap från bortgångna nära och 
kära som kanaliserats via Hesselbrandt. Dessa fall beskrivs in-
levelsefullt för åhörarna på färjan, och poängen tycks vara att 
dessa ultramaskulina män till slut omfamnar de andliga insikter 
som besökarna redan har. Hesselbrandt menar vidare att trau-
man öppnar upp en känslighet för paranormal aktivitet, vilket 
underförstått verkar betyda att sårbarhet är en andlig gåva. 

Några utvalda personer får även personlig vägledning. En 
äldre man ombeds komma upp på scen för auratolkning. Hessel-
brandt tystnar och vänder sig mot mannen, han ser ut att känna 
efter koncentrerat och lyfter sina händer mot mannens huvud. 
Det är något här, menar han, och frågar om mannen haft prob-
lem med fysisk ohälsa på sistone. Jo, han har lidit av tinnitus 
sedan lång tid och tvingades gå i förtidspension. Hesselbrandt 
nickar bekräftande och säger att det låter tungt, men att han 
också känner något annat, en slags ljusning. Det kan låta mot-
sägelsefullt, säger han, men det verkar som att mannens hälsa 
kommer bli bättre desto äldre han blir. Då räcker en kvinna i 
publiken upp handen och berättar att hon hört om en ny ope-
ration som hjälper patienter med tinnitus till ett liv utan sådana 
besvär. Den äldre mannen ser lättad ut och får en klapp på axeln 
av Hesselbrandt.  

Ytterligare två personer bjuds upp på scen. En vinkling uppåt 
på livslinjen i den ena kvinnans handflata tyder på att livet 
kommer ta en ny riktning, och tarotkortet visar att den andra 
kvinnan kommer bli rik. Inte nödvändigtvis ekonomiskt, det kan 
också handla om andlig rikedom. Hon ska mycket riktigt få sitt 
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första barnbarn, och ett kollektivt leende sprider sig genom 
publiken.  

Den inre och den yttre förtrollningen 
Efter föredraget går jag till taxfree-shopen. Jag stannar till i par-
fymavdelningen och betraktar de unga modellerna på reklam-
skyltarna. De är slanka, sensuella och bär dyra kläder. Vid hud-
vårdsprodukterna framhävs modellernas släta hy och välmani-
kurerade naglar, och jag kommer på mig själv med att tänka att 
jag nog borde lägga mer tid och omsorg på mitt utseende. Pro-
dukterna är dyra, det är inte ovanligt att en hudkräm kostar 
kring 300 kr. I reklam och veckotidningar framhålls också att 
varje kvinna behöver flera olika produkter för sin hudvårdsrutin: 
dagkräm, nattkräm, serum, scrub, ansiktsmask och gärna ett par 
olika rengöringsprodukter.  

I undersökningen ”Hudkoll” (2016) svarar 75 procent av de 
1 014 männen och kvinnorna mellan 15–35 år att hyn är viktig. 
Av svaren framgår också att tillfälliga hudvårdsproblem fått en 
del av dem att stanna hemma från skolan och jobbet, medan 
andra ställt in dejter och fester eller avstått från träningspass. 
Svaren vittnar om att även unga människor känner sig otill-
räckliga när deras yttre inte lever upp till samhällets normer. Jag 
kommer att tänka på den muslimska feministen Fatima Mernissi 
(1985) som påpekade att den muslimska kvinnan må vara fångad 
i rummet och ha begränsad rörelsefrihet, men den västerländska 
kvinnan är fångad i tiden. Rummet kan du ta dig ut ur, men 
tiden kommer däremot alltid ikapp. Det kvinnliga åldrandets 
förfall kräver konstant uppmärksamhet.  

En ofta förekommande kritik mot nyandligheten är att den 
kostar pengar. Komikern Patrik Larsson har exempelvis gjort 
succé med karaktären Karsten Torebjer, ”The psychic medium”, 
som medvetet lurar människor på pengar genom att låtsas driva 
ut onda andar ur deras hem. I en intervju berättar Larsson att 
han fick idén via ett ockult TV-program:  
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Jag satt och såg repris-tv dagen efter [ett stand-up gig], det var 
ett av de där första programmen om andar. Tror det var med 
Malin Berghagen. Där var det en dansk man som var inbjuden i 
ett hus, han skulle känna av energi och spöken. Och jag tänkte 
”men gubben är ju full, en ren bluff. Vem lurar han egentligen?" 
[…] Jag vill vara en liten sticka i alla olika mediums fingrar. 
(Sydöstran, 25/10 2016) 

I de välbesökta montrarna som står uppställda på färjan kan man 
mycket riktigt konsumera en hel del föremål och dyra konsul-
tationer. Här finns helande kristaller, shamantrummor, rökelse-
kar, yogamattor, aromalampor och böcker om andligt upp-
vaknande. En privat sittning på 20 minuter med ett medium eller 
en healer kostar omkring 700 kronor. Trots de många referenser 
till psykologi och medicinsk vetenskap som förekommer i nyand-
lig marknadsföring ställs inga liknande krav på evidens, vilket 
innebär att det saknas vetenskapliga bevis för att behandlingarna 
och föremålen faktiskt har den effekt som utlovas. Just detta 
avfärdande av externa auktoriteter är kännetecknande för ny-
andligheten (Hammer 2013; Sorgenfrei 2013). Istället hänvisas 
till subjektiv erfarenhet, vilken baseras på känslan och den 
personliga erfarenheten av att en produkt fungerar.  

Är det då rimligt att lågavlönade individer lägger 700 kronor 
på en 20-minuters healingsession när svensk sjukvård kostar så 
mycket mindre, och dessutom baseras på vetenskapliga rön? Ja, 
kanske. Här finns nämligen en intressant paradox: behandlingar 
fungerar som bäst när patienten förväntar sig att de ska fungera, 
oavsett behandlingens medicinska potential. Placeboforskaren 
Karin Jensen med kollegor (2012) menar också att behandlare 
som förmedlar omtanke och trygghet har större potential att få 
medicinsk effekt – även av sockerpiller – än den som inte får 
patienten att känna sig sedd och bekräftad. Med andra ord 
räcker det att personen tror att en medicin eller behandling ska 
fungera för att hen faktiskt ska få neurobiologisk såväl som fysisk 
effekt av den. Det är inte långsökt att tänka sig att den positiva 
och bekräftande miljön i nyandliga sammanhang bidrar till både 
fysiskt och emotionellt läkande. 
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Kanske har hudkrämer en liknande placeboeffekt, trots att 
forskare som Lina Hagvall (2019) påpekar att antirynkkrämer 
inte kan nå ner till det hudlager där collagen bildas och därför 
inte kan minska bildningen av rynkor. Ur ett psykologiskt pers-
pektiv finns dock en radikal skillnad mellan skönhetsprodukter 
och nyandliga behandlingar. Medan kvinnorna på färjan verkar 
dras till narrativ om förtrollning, framtidshopp och dold poten-
tial, baserar skönhetsindustrin sin marknadsföring på budskapet 
att kvinnors yttre inte duger som det är: de borde vara smalare, 
slätare och snyggare. Det ofta förekommande ordet ”naturlighet” 
verkar betyda ”normativ skönhet”, och därför måste gråa hår-
strån och håriga ben konstant bekämpas. Även här är den inter-
sektionella analysen till hjälp: genom att anlita kända skådespe-
lare, modeller och ’influencers’ som har skönhet, framgång och 
pengar som tillgångar i kampen om makt skapas en illusion om 
att även vi andra kan få en del av kakan genom att kopiera deras 
konsumtionsval.  

I relation till de budskap som framförs på färjan framstår 
skönhetsindustrin, som omsätter åtskilliga miljarder på att för-
medla en känsla av otillräcklighet, som ytterst destruktiv. När nu 
nyandliga aktörer får stå i ljuset för diverse hätska kommentarer 
– framförallt gällande bristen på evidens kontra kostnader (se
exempelvis Bäsén 2014 angående Imuprotester (diagnosticering
av födoämnesallergier); Reimer 2015 angående antroposofisk
medicin; Westerlund 2018 angående ekoterapi) – var finns då
samhällskritiken mot dessa företag? Utanför feministiska kretsar
framstår den som minst sagt lågmäld.

Kvinnokroppen som arena för alternativ kunskap 
Poängen här är inte att förmedla budskapet att alla okritiskt 
borde omfamna nyandliga budskap och behandlingar. Den krist-
na konvertiten Sandra Karlsson (Världen idag 2012) beskriver 
hur hennes sökande efter andlig healing slutade i förskräckelse, 
och sannolikt finns fler med liknande erfarenheter. Observa-
tionen här 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-
hällets låga tolerans för nyandliga aktiviteter. Thurfjell (2015) 
påpekar visserligen att många svenskar privat omfamnar över-
naturliga föreställningar, och enligt European Values Study 
(2010) instämmer nästan halva den svenska befolkningen (46 
procent) i påståendet ”jag tror på någon form av ande eller livs-
kraft”. Trots detta finns ett starkt tabu som innebär att få svens-
kar skulle våga tala öppet om sina övernaturliga föreställningar.  

Utöver den utbredda sekulariseringen, i betydelsen att reli-
gion och andlighet separerats från offentliga verksamheter och 
betraktas som något som folk får ägna sig åt privat (Thurfjell, 
2015), finns även en möjlig förklaring i samtidens fokus på men-
tala processer. Vi lever i ett slags ’intellektuellt ekosystem’ (Gieryn, 
1983) där vetenskapen och det rationella tänkandet höjts över 
ovetenskapliga livsområden; en hegemonisk maktkultur som 
enligt Christopher Partridge (2004) bidragit till en avförtrollning 
av världen. Till följd av detta har emotionella och kroppsliga 
erfarenheter – som ofta verkar stå i centrum för den praktiseran-
de individens relation till det heliga eller övernaturliga (Csordas 
1990; Moberg 2013; Visuri 2019) – hamnat i skymundan.  

Åsa Trulsson (2013) lyfter just fram kroppslig erfarenhet som 
central för kvinnorna på den nyandliga festivalen i Glastonbury 
och använder begreppet reclaiming för andlig etik och praktik 
som ”sätter kvinnors kroppar, erfarenheter och behov i cent-
rum” (s. 176). På liknande vis verkar aktörerna på kryssningen 
betona kvinnokroppen som arena för alternativ kunskap. Sointu 
och Woodhead menar också att samhällets fokus på den kvinn-
liga kroppen omdirigeras på 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 på fastlandet och den rörelse som 
pågår ute till havs verkar med andra ord ligga på flera olika plan: 
mellan dem som är andliga insiders och sekulära outsiders, mel-
lan intellektuella och förkroppsligade perspektiv, samt mellan 
skillnader i tillgången till makt. Sointu och Woodhead (2008) på-
pekar dock att nyandligheten bidrar till att omförhandla kvin-
nors värde, liksom för kvinnorna i Trulssons studie verkar akti-
viteterna ombord fungera som en konstruktiv omorientering: 
”Genom sin praktik försöker kvinnorna hitta nya normer, men 
också aktiviteter, som får dem att uppleva sig själva som kraft-
fulla och sina kroppsliga processer som heliga.” (Trulsson 2013: 
193). Sannolikt är detta särskilt viktigt för dem som i sin vardag 
upplever att tillgången till makt är begränsad.  

Ett dygn senare kliver jag i land, något omtumlad. Även för 
mig har denna resa inneburit en omorientering och en ny syn på 
kvinnors nyandliga engagemang. Jag köpte aldrig någon hud-
kräm i taxfree-shopen, men i väskan ligger en fullklottrad 
anteckningsbok och vacker guld-grön sten som jag köpt som 
present till en väninna. Det är en polykrom jaspis som sägs ge 
förnyad kraft till den som bär den. Själv har jag ingen aning om 
huruvida detta stämmer eller inte, men jag hoppas att min 
nyandligt intresserad vän ska uppleva dess stärkande kraft.  
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Sanningen som stilgrepp 

David Thurfjell 

För en tid sen hade jag möjlighet att vara med då ett medium 
besökte ett hus där de boende upplevt sig ha haft problem med 
spöken. Det hade försvunnit nycklar på mystiska sätt och en som 
besökt huset hade känt beröringen av en hand på axeln utan att 
någon person fanns i närheten. Mediet som kom dit hette Karin 
och var en kvinna i 50-årsåldern. Hon berättade att hon sedan 
några år börjat ta sin mediala begåvning på allvar, att hon 
genomgått en utbildning och att hon nu börjat arbeta profes-
sionellt som ett språkrör för andevärlden. I huset gick Karin 
långsamt från rum till rum för att undersöka om hon kunde få 
kontakt med någon från den andra sidan. Det fick hon också, 
berättade hon. En äldre man som arbetat i byggnaden tog kon-
takt med henne, liksom en ung lekfull flicka som busigt rörde sig 
genom lokalerna. I ett av rummen som Karin kom in i mötte vi 
Martin, en verklig levande person som är konstnär och som hade 
sin arbetsplats i huset. Martins konstnärliga uttryck är detaljrikt 
och kontrollerat. Han jobbar med raka linjer och minimalistiska 
uttryck. Denna stilpreferens var också uppenbar i hans ateljé 
som Karin nu alltså klev in i. I det sparsmakat möblerade rum-
met fanns ett ritbord, ett antal svartvita bilder, flera linjaler och 
ett prydligt strukturerat skrivbord. När vi stod där och små-
pratade fick Karin kontakt med ytterligare en person från andra 
sidan. Den här gången var det en konstnär klädd i färgglad 
mössa och en märklig sjal virad kring kroppen. Den excentriske 
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konstnären, visade det sig, hade ett budskap till Martin: ”släpp 
loss”, sa han, berättade Karin, ”ta en stor duk och bara kasta färg 
på den, låt färgerna flöda! Håll inte tillbaka!”. Martin lyssnade 
nickandes till detta budskap och efteråt berättade han att han 
blivit berörd av budskapet och att han själv sedan en tid tänkt att 
han kanske borde släppa loss lite mer. 

Det är inte min uppgift att utvärdera de metafysiska anspråk 
som fanns i Karins mediala budskap. Men det tycktes för mig 
uppenbart att det hon sa till Martin också kunnat sägas utan den 
inramning av övernaturliga samtalspartners som nu fanns med i 
bilden. Samtidigt innebar onekligen anspråken på kontakt med 
avlidna att Karins utsagor fick en särskild tyngd. Det var inte 
bara hon som tyckte att den noggranne konstnären borde släppa 
linjalen och köra på lite, detta var också hädangångna konst-
närers budskap till honom.  

Den här essän handlar om berättelser som redskap för livs-
tolkning. Jag vill reflektera över på vilket sätt en utsaga förändras 
om den ramas in i metafysiska sanningsanspråk. Vad är det 
kvalitetsmässig skillnad mellan en uttryckligen påhittad berät-
telse om spöken, och en berättelse med samma innehåll men 
som påstås vara ”sann”? Jag vill också lägga an ett sorts berätte-
lseperspektiv på sekulariseringen och till insikten om religiosi-
tetens ovilja att försvinna. Vad händer med vår förståelse av 
sekulariseringen, frågar jag mig, om vi väljer att se på religion 
som människans benägenhet att spegla sin livserfarenhet i be-
rättelser? Och vad händer om vi ser berättelsernas ”sanning”, 
inte som ett metafysiskt anspråk, utan som en stilistisk kvalité? 

Religion, ett feltolkat fenomen 
Frågan är religionsvetenskapligt angelägen, för vi behöver ett sätt 
att förklara varför en religiös verklighetsförståelse fortlever trots 
att samhället förändrats på sätt som, enligt tidigare teoriers 
prognoser, borde leda till dess försvinnande. En angelägen fråga 
har därmed blivit vad den sekularisering som vi tycker oss se i 
samhället och historien egentligen innebär.  
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Sekulariseringsbegreppet används förstås ofta för att beskriva 
den rent juridiska separationen av kyrka och stat i till exempel 
Sverige. I denna bemärkelse är processen tydlig. Men ordet an-
vänds också som ett analytiskt begrepp för att sätta fingret på 
religionens tillbakagång i allmänhet och detta är alltså inte 
samma sak som separation från staten, för religion kan blomstra 
även i länder där den juridiska sekulariseringen är tydlig, som 
exempelvis i USA. Så vad betyder sekularisering i denna bredare 
bemärkelse? Vid en första anblick kan ju detta förefalla som 
något ganska lättbegripligt: förut fanns religion – folk trodde på 
Gud, gick i kyrkan och såg sig som religiösa – men sen blev det 
mindre och mindre av detta. Det empiriska studiet av dessa 
processer visar dock att saken är betydligt mer komplicerad än 
så. Detta av flera skäl: för det första måste vi bestämma vad det 
är vi mer precist menar med religion. Är det medlemskap i 
samfund eller självbetecknande vi talar om? Eller handlar det om 
människors trosföreställningar? Är det förändring i vilka tradi-
tioner folk följer, deras livsriter, högtider och namnskick vi vill 
mäta? Eller syftar vi på hur ofta man ber eller tycker sig uppleva 
övernaturliga fenomen? Problemet är att förändringen gällande 
dessa olika saker inte tycks sammanfalla.  

Under de senaste decennierna har mycket religionsveten-
skaplig forskning bidragit till att visa att det faktiskt förhåller sig 
tvärt om: Inom det kognitionsvetenskapliga religionsstudiet har 
man visat hur religiösa verklighetsförståelser har sin grund i 
människans medfödda och av evolutionen kalibrerade kognitiva 
grundmönster snarare än i rådande samhällsordningar, detta 
innebär att vi är biologiskt kalibrerade för att ha religiösa före-
ställningar; Inom studiet av västerländsk esoterism har man 
påvisat hur gränsen mellan Europas modernistiska och sekulära 
vetenskap och hennes andliga traditioner inte alls är så tydlig 
som man skulle kunna tro vilket utmanat bilden om en rak 
samhällsutveckling från religiositet till sekularitet under 1900-
talet; Inom fältet levd religion, slutligen, har forskare visat hur 
religiös vardagserfarenhet inte heller den står i motsättning mot 
sekulära praktiker eller religionskritiska förhållningssätt. Vi 
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människor är alltså motsägelsefulla i våra religiösa engagemang 
och föreställningar. Folk tror inte på spöken men är rädda för 
dem, de är betalande medlemmar i kyrkor men de ser sig inte 
som tillhöriga till dem, de ber till Gud men ser sig inte som 
troende, och så vidare.  

Inom den religionssociologiska sekulariseringsforskningen 
fick tanken att moderniteten med automatik kommer leda till 
religionens tillbakagång stort genomslag bland europeiska filoso-
fer och samhällsvetare under 1800 och 1900-talet. Vid mitten av 
1900-talet rådde det i det närmaste konsensus i frågan. Forskare, 
religionskritiker och sådana som sörjde utvecklingen var då 
överens om prognosen att de religiösa institutionerna inte skulle 
kunna överleva i det moderna samhället. Dessa nyare religions-
vetenskapliga skolbildningar har alltså sedan 1990-talet visat att 
denna prognos inte stämmer utan att bilden är betydligt mer 
komplex.  

Den tyske sociologen Hans Joas har föreslagit en förklaring 
till varför så många samhällsvetare kunde ha fel om vilken väg 
utvecklingen skulle ta. Han menar att vissa felaktiga antaganden 
om religion kan förklara missbedömningen. Dessa antaganden, 
menar Joas, är vanliga i religionsdebatten men motsägs av 
empirisk forskning.  

Ett av antagandena är att religion är beroende av lidande eller 
deprivation av något slag. Detta är den klassiska marxistiska 
religionsförståelsen: religion är något som människor tar till för 
att lindra meningslösheten, maktlösheten och lidandet i sina liv. 
Om människor är religiösa för att de saknar välmående, trygg-
het, eller frihet, borde ju religionen försvinna när välfärden och 
friheten ökar. Den som till äventyrs intervjuar människor om 
deras religiositet märker dock snart att inte bara lidande, utan 
också överflöd, verkar kunna väcka religiösa känslor hos folk. 
Starka religiösa upplevelser, för att ta ett exempel, tycks ofta 
komma i samband med positiva upplevelser av överväldigande 
känslor av lycka eller tacksamhet, till exempel inför åsynen av ett 
landskap eller vid födelsen av ett barn.  
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Ett annat felaktigt antagande är att religioner kräver homo-
gena och auktoritära samhällen för att fortleva. Även detta mot-
sägs av empirin som visar att religiösa identiteter stärks snarare 
än försvagas av religiös mångfald, och av de många exemplen på 
hur religiös väckelse uppstår som en konsekvens av minskat 
politiskt förtryck snarare än tvärt om. 

Ett tredje felantagande är att människors religiösa engage-
mang står och faller med deras försanthållanden om hur verk-
ligheten är beskaffad, alltså att det finns änglar och demoner, att 
mirakler kan hända och så vidare. Om religionen bygger på den 
typen av trosföreställningar kommer den ju att falla då dessa 
motbevisas av den moderna vetenskapen.  

Problemet med dessa antaganden är alltså att religion för de 
flesta religiösa bara till viss dels handlar om tröst, makt-
bevarande och kognitiva försanthållanden. Alla dessa ingredien-
ser finns med i de kulturuttryck som vi kallar religion, men de är 
inte de enda ingredienserna. En rad andra aspekter finns också 
där, som till exempel församlingsgemenskap, lojalitet mot tradi-
tioner, estetiken och sinnlighet i riterna, samt etiken kring de 
familjerelationer som ingår, kontinuiteten med tidigare gene-
rationer, tilliten, identiteten och känslan av mänsklig värme. Allt 
detta är ju sådana saker som människor upplever som värdefullt 
oavsett hur det kan kopplas till deprivationer, maktordningar 
eller världsbilder. Ett exempel på det finner vi i Ann af Buréns 
text i den här boken. 

Ett berättelseperspektiv 
En annan ingrediens i det sammelsurium av kulturuttryck vi 
kallar religion är berättelsen eller myten – som ju är det ord som 
ofta använts för just religiösa berättelser. Att på ett särskilt sätt 
relatera till en samling berättelser tycks vara ett tydligt inslag i 
religiöst leverne. I min forskning har jag i huvudsak ägnat mig åt 
två religiösa traditioner, iransk shiitisk islam samt nordisk 
protestantisk kristendom. När det gäller den senare av dessa är 
det dels pingstväckelsen och dels statskyrkolutherdomen som jag 



5. RELIGIONSVETENSKAPLIGA FUNDERINGAR

306 

studerat. Och huvudsakligen är det vanliga människors vardags-
religiositet, snarare än den teologiska elitens lära, som fångat 
mitt intresse. 

Båda dessa religioner kretsar tydligt kring en central myt. Det 
är en berättelse – den om Husayns martyrdöd i Karbala respek-
tive den om Kristi död på korset – som berättas om och om och 
om igen. I varje predikan, i varje reciterad dikt eller psalmsång, i 
alla liturgiska utsmyckningar, i varje liten from bönesuck tycks 
referenser till dessa centrala grundberättelser återkomma – ”ya 
Husayn”, ”å käre Jesus”. Förstås finns det en del andra historier 
också, lite bakgrundssammanhang och en del sekundära karak-
tärer, men om var mittpunkten finns råder det ingen tvekan, det 
är Karbalaskeendets eller korshändelsens kerygma som står i 
centrum. Dessa händelsers unicitet befästs läromässigt i teolo-
giska systembyggen samt utläggningar om hur världshistorien 
kretsar kring dem. Traditionerna är också fulla av uppmaningar 
om att leva i dess efterföljelse. Att leva sitt liv i ”imitatio kristi” 
eller ”i ljuset av korset” är fraser som återkommer i kristen-
domen och inom shiitisk islam sägs ibland att ”varje dag är 
ashura [dagen då Husayn dog] och varje plats är Karbala”. I 
enskilda troendes liv tycks berättelserna också få rollen som det 
egna livets ständiga referenspunkt.  

Om vi vill resonera kring vad det innebär att leva sitt liv i 
ljuset av en myt kan en ingång vara att zooma ut från det snävare 
religionsperspektivet och fundera vad det innebär att tolka sitt 
liv i ljuset av en berättelse över huvud taget. Detta är ju något 
som är vanligt förekommande i mänsklig kultur oavsett hur 
religiös eller sekulär den är. Det finns många exempel på detta. 

I den europeiska litteraturhistorien, liksom inom psykologisk 
teoribildning, används flitigt antikt berättelsestoff som illustra-
tioner för olika skeenden i det mänskliga inre livet. Från renäs-
sansen blev kutym att inom poesin skildra mänskliga känslor 
och erfarenheter genom hänvisningar till de antika gudagestalter 
som förkroppsligade dessa, därför möter vi Bacchus, Eros, Venus 
och Apollon i texter som uppenbarligen handlar om mänsklig 
fylla, mänsklig kärlek och mänsklig lyrik. Detta återkommer i 
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olika former av psykodynamisk psykologi där berättelserna om 
Oidipus, Elektra, Eros och förstås Psyke själv dyker upp som 
bilder för det mänskliga själslivet. Samma spegling finns tradi-
tionellt i det kulturella användandet av den bibliska berättelse-
världen. Den som är bekant med denna värld kan ju befinna sig 
vid sitt eget livs Jabboks vad, våndas i sitt eget Getsemane, upp-
leva sitt eget livs judaskyss, eller bära sitt eget kors. För samtids-
människor är det kanske skönlitteraturen, spelfilmerna och tv-
serierna det som främst tillhandahåller berättelsestoff att spegla 
sitt eget liv i. De fiktiva historier och personporträtt som 
förmedlas i dessa blir till samtalsämnen och idealtyper på vilka 
samtal och reflektioner om det egna livet kan hängas upp. 

Hur fungerar dessa berättelser? Oavsett om det är ett psyko-
logiskt, litterärt eller vardagsmässigt speglande av livet vi talar 
om så verkar det finnas ett element av reciprocitet och självupp-
fyllelse i processen. Vi söker upp berättelser som speglar upp-
levelser vi haft, men upplevelserna formas också av de berättelser 
som står till buds. Berättelsen om Oidipus – som ovetandes 
dödade sin far och gifte sig med sin mor – och det psykologiska 
komplex som Freud döpte efter denna historia speglar en psyko-
logisk dynamik i relationen mellan ett uppväxande gossebarn 
och hans föräldrar. Som begrepp och tolkningsram blir dock 
oidipuskomplexet också en mall som skapar förväntningar på 
vad som ska prägla relationerna i en familj. De berättelser som vi 
tar del av är därmed både reflektioner och alstrare av våra livs-
upplevelser.  

Samtidskulturen är full av exempel på hur människor på ett 
sådant vis blivit berörda och låtit sin personliga livsförståelse 
färgas av skönlitterärt berättande. I den svenska medelklassen är 
det förmodligen svårt att hitta någon som inte kan vittna om 
åtminstone några starka läsupplevelser. Det är ju på detta sätt vi 
talar om skönlitteraturen, som något som vidgar våra vyer, ger 
perspektiv på livet, odlar vår humanism och förhöjer vår livs-
erfarenhet. Det är väl också dess förmåga att vidga vyer och vara 
existentiellt berörande som givit litteraturen dess höga status i 
svensk kultur. Genom August- och Nobelpris, litteraturprogram 
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i etermedia, recensioner i dagstidningar, läsecirklar och bokmäs-
sor befästs ständigt romankonstens status som ett av vår kulturs 
mest prestigefyllda kulturuttryck.  

Det kan vara värt att fundera över denna den framfabulerade 
fiktionens status i vår sekulära kultur. I samband med bokmäs-
san i Göteborg åkte jag en gång taxi med en irakisk chaufför. 
Han berättade att det var fullt med körningar på grund av mäs-
san och vi pratade en stund om detta. En bit in i samtalet sa han 
att han ville ställa en fråga till mig. ”Får jag fråga dig en sak” sa 
han, och jag hörde på hans tonfall att han nu trädde in på ett 
känsligt område. Han ville fråga, men han förstod samtidigt att 
det fanns en risk att trampa mig på tårna, och det ville han inte. 
”Fråga på bara”, sa jag. ”jag är inte så känslig tror jag”. Chauf-
fören harklade sig och sa sen, trevande: ”varför firar de alla de 
här böckerna?”. ”Vad menar du?” undrade jag. ”Ja men”, fort-
satte han, ”om det hade varit faktaböcker hade jag förstått, då 
kan man ju lära sig om saker. Men det här, det mesta är ju bara 
påhitt. De har ju bara hittat på. Det som står har aldrig hänt. 
Varför firar dom det?”  

Jag tror inte jag hade något bra svar, men taxichaufförens 
fråga satte ändå fingret på något som jag tagit för så givet att jag 
knappt ens reflekterat över det som ett uttryck för kultur: idén 
att konstnärligt skapande är en danande, kulturbärande verk-
samhet som fostrar humanitet och bildning och som är värt att 
hyllas och stödjas. Nu är detta förvisso en internationellt sett 
vida utbredd tanke med oräkneliga förespråkare på alla konti-
nenter, och förstås också i Irak. Inte desto mindre är den en del 
av en borgerlig medelklasskultur som växt fram som en del av 
1900-talets modernisering parallellt med de traditionella reli-
giösa organisationernas marginalisering. Även om det förstås 
finns åtskilliga undantag kan man därför säga att skönlitteratu-
rens ökade status under 1900-talet, hänger samman med kristen-
domens minskade.  

Är det så, kan vi fråga oss, att den sekulära skönlitteraturens 
oräkneliga berättelser i den moderna tiden ersatt de fåtal reli-
giösa myter som dominerade förmoderniteten? Om så är fallet 
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får det vissa konsekvenser, dels för hur vi ser på skönlitteraturen, 
dels för hur vi ser på de religiösa myterna. Skönlitteraturens 
berättelser torde ju då rimligen kunna tolkas lite som myter, 
medan myterna borde kunna förstås som en sorts skönlitteratur. 
Jag ska i det följande säga något om den senare av dessa per-
spektivförskjutningar. 

Myter som skönlitteratur 
Vad händer med vår syn på de religiösa myternas plats i män-
niskors liv om vi närmar oss dessa, inte som sakrala berättelser 
kopplade till teistiska försanthållanden, utan som bara som be-
rättelser. Inom litteratur- och bibelvetenskaperna är detta förstås 
ett perspektiv som funnits med länge. Här har bibelns berättelser 
vridits och vänts på utifrån olika hermeneutiska och litteratur-
vetenskapliga infallsvinklar. Mindre har dock skrivits om vad ett 
sådant berättelseperspektiv gör för analysen av myternas roll i 
levd religion. Jag vill föreslå att tre ouppmärksammade men 
möjliga aspekter av myternas roll i människors liv framträder 
om vi tar ner dem från mytpiedestalen och betraktar dem som 
berättelser i paritet med skönlitteratur:  

Den första är funktionen av underhållning blir synlig. Under-
hållningsvärdet i skönlitteraturens berättelser är självklar. Vi 
dras in i ett drama, engagerar oss i de personer som befolkar det 
och lever oss in i deras öden. Det finns något avkopplande, vil-
samt och förlösande i att skratta, gråta, exalteras och glömma 
bort vardagen för en stund. Och samma fascination som man vid 
läsningen av en roman kan känna inför komplexa karaktärer och 
intressanta berättelsevändningar kan väckas av myter.  

Den andra aspekten som synliggörs är hur även mytberättel-
sernas huvudpersoner kan beröra, inte för att de är perfekta ideal 
vars agerande vi bör efterleva, utan för att vi känner igen oss i 
den typ av livsdrama som de personifierar. Pilatus tvehågsenhet 
inför Jesus, Tomas tvivel eller den korsfäste rövarens självöver-
lämnande i den kristna passionshistorien, liksom Abbas själv-
uppoffring eller Hurr ibn Yazids rastlöshet i Karbaladramat blir 
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intressanta som litterära gestaltningar av mänsklighet oavsett 
deras ramberättelses metafysiska status. När det gäller döda reli-
gioners berättelser – framför allt de antika berättelserna från 
Medelhavsvärlden – är det uppenbart att de rymmer livstolk-
ningskvalitéer som bestått efter att den religiösa världsbild som 
de hämtats från upphört att vara relevant för människor. Men 
detta kan alltså även gälla levande religioners berättelsestoff. 

Den tredje aspekten som framkommer om vi närmar oss 
myterna som skönlitteratur är att gränsen mellan religiöst och 
ickereligiöst berättelsestoff liksom upplöses. Fromma kristna och 
muslimers relaterande till sina traditioners grundmyter blir då 
inte så annorlunda sekulära människors historievurmande.  

Sanningen som stilgrepp 
Men är det inte ändå en skillnad mellan en påhittad skönlitterär 
historia och en religiös myt som uppfattas som sann? Förmod-
ligen är det oftast en stor skillnad. Men det kan ändå vara värt att 
fundera över vad det rent stilmässigt innebär att en berättelse, 
utöver alla sina vanliga berättelsekvalitéer, tillskrivs egenskapen 
”sanning”. Vilka upplevelsemässiga kvalitéer medför det att 
något sägs vara ”sant”? Och kan det vara så att de sannings-
anspråk som finns kring religiösa historier också finns där för att 
de medför dessa stilmässiga kvalitéer? Om vi tänker på sekulärt 
historieberättande – i skönlitteratur, film och vardagssamtal – är 
det uppenbart att det medför vissa berättelsemässiga kvalitéer 
om något påstås vara sant. Romaner och filmer som påstås vara 
baserade på en sann historia får en särskild tyngd och roliga 
historier eller skrönor får ett ökat underhållningsvärde om det 
kan hävdas att det som omtalas faktiskt hänt på riktigt. Huruvida 
detta sedan verkligen är fallet är oftast inget som någon skulle 
bry sig om att undersöka, det är ju det förhöjda underhållnings-
värdet som den tillskrivna verklighetsstatusen ger som är huvud-
saken. Man kan säga att de uppstår ett sorts kontrakt där den 
som berättar och de som lyssnar kommer överens om att genom 
en suspension of disbelief acceptera premissen att det som sägs är 
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sant för att på så sätt maximera den gemensamma berättelse-
erfarenheten. Att göra ett sanningsanspråk med en sekulär berät-
telse är alltså även ett stilistiskt grepp som förhöjer. 

Låt mig nu återvända till den typ av religiöst fenomen som jag 
började denna essä med, nämligen det mediala kanaliserandet av 
hädangångnas röster. Denna typ av verksamhet, liksom många 
andra esoteriska praktiker, ligger ofta på gränsen mellan under-
hållning och religion. De metafysiska sanningsanspråk som föl-
jer med praktikerna backas inte upp av någon kodifierad lära, 
någon kyrkoorganisation eller traditionstyngd universitetsteo-
logi. I stället är det fria entreprenörer som upprätthåller denna 
typ av religiös praktik utan institutionellt understöd. I hög ut-
sträckning är de också kvinnor vilket innebär att dessa esoteriska 
praktiker kan ses som ett uttryck för kvinnligt religiöst ledarskap 
i vår samtid.  

Vad händer om vi lämnar de metafysiska anspråken åt sidan 
och betraktar medialt kanaliserande av den typ som Karin i 
början av texten ägnar sig åt som ett sorts berättande, och den 
verklighetsupplevelse som berättandet kläs i som en stilistisk 
kvalité? I mötet med mediet engagerar sig mediet och de verkliga 
människor som hon möter i ett samtal om de verkliga män-
niskornas personlighet, relationer, utmaningar och framtid. Me-
diet berättar saker i detta samtal – som till exempel att en färg-
glatt klädd konstnär vill att de ska släppa loss – och den som 
lyssnar tar till sig detta i den utsträckning han vill. Tillsammans 
har de en upplevelse vars kvalité i mångt och mycket hänger på 
den outtalade överenskommelsen om att, åtminstone i stunden, 
acceptera idén om att det som sker är sant.  

Om religiösa berättelser förstås som historier som, precis som 
andra berättelser, bärs av sina stilistiska kvalitéer; och om till-
skriven verklighetsstatus förstås som en sådan stilistisk kvalité, är 
det inte så märkligt att intresset för dessa berättelser kvarstår 
också i vår 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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Såsom på bio 

Jørgen Straarup 

Intervjuare: Händer det att du går i kyrkan? 
Svarsperson: Då och då, mest för att det är så fin stämning i 
kyrkan. 
Intervjuare: Går du på ishockey? 
Svarsperson: Det är sällan, nog ett par år se’n sist. 
Intervjuare: Går du på bio? 
Svarsperson: Det bli nog cirka en gång i månaden, skulle jag tro. 

En sådan – fiktiv – ordväxling ligger nära det som har förekom-
mit i en rad svenska intervjustudier de senaste åren. När det 
gäller aktiviteter som att gå på fotboll, konsert, eller bio är det 
sällan som aktiviteten i sig behöver förklaras och motiveras 
ytterligare. För såväl utfrågare som svarande gäller att det upp-
fattas tillfyllest att säga att man gått på någon sådan tillställning. 
När det däremot gäller gudstjänstbesök följer regelmässigt en 
beskrivning av på vilket sätt motivationen att gå på gudstjänst 
inte är religiös och inte heller bottnar i en specifik livssyn. 

Kring denna enkla observation kommer ett antal teoretiska 
trådar att spinnas. Religionsvetenskapen är empiriskt innehålls-
rik på teorier och teoretiserande om motiv för deltagande i 
religiös aktivitet. Därutöver kommer ett alternativt synsätt att 
prövas, ett synsätt som inspirerats av en modern utveckling 
inom filmvetenskapen. Därav denna texts titel ”Såsom på bio”. 
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Är det en tillfällighet att de inspiratörer som åberopas i denna 
artikel är kvinnor? Är det bara slumpen som ligger bakom det 
faktum att de förnyande empiriska och teoretiska insikter som 
beskrivs författats av kvinnor? Ur strikt kvantitativ metodologisk 
synvinkel är materialet i denna artikel för litet för att kunna 
avgöra om kvinnliga forskare bättre än män lyckas fånga de ten-
denser som verkligheten uppvisar, men en tentativ hypotes 
kunde vara att kvinnliga forskare bättre än sina manliga kolleger 
förmår se nya sammanhang; att det finns ett kvinnligt, religions-
vetenskapligt ledarskap ifråga om teoriutveckling. Frågan åter-
kommer i slutet av denna text. 

Hur många besöker gudstjänst eller religiöst möte? 
Nivåerna för deltagande i religiös aktivitet typ andakt, guds-
tjänst, fredagsbön är relativt väl klarlagda. På sidan 24 i en rap-
port från 2019 av uppsalasociologen Erika Willander anges att 
andelen av Sveriges befolkning som någon gång under de senaste 
12 månaderna besökt ”gudstjänst eller religiöst möte” är knappt 
30 procent. Under perioden 1988–2016 har den andelen minskat 
från drygt 40 procent. I den grupp ingår de individer som be-
söker gudstjänst eller religiöst möte varje vecka. Den gruppen 
utgör 5 procent av befolkningen och har varit så stor så långt 
hennes dataserie räcker, i det här fallet 1988. Data från tidigare 
år är det ont om, men med hjälp av en frågeundersökning från 
1930 anger Willander i sin doktorsavhandling från 2014, att an-
delen varje-vecka-besökare sannolikt varit stabil sedan trettio-
talet, ungefär fem procent av befolkningen. 

En universitetslärares erfarenhet 
Då dessa nivåer redovisas i samband med undervisning i reli-
gionsvetenskap kommer, lika säkert som amen i kyrkan, reak-
tion från en eller flera studenter: ”Jo men, det behöver ju inte 
vara religiösa skäl som gör att folk besöker kyrka eller moské. 
Det kan vara så att den sociala gemenskapen kring stället drar, 
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eller att barn eller barnbarn ska spela blockflöjt i gudstjänsten, 
eller för att höra orgelmusik, eller en massa andra skäl.” I den 
mån det går att avgöra andemeningen med en sådan reaktion 
kan man säga att handlar om att besök vid gudstjänst eller reli-
giöst möte blir effekt av något annat än religiositet. Anledningen 
till att knappt 30 procent av landets befolkning deltar i guds-
tjänst eller religiöst möte är enligt den reaktionen inte att de är 
kristna/judar/muslimer, alternativt tror på Gud, utan att de 
söker upp en social gemenskap, odlar sina kulturella intressen, 
deltar i en släktritual eller liknande. 

Det som driver gudstjänsten eller det religiösa mötet, före-
ställningen om en gud och möjligheten att uppleva denna gud i 
lokalsamhället, diskvalificeras som plausibel förklaring till ett 
beteende som omfattar nästan en tredjedel av befolkningen 
(besök någon gång per år), och en tjugondedel varje vecka. 
Reaktionen är ett uttryck för en distansering från det livssyns-
mässiga innehållet i ett kulturellt skeende. Form och innehåll 
skiljs åt. Formen består, men innehållet nollställs eller byts ut 
(gemenskap, släktkänsla, stämning etc.) 

Skolbänken 
På skolans område sker enligt religionsdidaktikern Karin Kittel-
mann Flensner en liknande åtskillnad mellan form och innehåll. 
Enligt Skolverkets riktlinjer från år 2012 kan skolavslutningar 
förläggas till religiösa lokaler, men religiösa inslag som bön, tros-
bekännelse eller välsignelse får inte förekomma. Psalmsång är 
okay, eftersom psalmer uppfattas som en del av kulturarvet. Den 
yttre formen, i detta fall den religiösa lokalen, kan användas av 
en rad olika skäl (skolan har ingen egen aula, stämning, tradi-
tion), men det innehåll som definierar formen (lokalen), näm-
ligen den aktiva religionen och dess konkreta materiella uttryck, 
får inte komma till tals. 
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Behov av särskild motivation för att delta 
i något religiöst 

De nämnda exemplen från en fiktiv intervju, från högskole- och 
grundskolevärld antyder att religion är något man ska hålla sig 
ifrån. Det är något som andra håller på med, men inget som för-
väntas berika det egna livet. På så sätt kan den (implicita) inställ-
ningen liknas vid den karakteristik som den religionsveten-
skapliga nestorn Rudolf Otto på 1920-talet lämnade för ”det 
heliga”, nämligen som något farligt, något som människan borde 
hålla sig undan. Religion tycks vara något som människor håller 
avstånd till. Andra må hålla på med religion, men för individens 
egen del är det replängds avstånd som gäller. Om man av någon 
anledning tvingas vara i religionens närhet, exempelvis av släkt- 
och familjeorsaker, ser man till att lägga luft till den innehållsliga 
sidan av religion genom att göra tydligt att man inte tror på Gud. 
På det formella planet kan man tänkas ha med religion att göra, 
men på innehållsplanet är religion något i stil med Rudolf Ottos 
begrepp ”det heliga”, något man ska hålla sig borta ifrån. 

På det kulturella planet finns inte mycket att göra åt denna 
tendens. Den utvecklas över lång tid och lärs ut till nya gene-
rationer barn och skolungdomar. Men det innebär inte nödvän-
digtvis att den vetenskapliga analysen av religiösa beteenden, till 
exempel besök på gudstjänst, måste gå i samma distanserande 
spår. Beteenden är ur forskningssynvinkel intressanta, utan att 
beteendena behöver beledsagas av åsikts- eller trosdeklarationer. 
Människors motiv att gå på bio är ingen nödvändig sidouppgift 
för analysen av biobesöken; vad individerna tycker om handboll 
är inget som sportanalytikern behöver veta – besökstalen räcker 
gott; och huruvida gudstjänstbesökare tror på gud eller inte kan 
vara en ointressant extrauppgift för den som analyserar besöken 
vid gudstjänster. 

Hur ska man då som religionsvetare göra för att komma ur 
den knipa som avståndstaganden från religionens innehållssida 
lett till? För författarens del föll 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 på själva det religiösa beteendet, utan att en sådan 
inriktning nödvändigtvis måste åtföljas av en deklaration om 
motivationen bakom beteendet. 

New Cinema History 
Filmvetaren Jono Van Belles doktorsavhandling från 2019 hand-
lar mest om hur biobesökare i Belgien och Sverige ser på Ingmar 
Bergman. Därutöver lutar sig Van Belle mot en variant av film-
vetenskap som presenterat sig som ny och banbrytande och 
därtill skaffat en egen förkortning, NCH alias New Cinema His-
tory. En av föregångsgestalterna inom NCH är britten och film-
vetaren Annette Kuhn, som år 2002 undersöker hur minnena av 
biobesök är sammansatta. Hon konstruerar då en typologi för 
biografminnen med tre typer (eller idealtyper): 

Typ A minnen av scener från filmer 
Typ B minnen av filmscener som hänger ihop med eller som 
knyts ihop med ens eget liv 
Typ C minnen av att-gå-på-bio 

De tre typerna är inte särskilt hårt åtskilda och glider förmod-
ligen in i varandra. Icke desto mindre har de tre minnestyperna 
olika karakteristika. Typ A-minnen handlar ofta om känslor av 
terror eller fruktan. Typ B-minnen relaterar filmscener till ens 
eget liv, men ibland kan sådana minnen vara implantat (sic!) 
från det egna livet in ett bestämt filmsammanhang. Typ C-min-
nen, slutligen, handlar inte längre om filmer, utan om de sociala 
och kulturella aspekterna av att gå på bio. Sådana minnen är 
knutna till plats, biografer man varit i. Att-gå-på-bio som en 
aspekt av vardagslivet, en utvidgning av livet i hemmet, ett första 
steg ut i den offentliga domänen. 

Det är minnena av typ C som är intressanta i detta samman-
hang. Som Van Belle säger sid 19 (min översättning) ”biomin-
nenas sociala och historiska specifika karaktär resulterar i min-
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nesgemenskaper som kan delas upp längs sociala skiljelinjer i 
enlighet med Bourdieu”. Eller med lite lösare parafrasering: olika 
grupper av människor (kvinnor, män, unga, gamla, etc.) vid 
olika tidpunkter (1970-tal, 1980-tal, 1990-tal etc.) kan ha speci-
fika att-gå-på-bio-minnen som är gemensamma för just den 
gruppen. 2010-talets popcorn-osande biosalong är förmodligen 
typisk för denna epoks biobesökare, medan 1960-talets tobaks-
rökfyllda biosalong i stället kan ha avsatt sig som minne hos det 
årtiondets biobesökare. Sannolikt är också äldre biobesökares 
att-gå-på-bio-minnen från år 2020 annorlunda än yngre bio-
besökares från samma år. Ljudnivån torde t ex upplevas som 
överdimensionerad av de äldre, och adekvat av de yngre. Van 
Belle är dock noga med att påpeka att det finns gränsöverskri-
dande att-gå-på-bio-minnen, på så sätt att skillnaderna mellan 
kvinnor och män, olika sociala klasser och yngre och äldre visar 
sig vara mindre än vad man av andra orsaker skulle förvänta. 

Att-gå-på-gudstjänstminnen 
Ur många synvinklar kan det vara problematiskt att överföra en 
kategorisering från ett område till ett annat. Icke desto mindre 
kan man göra en typologi för gudstjänstminnen som är parallell 
med Annette Kuhns typologi för biografminnen. Eftersom typo-
login är tentativ görs den här inte generell, utan specifik för 
kristna sammanhang. Den får då följande utformning. 

Typ A minnen av konkreta händelser vid gudstjänstbesök 
(musik, predikan, liturgi, m. m.) 
Typ B minnen av gudstjänsthändelser som hänger ihop med 
eller som knyts ihop med ens eget liv 
Typ C minnen av att-gå-på-gudstjänst 

Typ A-minnena är t ex upplevelser av mäktig psalmsång, av stor 
orgelkonst, av pinsamt undermålig predikan, av gemenskap eller 
ensamhet, etc. Typ B-minnena kan handla om att en särskild 
bibel- eller psalmtext hade något att säga i individens aktuella 
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situation och därför dröjde sig kvar i minnet, eller upplevelser av 
akut främlingskap för det som uttrycktes i gudstjänstsamman-
hanget. Typ C-minnena, slutligen, kan vara generaliserade min-
nesbilder av att sitta i bänken, att lyssna, att sjunga eller att delta 
i nattvard, etc, minnen som inte handlar om specifika tillfällen, 
utan allmänna bilder av traditionella komponenter i vardags- 
och helgdags-livet. 

Från minnen till motiv 
Att utreda på vilket sätt – på ett generellt plan – minnen med-
verkar för att skapa motivering för upprepning ligger utanför 
denna texts ramar. Vissa minnen – förmodligen av alla tre typer 
– kan vara av en sådan art, att man absolut inte vill upprepa den
situation i vilken de uppkommit. Andra minnen kan motivera
till upprepning, vid enstaka tillfällen eller som vanemässiga
beteenden.

Typ C-motiv kan se ut så här: Om det var länge sedan man 
senast gick på bio kan man tycka att det är dags på nytt, varefter 
man ser efter i utbudet av filmer vilken man ska välja. Om man 
inte varit på gudstjänst på ett tag kan man bestämma sig för att 
gå, oavsett vilka bibeltexter som ska behandlas, vem som pre-
dikar, vilken kör och vilken organist som deltar. 

Typ A-motiv för biobesök kan vara önskemål om att se en 
film som man läst recension om och som man blivit nyfiken på. 
För gudstjänstbesök kan ett typ A-motiv vara att det är en 
speciell helgdag (t ex 1:a söndag i advent) då man som guds-
tjänstbesökare kan förvänta sig något specifikt. 

Typ B-minnen som knyter ihop bio- eller gudstjänstbesök 
med en specifik händelse i ens eget liv är det svårare att överföra 
från minnets ”efter” till motivets ”före” besöket. Speciella om-
ständigheter i individens liv kan leda till ett upplevt behov av såväl 
bio- som gudstjänstbesök, men om det konkreta besöket i bion 
eller kyrkan sätter sig fast i minnet kan först avgöras i efterhand. 
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Typ C-minnen och -motiv till gudstjänstbesök 
Bio, ishockeymatch, gudstjänst: olika arenor som erbjuder upp-
levelse. Upplevelsens innehåll varierar: filmer handlar om olika 
saker och är inriktade mot olika besökargrupper (barn, unga, 
vuxna, etc.), ishockeymatcher presenterar olika pro- och anta-
gonistlag i varierande professionalitetsgrad, gudstjänster er-
bjuder olika lokaler, musik och teologiska inriktningar. För att 
gå på bio, hockeymatch eller gudstjänst behöver individen inte 
avlägga någon försäkran om att hen kommer att få en stor upp-
levelse med just den valda filmen, att hen är supporter av något 
av de kämpande lagen, eller att hen tror på den gud som 
kommer att vara i centrum i gudstjänsten. Arenorna är fritt till-
gängliga (med undantag för inträdesavgiften, som kan vara väl 
tilltagen). Besökaren avkrävs i förväg ingen specifik uppfattning 
av det som ska hända. 

På samma sätt som biobesök och besök vid hockeymatch 
finns det vid gudstjänstbesök en faktor som man kan kalla vana. 
Individen brukar göra på ett visst sätt, gå på gudstjänst, hockey 
eller bio. Varje besök behöver inte vara framkallad av ett akut 
behov av kultur, sportslig eller religiös stimulans eller upplevelse, 
utan det är beteende som ingår i veckolunken, sådant där som 
individen brukar göra (och därför gör en gång till). Den ame-
rikanske sociologen Arthur L. Stinchcombe noterar torrt att den 
viktigaste orsaken till att saker och ting är på ett visst sätt i dag är 
att det var så i går. Individen gör det hen brukar göra, eftersom 
det besparar hen en del besvärliga beslut om att ändra sig. Alltså 
går hen på bio, ishockey eller gudstjänst. Så brukar det vara. 

En fokusering på typ C-minnen och -motiv skapar en möjlig-
het att rensa undan en del ideologiska karakteristiker av sådant 
som folk gör. Om analysen av individers beteende startar i typ-
C-minnen och -motiv skapas en möjlighet att fokusera på en
viktig sociologisk, men även samhällelig grundbult: Det man gör
är huvudsaken, inte vilken motivation eller anledning man har
att göra på det sättet.
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Individer går på hockey, fotboll, handboll, innebandy. Bra så. 
Det håller igång en idrottslig kultur med tydliga konsekvenser 
för folkhälsan. Individer går på bio. Utmärkt. På så sätt får kul-
turella idéer spridning, och en för samhället viktig grupp av 
konstnärer får möjlighet att utöva sin konst. Individer går på 
gudstjänst. Utmärkt. Det håller liv i Sveriges äldsta byggnader 
och samhällsstruktur, och kan tänkas bidra till individuell etisk 
utveckling. De individuella motiven behöver inte vara annat än 
”så brukar jag göra”. Vanehandlingar är också handlingar. 

En typologi med tre typer 
Annette Kuhns minnestypologi innehåller tre typer, varav i stort 
sett endast typ C har behandlats. Vad ska man göra med de båda 
andra typerna? 

Typ A-minnen, det vill säga de specifika minnena av för-
modligen både positiv och negativ art, highlights och antagligen 
”lowlights”, artikuleras av besökare på bio, sport och gudstjänst. 
Det magiska ögonblicket i biofilmen, då protagonisten kysste/lu-
rade/dräpte/påkörde antagonisten. Den minnesvärda fotbolls-
matchen då hemmalagets målvakt mirakulöst tog en straff i hög-
ra krysset. Den förskräckliga gudstjänsten, då predikanten pin-
samt svamlade i en kvart utan att säga något som helst om 
dagens tema eller text. Sådana A-minnen lär dyka upp efter de 
särskilda psykologiska regler som innebär att individen minns. 
Ibland, kanske för det mesta, infinner de sig inte. Vid det vane-
bundna besöket på bio, match eller gudstjänst inträffar kanske 
inget som resulterar i ett typ A-minne, och det skapas kanske 
inte heller något motiv av typ A för att upprepa beteendet. 

Typ B-minnen, alltså de fall då specifika upplevelser gått 
samman med händelser i individens liv, artikuleras också (och 
redovisas av Annette Kuhn) av besökare på bio, match och guds-
tjänst. Den orättvisa utvisningen av hemmalagets forward sam-
ma dag som individen fått veta att hen inte kommit in på den 
sökta utbildningen. Bachs toccata i d-moll som postludium sön-
dagen efter mammas begravning. Den otrogna figuren i den film 
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som individen såg kort före den egna separationen. Sådana per-
sonliga minnen kan eventuellt resultera i motiv att besöka igen, 
kanske i samband med en personlig livssituation av samma typ 
som den som tidigare framkallade minnet av typ B. 

Handling räknas 
Att tre av tio invånare deltar i något slag av religiöst möte någon 
gång per år, och att en av tjugo gör så varje vecka är sociologiskt 
sett ett för viktigt beteende för att förklaras bort med hänvisning 
till felaktig motivation för beteendet. Religiösa möten är mång-
fasetterade och lämnar utrymme för många typer av upplevelser. 
Att diskvalificera de religiösa mötenas betydelse på grund av 
”felaktig” motivation är sätta på sig sociologiska skygglappar. 

Kvinnor som nydanande teoretiker 
En blick på referenslistan visar att fyra kvinnor står för inspi-
ration till teoretiskt nytänkande 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 
möjligt att fylla på med namn på aktuella, namnkunniga och vik-
tiga kvinnliga forskare, i filmvetenskap, i religionsdidaktik, i reli-
gionssociologi. Två män utgör teoretisk förbindelselänk till äldre 
religions- och samhällsvetenskaplig teori och metod, Rudolf Otto 
och Arthur Stinchcombe. Också här skulle det inte vålla några 
problem att fylla på med namn (på män) som medverkat till att 
bygga ett religionsvetenskapligt teoretiskt fundament. 

Håller det på att utvecklas ett teoretiskt, religionsveten-
skapligt, kvinnligt ledarskap? Denna text har ett så pass smalt 
underlag att den enbart kan antyda att en sådan utveckling är på 
gång. Om den håller i sig kan forskarkollektivet i religions-
vetenskap förvänta sig ifrågasättande av dominerande teoretiska 
positioner, oftast utarbetade av manliga religionsvetare. En allt-
igenom spännande framtidsutsikt. 
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De bortredigerade gudinnorna:  
al-Lāt, al-‘Uzzā och Manāt  

Susanne Olsson 

Denna artikel har en mycket enkel uppgift, nämligen att lyfta 
fram några aspekter som omtalar det som inom islamisk ter-
minologi brukar kallas för ”Satansverserna”. I relation till Satans-
verserna omtalas ”Guds döttrar”, det vill säga tre gudinnor som 
nämns i källorna men vars existens förnekas inom islam. Orsa-
ken till detta är uppenbar. Den starka betoningen på monoteism 
kan inte tillåta att andra krafter finns som skulle kunna utmana 
Guds makt, eller ifrågasätta hans allsmäktighet. Samtidigt finns 
källor som omtalar dessa gudinnor på olika vis, och det är 
sannolikt så att de betraktades som gudinnor i förislamisk tid, 
och det innebar att muslimerna, och de som författat de olika 
texterna, måste hantera dem, om än bara för att ”bevisa” att de 
inte var gudomliga. Texter vi har kvar är förkunnande och 
därmed inlagor i en konfessionell kamp där syftet var att fram-
ställa islam som den sanna religionen och Gud som den ende 
guden. Monoteism (tawhīd) betonas och den största synden är 
att tro på andra gudar eller makter (shirk), som begränsar Guds 
allsmäktighet. Samtidigt kan vi genom dessa konfessionella källor 
få en uppfattning om hur de förislamiska trosföreställningarna 
kan ha sett ut och vilka praktiker som fanns. Detta utgör basen 
till en kontextbeskrivning av den polyteistiska miljön som på-
verkat historien kring Satansverserna. 
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I artikeln används tidigare forskning, som exempelvis sam-
manställningar av polyteistiska föreställningar och praktiker. Vidare 
ges exempel ur Koranen. Ytterligare en källa är Ibn Ishaqs (704–
767) biografi om profeten Muhammad, som beskriver hans liv
och därmed också hans kontext. Inte minst Satansverserna är en
händelse som omnämns. I den senare biografin av Ibn Hisham
(d. ca 834), som byggde på Ibn Ishaqs 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 Ishaqs text, bland
annat det som ansågs vara stötande. Däribland ingick det som
rör Satansverserna. En annan källa som lyfts fram i artikeln är
Hisham ibn al-Kalbis (737–819) sammanställning Kitāb al-asnām
(boken om avgudarna), som presenterar ritualer och ”avgudar”
och därmed ger en inblick i förekommande trosföreställningar
och praktiker i området, där också de tre gudinnorna omnämns.
Saken har även tidigare uppmärksammats av svenska forskare.
Exempelvis skrev H.S. Nyberg en kommentar om boken om
avgudar (1929) och Tor Andræ nämnde Satansverserna i sin
biografi om Muhammad (1930). Helmer Ringgren (1955) har
även beskrivit fatalistiska föreställningar i förislamisk tid.

I det som följer presenteras de tre gudinnorna och berättelsen 
om Satansverserna. Artikeln avslutas med en kort reflektion om 
några olika synsätt på berättelsen liksom frågan om det finns 
några verkliga händelser bakom historien eller inte. 

Satansversernas kontext 
Ett framträdande karaktärsdrag i förislamiska trosföreställningar 
var polyteism, även om det finns indikationer på att det förekom 
en tro på en ”höggud”, som hade en högre status än andra gudar 
(Watt 2017). De som trodde på en höggud beskrivs ha erkänt 
honom som en skapare och försörjare, och de tycks ha bett till 
honom i nöd. Högguden kallades Hubal och al-illāh, ’guden’. I 
boken om avgudar beskrivs han som den högste guden vid 
Kaban. Han var själv placerad inuti Kaban, skriver ibn al-Kalbi. 
Han var tillverkad av röd agat och formad som en man med den 
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högra handen avbruten. Då stammen Quraysh (som Mu-
hammad tillhörde) fick den ska de ha gjort en hand av guld åt 
honom (ibn al-Kalbi 1972: 23). Men huruvida det faktisk fanns 
en avbild av honom i Kaban har ifrågasatts. Uri Rubin menar att 
det inte finns något stöd för att en staty fanns av honom, och att 
övriga gudabilder fanns utanför Kaban (Rubin 2017: 321. För en 
översikt om Hubal, se Fahd 2012c). 

Polyteismen kommenteras återkommande i Korantexten och 
avvisas konsekvent. Gång på gång slås det fast att det endast 
finns en gud. I texten framgår den islamiska uppfattningen att 
Gud inte hade några äktenskapsrelationer:  

De har velat göra de osynliga väsendena till Guds medhjälpare – 
[väsen] som Gud har skapat – och i sin okunnighet har de 
uppfunnit söner och döttrar åt Honom. Nej, stor är Han i Sin 
härlighet, höjd högt över [alla försök] att beskriva [Hans väsen]. 
Hur skulle en son [ha fötts] åt Honom, himlarnas och jordens 
Skapare, när ingen ledsagerska har funnits vid Hans sida - Han 
som har skapat allt och har kunskap om allt. (6:100-101) 

I Koranen nämns de gudinnor som kopplas ihop med Satansver-
serna också vid namn och de avvisas och beskrivs vara påhittade:  

Har ni ägnat en tanke åt Al-Lāt och Al-‘Uzzā och Manāt, den 
tredje (som ni dyrkar)? Förbehåller ni er alltså manlig, och 
tillskriver Honom kvinnlig avkomma? Det är sannerligen en 
ojämn fördelning? Nej, dessa (gudinnor) är ingenting annat än 
namn som ni och era förfäder har uppfunnit; Gud har aldrig 
gett tillstånd till detta. – De följer enbart lösa antaganden och 
vad som faller dem in. Men ändå har vägledningen från deras 
Herre nått dem. Eller skall människan få allt vad hon önskar? 
Nej, (de som anropar krafter som de tror har del i Guds makt, 
skall veta att) allt i det kommande livet och i denna värld tillhör 
Gud. (53:19–23) 

Andra förislamiska gudar nämns också i Koranen. Fem manliga 
nämns i berättelsen om Noah: ”och säger [till varandra]: ‘Låt oss 
aldrig överge våra gudar – varken Wadd, Suwa, Yaghuth, Ya‘uq 
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eller Nasr!’” (71:23) Sannolikt var alla dessa gudomar kopplade till 
jordbruk. Al-Lat kallades också rabba (Damen) av al-Ta’if. Al-
‘Uzza betyder ”den starka”. Manat var antagligen inte en ödes-
gudinna i första hand. Klippan vid Manats helgedom föreslår att 
också hon var en jordbruksgudinna, liksom att hon kallats Zayd 
manāt (ökningen som ges av Manat) (Watt 1976: 78). Mot den-
na bakgrund förstår vi att förislamiska tiden var präglad av poly-
teism och de tre gudinnorna som förknippas med Satansverserna 
dyrkades av många i området. Men vad handlar då Satans-
verserna om? 

Satansverserna 
I biografierna berättas att Muhammad ska ha fått en uppen-
barelse, som han misstog vara från Gud. Den tillät att man fick 
använda sig av gudinnorna som förmedlare. Man måste alltså 
inte vända sig direkt till Gud: ”Dessa är de upphöjda tranorna 
(gharāniq) vars förmedling kan hoppas på” (Guillaume 1995: 
166). 

Efter att uppenbarelsen om tranorna kom nämner Ibn Ishaq 
att stammen Quraysh blev belåten och ryktet spreds. Med denna 
tillåtelse skulle sannolikheten att folk skulle acceptera den nya 
religionen öka. I boken om avgudar står att Quraysh brukade 
cirkulera runt Kaban och säga: ”Allat och al-‘Uzzah, och Manah, 
den tredje. Dessa är de upphöjda tranorna (gharāniq) vars 
förmedling kan hoppas på” (ibn al-Kalbi 1972: 17). Men strax 
därefter kom ängeln Gabriel till Muhammad och frågade vad 
han gjort: ”Du har läst för folket något jag inte tagit till dig från 
Gud och du har sagt vad Han inte har sagt till dig” (Guillaume 
1995: 166, författarens översättning). Gud, i sin barmhärtighet, 
sände då tröstande uppenbarelser till Muhammad: 

Vi har aldrig sänt ett sändebud eller en profet före dig utan att 
Djävulen försökt att misstänkliggöra hans avsikter. Men Gud 
korsar Djävulens planer och ger Sina budskap fasthet och 
klarhet. – Gud är allvetande, vis. (22:52) 
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Det stod då klart för Muhammad att det var Satan som lurat 
honom att tro att versen om gudinnornas förmåga till förmed-
ling var en del av Guds uppenbarelse. Därför kallas denna hän-
delse för Satansverserna. I en annan vers förklaras vad som skett: 

De (som sätter gudar vid Guds sida) försökte fresta dig 
(Muhammad) att lägga åt sidan det som Vi har uppenbarat för 
dig och (locka dig att) sätta samman något annat som du kunde 
tillskriva Oss. (Om du hade gjort detta) skulle de helt säkert ha 
tagit emot dig som en kär vän! (17:73) 

Här ser vi hur texten anspelar på polyteisternas strävan att fresta 
Muhammad att inkludera en falsk vers i uppenbarelsen, då det 
skulle ha gjort folket mindre avoga till hans förkunnelse. Men 
versen om tranorna redigerades bort och togs inte med som en 
del av Koranen. Däremot nämns den alltså i andra källor och 
flera källor nämner de tre gudinnorna och vad som hände med 
dem efter islams intågande i området. 

Al-Lāt, al-‘Uzzā och Manāt 
Vad står det då i källorna om gudinnorna? Manat (eller Manāh) 
tycks ha varit den äldsta gudinnan, och många barn gavs hennes 
namn i sammansättningar som exempelvis ‘Abd Manāh, ’Manats 
slav’ (Se Fahd 2012a för en översikt). I boken om avgudar står att 
en staty av henne restes vid kusten mellan Mecka och Medina 
och att alla araber offrade och helgade henne, särskilt stammarna 
Aws och Khazraj, liksom invånare i Mecka och Medina med 
omnejder (ibn al-Kalbi 1972: 12). Hisham ibn al-Kalbi återger en 
historia där Muhammad ska ha varit på resa från Madina, 
omkring år 8 hijrah, då, enligt ibn al-Kalbi, Gud gav Muhammad 
segern och monoteism infördes. Intill dess dyrkade flera stam-
mar fortsatt Manat. Profeten sände då iväg ‘Ali för att förgöra 
henne. Då han återvände efter att ha förstört Manat hade han två 
svärd med sig som tidigare offrats till Manat. Profeten gav 
svärden till ‘Ali, varav ett var det berömda svärdet dhū al-faqār 
(Hisham ibn al-Kalbi 1972: 14). 
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Enligt Hisham ibn al-Kalbi blev Allat den främsta gudinnan 
efter att ‘Ali förstört Manat (Se Fahd 2012b för en översikt). 
Araberna, liksom stammen Quraysh dyrkade henne och gav 
barnen namn efter henne, sammansatta så som i fallet med 
Manat. I boken om avgudar står att folket fortsatte att dyrka 
henne tills profeten sände al-Mughirah ibn Shu‘bah för att 
förstöra henne och bränna ner hennes tempel i al-Ta’if (ibn al-
Kalbi 1972: 14-15). Ibn Ishaq omnämner också detta. Allat höggs 
ner med en yxa och alla smycken och guld som hängde på henne 
togs ner (Guillaume 1995: 615–617. Se även 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 över (se Macdonald 
& Nehmé 2012 för en översikt om al-‘Uzza). Hon beskrivs som 
den tidsmässigt yngsta av de tre, vilket även bruket att ge barn 
sammansatta namn som anspelar på gudinnorna antyder, då 
färre bar namnet al-‘Uzza. Däremot tycks det vara särskilt van-
ligt bland Quraysh att namnge barn efter henne och al-‘Uzza 
framstår också i källorna som deras främsta gudom. I källorna 
står att hon placerades i en dal på vägen från Mecka. Ett hus 
byggdes över henne dit folk kunde gå för orakelkommunikation. 
Dit reste folk för att ge henne gåvor och få hennes gentjänster 
genom offer (ibn al-Kalbi 1972: 16). Muhammad ska till exempel 
ha sagt att han offrat ett vitt får till henne (ibn al-Kalbi 1972: 17). 

I boken om avgudar nämns att al-‘Uzza dyrkades tills Gud 
sände profeten som förlöjligade henne och förbjöd dyrkan av 
avgudar. Ibn al-Kalbi nämner att detta var i samband med 
uppenbarelsen av 53:19 (se ovan). Han konstaterar att detta var 
mycket svårt för Quraysh. En historia berättas där en fram-
trädande man från Quraysh på sin dödsbädd grät av rädsla att al-
‘Uzza efter hans död inte längre skulle dyrkas. Abu Lahab som 
var på besök hos honom sa att hon inte dyrkats för hans skull, 
och att dyrkan av henne inte skulle upphöra bara för att han dog. 
Mannen kände sig då försäkrad om att han hade en efterföljare 
(ibn al-Kalbi 1972: 20). Vi kan också notera att Abu Lahab, som 
är ett öknamn och betyder ”flammans fader”, hette ʿAbd al-
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ʿUzza b. ʿAbd al-Muṭṭalib, alltså al-ʿUzzas tjänare, eller slav 
(Rippin 2012). 

Muhammad ska ha sänt Khalid ibn al-Walid till Nakhlah, där 
tre träd stod, som al-‘Uzzah brukade vara vid. Han beordrades 
hugga ner det första. Då han återvände frågade Muhammad om 
han sett något. Svaret var nekande. Då fick han återvända för att 
hugga ner nästa träd. Samma sak upprepades (ibn al-Kalbi 1972: 
22). Då han återvände en tredje gång för att hugga ner det sista 
trädet stod en abessinsk (etiopisk) kvinna där med rufsigt hår 
och gnisslade tänder. Bakom henne stod hennes väktare 
Dubayyah al-Sulami. När väktaren såg Khalid sa han: 

O al-‘Uzza! Ta bort din slöja och dra upp dina ärmar; samla 
dina krafter och ge Khalid ett slag. För om du inte dödar honom 
denna dag, ska du bli dömd till vanära och skam (ibn al-Kalbi 
1972: 22, författarens översättning. Se också Guillaume 1995: 
565). 

Khalid svarade: ”O al-‘Uzza! Må du bli bespottad, inte upphöjd! 
Sannerligen, jag ser att Gud har förödmjukat dig” (ibn al-Kalbi 
1972: 22, författarens översättning). Han vände sig sedan mot 
henne och gav henne ett slag som delade hennes huvud i två delar 
och hon förvandlades till aska. Khalid högg därefter ner trädet och 
dödade Dubayyah al-Sulami. Därefter rapporterade han till 
Muhammad, som sa: ”Det var al-‘Uzza. Men nu finns hon inte 
längre. Araberna skall inte ha någon efter henne. Sannerligen 
skall hon aldrig dyrkas igen” (ibn al-Kalbi 1972: 22, författarens 
översättning. Se även al-Tabari 1999: 46). Vi kan notera att Ibn 
Hisham inte nämner denna händelse överhuvudtaget. 

Avslutande kommentarer 
Man kan verkligen förstå att Ibn Hisham redigerade bort histo-
rien från Ibn Ishaqs biografi där al-‘Uzza framträder som en livs 
levande etiopisk kvinna med rufsigt hår. Om hon kunde fram-
träda så måste hon ju faktiskt ha existerat! Vidare kan man förstå 
att han valt att ta bort det som rör uppenbarelsen om tranorna. 
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Ur en konfessionell teologisk synvinkel var det svårt, för att inte 
säga omöjligt, att förlika sig med tanken att Muhammad av alla 
människor skulle kunna bli lurad av Satan och missta hans ord 
för Guds. Profeten föreställdes vara i princip fri från synd och 
fel. Hur skulle han, den främste av alla muslimer, kunna begå ett 
sådant blamerande fel? Man skulle ju kunna fråga sig om 
Muhammad var polyteist då han tillät Quraysh att fortsatt tillbe 
gudinnorna (Watt 1974: 61). (Detta berör doktrinen om ofelbar-
het, ʿiṣmah, för den som vill läsa mer). 

Många muslimer tolkade det som att historien var påhittad 
och argumenterade för att det inte fanns några belägg för att 
historien var sann; att den faktiskt hade hänt på riktigt. De sa att 
berättelserna som rörde detta hade svaga tradentkedjor (isnād) 
och historien kunde därmed ifrågasättas. Tradentkedjorna 
ansågs helt enkelt inte vara tillförlitliga (ṣaḥīḥ). Händelsen finns 
inte heller med i någon av de så kallade autentiska eller kano-
niska hadithsamlingarna. Muslimska lärda har genom tiderna 
inte heller diskuterat händelsens historicitet i någon större 
omfattning (med vissa undantag, se Ahmed 1988; Ahmed 2019). 

För ickemuslimska forskare har det däremot varit lättare att 
acceptera historien om Satansverserna som att den anspelar på 
något som faktiskt hänt. Inte minst med argumentet att en sådan 
historia om en profet knappast skulle kunna vara påhittad. 
Maxime Rodinson argumenterade för just detta:  

Vid den tiden inträffade det en händelse som man rimligen kan 
hålla för säker, ty de muslimska traditionsöverförarna skulle 
aldrig ha hittat på en historia som riskerade att kasta ett sådant 
tvivel över hela uppenbarelsen. (Rodinson 1981: 95)  

Även William Montgomery Watt argumenterade för detta:  

Detta är en konstig och överraskande historia. Profeten över 
den mest okompromissbara monoteistiska religionen verkar 
auktorisera polyteism. Historien är så konstig att den måste vara 
sann i stora drag. Det är otänkbart att någon skulle ha hittat på 
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en sådan historia och övertygat den breda massan av muslimer 
att acceptera den. (Watt 1974: 61, författarens översättning)  

Oavsett om vi accepterar att det finns verkliga händelser bakom 
historien eller om den är fabricerad, utgör ”Satansverserna” ett 
intressant exempel på flera vis. Inte minst för att den tydliggör 
utvecklingen av islamiska teologiska uppfattningar. Den säger 
oss också något om hur kontexten såg ut på den tiden och i 
förislamisk tid. Den är också mycket intressant relaterat till 
Koranens redaktionshistoria, men det är en annan historia! 
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Konflikten mellan Israel och Palestina – del av 
en kedjereaktion som börjar i Europa  

Ulf Carmesund 

Som doktorand hade jag under ett år en tjänst på universitetet i 
Århus. Det året talade jag med Gunilla Gunner i telefon ett par 
gånger. Hon var inte min akademiska handledare, men delade 
med sig av sitt akademiska know how. I samtalen berättade jag 
för Gunilla att jag var orolig för om mitt perspektiv i avhand-
lingen skulle passa inom ramarna för ämnet. Gunillas råd var att 
följa mina frågeställningar och att förhålla mig fritt till ämnets 
ramar. Under och efter avhandlingsarbetet har jag ofta återvänt till 
detta råd. Gunillas råd exemplifierar ett ledarskap som spränger 
gamla ramar. För mig exemplifierar Gunilla kvinnligt ledarskap. 
Jag följer fortfarande hennes råd och texten nedan kan betraktas 
som en replik i ett pågående samtal inom en tematik där vi båda 
har ett intresse.  

I månadsskiftet maj/juni 2010 deltog jag ombord på 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 på internationellt 
vatten och förde oss till Israel. Där satt vi fängslade några dagar 
innan vi deporterades. Samtidigt pågick en debatt i Sverige om 
Ship to Gaza, om Israels politik mot Gaza och om antisemitism.  

I debatten fanns två läger. Det ena lägret försvarade Ship to 
Gaza och det andra kritiserade Ship to Gaza. I den debattens två 
läger kan man se två olika perspektiv på vad konflikten handlar 
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om. Det ena perspektivet är många hundra år av antisemitism i 
Europa och Förintelsen som antisemitismens fruktansvärda kul-
men. I detta perspektiv ses staten Israel som det judiska folkets 
enda hem och kritik av Israel ses ofta som ännu ett uttryck för 
antisemitism. Det andra perspektivet utgår från tanken att Israel 
är en utlöpare av Europas koloniala historia i Mellanöstern och i 
Nordafrika. Ur detta perspektiv kritiseras Israel för att bete sig 
som en kolonial bosättarstat. Antisemitism och kolonialism kan 
inte jämställas och måste tolkas på sina egna villkor. Diskus-
sionen försvåras av att när Israel, Palestina och antisemitism 
behandlas samtidigt väcks både Europas skuld för Förintelsen 
och dess skuld för kolonialismen, samt offrens smärta. Och i 
båda perspektiven har Europas stormakter ett tungt ansvar. När 
dessa perspektiv ställs emot varandra och när det ena vill ha 
totalt tolkningsföreträde uppstår en olycklig intellektuell enögd-
het. En mer komplex och realistisk bild uppnås om vi ger båda 
perspektiven rätt och ser staten Israel som del i en kedjereaktion 
med början i Europa.  

Denna artikel inleds av ett kort referat av debatten om Ship to 
Gaza. Därefter visar jag hur en analys av de två perspektiven 
hjälper oss att tolka den kritik som Jeremy Corbyn och Labour 
fått i England. Till sist använder jag forskning om antisemitism 
och islamofobi i Frankrike för att knyta ihop artikeln och teckna 
vad som kan vara en väg framåt där Europa tagit aktivt avstånd 
från/gjort upp med antisemitism, islamofobi och Europas kolo-
niala förflutna.  

Debatt om Ship to Gaza i Sverige 2010 
I början av juni 2010, blossade en debatt upp i Sverige om Ship 
to Gaza, om antisemitism och kritik av staten Israels våld mot 
palestinier. Den 4 juni skrev Willy Silberstein, då ordförande i 
Svenska Kommittén mot Antisemitism (SKMA) en artikel i Sven-
ska Dagbladet där han kritiserade en bloggtext av Veronica Palm, 
då riksdagsledamot för (S). Palms bloggtext publicerades den 1 
juni och bar titeln: ”Undrar du också vem Dom Utvalda ska 
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bränna nästa gång?” I sin bloggtext kritiserade Palm Israel för 
dess våldsamma attack mot Ship to Gazas konvoj som ägt rum 
på morgonen måndagen den 31 maj och där de israeliska 
soldaterna dödat nio personer ombord på ett av fartygen. Orden 
”Dom Utvalda” i rubriken på Veronica Palms blogginlägg är 
hämtade från en sångtext av Björn Afzelius. Texten skrevs efter 
Libanon-kriget 1982 och delar av texten lyder: 

Så när bomberna faller över Palestinas barn, i tältlägren i södra 
Libanon, då står jag mitt i kyrkan och frågar hycklarna vem 
Dom Utvalda skall bränna nästa gång. 

I sin artikel i Svenska Dagbladet påpekar Silberstein, helt korrekt, 
att begreppet ”Dom Utvalda” inte refererar till staten Israel, men 
till det judiska folket som grupp. (Silberstein 2010) Det Palm alltså 
gör är att – medvetet eller omedvetet – använda ett begrepp som 
via bibliska berättelser binder samman alla judar genom histo-
rien till en grupp, och hon frågar vem de ska bränna nästa gång. 
Det är förstås orimligt att anklaga alla världens judar för statens 
Israels våld på Medelhavet i maj 2010. Willy Silberstein har alltså 
rätt i sin kritik. Snart efter publiceringen tog Palm bort sin 
bloggtext. Jag anar att Palm fått syn på en ny dimension i Björn 
Afzelius sångtext.  

Den 7 juni i Svenska Dagbladet fick Silberstein svar från Pierre 
Schori, Marianne Lindberg De Geer och Mikael Wiehe. De för-
svarade Palm och även Afzelius. Schori et al hävdade att Silber-
stein gör som staten Israel och använder anklagelser om anti-
semitism som en metod att kollektivt skuldbelägga 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 sångtext kan vara antisemitiska. 
Men de menar även att både Afzelius och Palm använder 
begreppet ”dom utvalda” för att de upplever ett ursinne och en 
vanmakt inför Israels våld. De skriver (Schori et al 2010): 
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Rycker man en rad ur Afzelius text nära 30 år senare, kan man 
förstås hävda detta (att de är antisemitiska – min anmärkning). 
Björn Afzelius rader präglades av ett vanmäktigt ursinne efter 
Israels bombkrig mot Beiruts bostadskvarter och palestinska 
flyktingläger. Och det är väl ingen tvekan om att Israels regering 
sedan 1948 har haft kollektiv skuldbeläggning som strategi?  

Debatten om Ship to Gaza exemplifierar de båda perspektiv som 
jag inledningsvis nämnde. Silberstein har en poäng i sin kritik av 
Palm, men renodlar försvaret av Israel. Schori et al har en poäng 
i sin kritik av Silberstein, men nedtonar i sin text betydelsen av 
antisemitism. Debatten mellan dessa båda perspektiv kan upp-
fattas som låst och polariserad. Som om de låg i skyttegravar. 
Läsaren frågar sig om det finns någon intellektuell väg framåt 
eller om den enda vägen framåt är att ena sidan vinner och 
besegrar den andra. Jag föreslår att båda perspektiven har rätt, 
att ingen av dem har hela sanningen och att de båda perspek-
tiven kan fogas in som delar i samma kedjereaktion. 

Labour i England och antisemitism  
När denna artikel skrivs, i november 2019, läser vi i Washington 
Post att Englands överrabbin Ephraim Miris anklagar Jeremy 
Corbyn för 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 läser vi att Corbyn säger att antisemitism i alla 
dess former är fel och att det inte finns någon plats för 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 författarna att britter i dag – felaktigt – menar att 
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cirka en tredjedel av medlemmarna i Labour fällt antisemitiska 
uttalanden. (Greg Philo et al 2019: vii) Författarna till Bad news 
for Labour skriver sina artiklar på ett sätt som ger läsaren intrycket 
att Labour i allt väsentligt är orättvist anklagat för antisemitism. 
Och i boken ges självkritik ingen framträdande roll. Bilden av 
Israel/Palestina-frågan ter sig olika beroende på om Israel be-
traktas som en kolonial bosättarstat eller ett land där förföljda 
judar får skydd. Bad news for Labour utgår i huvudsak från det ena 
av perspektiven och undersöker inte det andra i dess egen rätt.  

I Bad news for Labour berättar professor David Miller om att 
han, av kollegor på Bristol University, kallats en ”disgusting anti-
semite”. Anklagelserna började, enligt Miller, sedan han i ett an-
förande jämfört den judiska bosättningen i Palestina med bosät-
tarkolonier i Sydafrika och i Algeriet. Bosättarkolonialism kän-
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 rätt när han säger att staten Israel drev bort 
palestinier, men han går fel när han jämför Israel med Sydafrika 
eller Algeriet. Många judar flydde från Europa på grund av anti-
semitism och Förintelsen. Andra judar flyttade till Palestina och 
Israel av religiösa skäl. Och bosättarkolonialismen i Sydafrika 
och i Algeriet drevs av andra krafter. De fransmän som bosatte 
sig i Algeriet var inte drivna ur Frankrike av hat. Miller hade 
alltså kunnat resonera annorlunda.  

Richard Crossman (1907–1974) var brittisk ledamot i the 
Anglo-American Committe of Inquiry (AACI) som tillskapades 
hösten-vintern 1945–46 av segrarmakterna i andra världskriget. 
Den hade till uppgift att tala med judiska överlevare i Europa om 
hur dessa kunde bosätta sig i Palestina. (Avalon Project) Vid 
sidan om sin medverkan i den officiella rapporten från AACI 
skrev Richard Crossman 1947 även en egen skildring av arbetet. 
I Palestine mission: a personal record, berättar han att judar som 
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AACI träffade i fångläger i Europa under vintern 1945–46 i 
första hand ville flytta till USA, men invandringen dit var kvo-
terad. I andra hand ville de till Australien. Men även dit var in-
vandringen kvoterad. I tredje hand valde de Palestina. ”Men där 
är det krig och oroligt”, sa Crossman. Judar i Europa svarade att 
det problemet löser de på plats. (Crossman 1947: 88ff & 187ff). 
Man kan förstå dem. I Europa kunde de inte stanna.  

Förintelsen var den omedelbara bakgrunden för Crossman 
och AACI. Och även Förintelsen har en förhistoria. Hösten 1894 
anklagades den franske artillerikaptenen Alfred Dreyfus för att 
ha överlämnat militära dokument till den tyske militärattachén i 
Paris. Dreyfus nekade men dömdes. Antisemitisk press i Frank-
rike välkomnade domen mot Dreyfus som hade judisk bak-
grund. Österrikaren Theodor Herzl (1860–1904), redaktör och 
kulturredaktör för Neue Freie Presse i Wien övervakade rätte-
gången i Paris för sin tidning. I Världen av i går skildrar Stefan 
Zweig (1881–1942) finstämt ett möte med Herzl på Neue Freie 
Presse. Wien var vid tiden en knutpunkt för Europas intellek-
tuella där många likt Herzl och Zweig hade judisk bakgrund. 
(Zweig 2018: 119ff) Zweig beskriver hur Herzl skakades av anti-
semitismen under rättegången mot Dreyfus och publicerade 
1896 boken Judestaten, där Herzl drar slutsatsen att judar bör 
bygga ett judiskt nationalhem i Palestina. Herzl spelade en 
avgörande roll för sionismens framväxt. Matti Bunzl, idéhisto-
riker och socialantropolog vid Illinois University, är en annan 
österrikare som skriver om antisemitism. Man kan saga att Bunzl 
drygt 100 år senare ger Herzl rätt. År 2007 skriver Bunzl Anti-
Semitism and Islamophobia: Hatreds Old and New in Europe. 
Här menar Bunzl att nationalstaterna i Europa konstruerades så 
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)  

Låt oss pröva tanken att det ligger något i det Bunzl säger om 
vem som ska tillhöra respektive vem som skall exkluderas från 
”the national body”. Europas nationalstater är utformade under 
viss påverkan från den romantiska nationalismens logik. Den 
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innebär som bekant att en nationalstat är byggd för endast ett 
folk, endast en kultur och endast ett språk. Judar ingick inte i 
något av de folk i Europa som på detta vis byggde sig var sin 
nation. Dreyfus-affären var ett exempel på antisemitism och i 
Förintelsen drivs den exkluderande nationalismen till en fruk-
tansvärd konsekvens.  

Två poler i fransk debatt om antisemitism  
och islamofobi  

I den franska debatten om antisemitism och islamofobi kan man, 
säger Daniel A Gordon, identifiera två poler. De som Gordon 
placerat nära Pol Ett är engagerade mot islamofobi som riktas 
mot ”colonial and post-colonial migrants”, i huvudsak arabiska 
muslimer som kommit till Frankrike från t ex Algeriet. De som 
Gordon placerar nära Pol Två är i huvudsak engagerade i arbete 
mot antisemitism. Båda har djupa rötter i fransk historia. Gor-
don exemplifierar antisemitismen i Frankrike med Dreyfuss-
affären 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 två poler kom i öppen dager 2004 när fyra 
av Frankrikes mest kända antirastiska organisationer – Mouve-
ment contre le racisme et pour l’amité entre les peuple (MRAP), 
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Ligue des driote de l’homme (LDH), Ligue internationale contre 
le racisme et l’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 hö-
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 hög grad bottnar i oenigheter i bilden av den 
palestinska Intifadan. Uppdelningen mellan Pol Ett och Pol Två 
kan därmed synas relevant och ha ett förklaringsvärde. Men i 
Gordons närmare granskning framträder en mer komplex bild.  

Han visar att de franska MR-organisationerna över tid flera 
gånger bytt sida mellan Pol Ett och Pol Två. Han visar även att 
oenigheten 2004 inte grundas på etniska eller religiösa skilje-
linjer. I demonstrationen i november 2004 deltog Union juive 
francaise pour la paix (Franska judiska unionen för fred) och 
Association des travailleurs maghrebins en France (De nord-
afrikanska arbetarnas förbund i Frankrike) tillsammans under 
samma paroll. (Gordon 2017: 237–238) Oenigheten inför de-
monstration är en enstaka händelse som visar oss en oenighet 
mellan Pol Ett och Pol Två. Oenigheten verkar stärka tanken att 
de två polerna i fransk debatt representerar två positioner som är 
väl förankrade i anti-kolonialism och i arbete mot antisemitism. 
Vi tycker oss se en motsättning som vi känner igen från debatten 
om Ship to Gaza och den kompliceras eller befästs i Frankrike av 
att dessa två poler är förankrade i Frankrikes två största mino-
riteter. Men Gordons artikel tar en annan vändning.  

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”. Här visar Gordon med flera exempel på att judiska de-
battörer kritiserar franska myndigheters behandling av muslimer 
från Algeriet och att moskéer i Frankrike hjälpte judar att und-
komma nazisterna under andra världskriget. En återkommande 
debatt i Frankrike handlar om det våld som polisen använde den 
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17 oktober år 1961 i Paris mot algeriska muslimer som demon-
strerade för Algeriets självständighet. Fransk polis fängslade då 
11 500 algerier och dödade 130. Judiska röster i Frankrike har 
jämfört aktionen 1961 med att fransk polis i juli 1942 fängslade 
13 000 judar. Vid båda tillfällena var arresteringarna så om-
fattande att polisens egna fordon inte räckte till. Polisen rekvi-
rerade därför allmänna bussar. I debatten om den franska poli-
sens våld mot algerier 1961 menade Auschwitz Deportees Asso-
ciation i Frankrike att den franska polisens beteende kan jäm-
föras med antisemitism. Gordon berättar även om en utställning 
2012 på Musée d’art et d’histoire du judaïsme i Paris. Utställ-
ningen handlade om judar i Algeriet och beskrev att anti-
semitism i Algeriet inte begicks av muslimer utan av kolonisa-
törer från Frankrike. Gordon använder dessa och flera andra 
exempel för att visa på en universalistisk trend, bland muséer 
och även bland judar och muslimer, både i det civila samhället 
och som privatpersoner. Gordon ger också exempel på att ny 
forskning och ny film visar att judar och muslimer i Frankrike 
bott sida vid sida i franska förorter och, lågmält och vardagligt 
ofta stöttat varandra. (Gordon 2017: 244)  

Gordons Pol Ett och Pol Två hjälper oss att se strukturer och 
ger en något djupare förståelse av hur både kolonialism och anti-
semitism är en del av det offentliga samtalet om rasism i Frankrike 
idag. Men när vi kliver närmare det vardagsliv som pågår i förorter 
luckras polerna upp. Då vi läser om muséets utställningar om 
antisemitism från den franska koloniala närvaron i Algeriet, eller 
när vi läser om berättelser i film och ser nyare forskning upptäcker 
vi ett samarbete mellan judar och muslimer som gör att Pol Ett 
och Pol Två framstår som alltför generella. Det verkar som om 
Pol Ett och Pol Två saknar en etnisk eller religiös motivering. 
Detta väcker nya frågor. Judar och muslimer har kanske mycket 
gemensamt i Europas nationalstater? Vad säger andra grupper 
utanför majoriteten? Även den kristna eller sekulära majoriteten 
i Frankrike växer fram som ett kollektiv att studera.  
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Sammanfattning 
Denna artikel är endast ett försök att beskriva delar av de många 
kedjereaktioner som Europas rasism och antisemitism orsakat. 
Staten Israels politik idag har jag egentligen inte kommenterat. 
Jag har inte heller gått djupare in i varken Europas antisemitism 
eller den antisemitism som härrör från andra aktörer, t ex pales-
tinier eller andra arabisktalade i Mellanöstern.  

Det är tämligen självklart att Silberstein är emot Israels över-
våld liksom att Schori et al samt professor Miller är emot anti-
semitism. Men i debatten om Ship to Gaza och i debatten om 
antisemitism inom Labour talar parterna från olika perspektiv. 
Även om de är överens om mycket hamnar de på olika sidor i 
debatten. Jag har ännu inte kunnat förklara varför. Men Pol Ett 
och Pol Två har visst förklaringsvärde. De griper båda djupt in i 
Europas historia. Historiskt sett är judarna i Europa offer för en 
antisemitism som beror delvis på kristen teologi, rasism och ras-
biologi men även på den form av nationalism som inte ger ut-
rymme för en etnisk eller religiös mångfald inom nationen. Som 
Bunzl skriver har judar exkluderats ur Europas nationer. Efter 
Förintelsen ville många judar naturligt nog bort från kontinen-
ten, för att över huvud taget överleva. Det är rimligt anta att de 
tog med sig Europas form av nationalism.  

Staten Israel bär drag av europeiska nationalstater och har 
tagit land från palestinier på ett sätt som har likheter med hur 
Sveriges ”storsvenska” och Norges etniskt norska befolkning 
tagit land från samer. På andra vis liknar Israels historia hur 
USA tog land från ursprungsbefolkningen i Nordamerika. Det 
går inte att skruva historiens klocka tillbaka. Men ska vi låta 
dessa brutala kedjereaktioner fortsätta?  

En ansats till lösning finner jag när vi närmar oss den var-
dagliga praxis som Gordon beskriver hos judar och muslimer i 
franska förorter och det han kallar ”mutual solidarity”. Här 
pekar Gordon på områden som är av intresse för forskning både 
om Israel/Palestina, om Europas kolonialism men även forsk-
ning om Europas nationalstater. Här tänker jag dels på majori-
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tetssamhällets föreställning om sin rätt eller praxis att exkludera 
vissa ur samhället eller ur nationen, och att lyssna på vad de 
exkluderade tänker och hur de väljer att agera. Majoritetens 
exkludering är inte alltid aktiv eller avsiktlig, men den är ofta 
kännbar för dem som exkluderats. Judar i Europa är offer för 
antisemitism och muslimer i Europa är idag offer för islamofobi. 
De personer, av olika etnicitet, som byggde och idag stödjer sta-
ten Israels politik har begått brott i Palestina som väcker de 
attackerade palestiniernas vrede. En djupare analys och förståel-
se av staten Israels och israeliska judars hållning till palestinier 
kan skärpas om vi samtidigt granskar och/eller jämför med Sve-
riges och svenskars hållning till samer och samisk kultur. Men 
Sveriges kontroll över samiskt land är – ännu – inte alls lika 
starkt debatterad som Israel/Palestina-frågan.  

Vägen framåt kräver en djupare analys av både antisemitism, 
kolonialism och av nationalism i Europa och i Mellanöstern. 
Idag ser vi hur en exkluderande nationalism åter växer sig stark i 
Europa. Varje individ som är emot rasism, kolonialism och en 
exkluderande nationalism har idag gott om forskningsmaterial i 
vår tids dagspress.  
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av etisk kompetens i relation till skolors etikundervisning, bland 
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annat genom jämförande internationella studier. I pågående projekt 
bearbetas frågor om hur barns existentiella frågor tas till vara i 
grundskolans undervisning, samt om etik kan läras genom skön-
litteratur. 

Jørgen Straarup är religionssociolog och professor emeritus i reli-
gionsvetenskap vid Södertörns högskola. Intresse- och forsknings-
områden: metoder för analys av kvantitativa data i religionsveten-
skap, de tre första migrantgenerationerna, religiösa majoriteter. 

Ingvar Svanberg, FL, verksam som forskare vid Institutet för Ryss-
lands- och Eurasienstudier i Uppsala. Han har publicerat vetenskap-
liga artiklar och böcker om islam, samer, turkisktalande folk i Cent-
ralasien och om Färöarna. Bland hans religionsvetenskapliga publi-
kationer märks Religion i Sverige (2011) och Muslim Tatar Minori-
ties in the Baltic Sea Region (2016), båda utgivna i samarbete med 
David Westerlund . 

Maria Södling har publicerat inom teologi, historia och genus-
vetenskap. Disputerade 2010 på avhandlingen Oreda i skapelsen: 
Kvinnligt och manligt i Svenska kyrkan under 1920- och 1930-talen. 
Är anställd vid Svenska kyrkans nationella nivå och ordförande i 
Religionsvetenskapliga sällskapet 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 är religionshistoriker och professor i religions-
vetenskap vid Södertörns högskola, han forskar dels om karisma-
tiska väckelserörelser – inom iransk shiaislam samt nordisk pingst-
kristendom – dels om sekularitet bland svenskar med kristen respek-
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tive muslimsk familjebakgrund. Han är aktuell med boken Gran-
skogsfolk: hur naturen blev svenskarnas religion (Norstedts 2020).  

Linda Vikdahl är fil. dr i religionsvetenskap med inriktning mot 
religionspsykologi och präst i Svenska kyrkan. Hon är verksam som 
lektor på Södertörns högskola. Hennes forskning är framförallt in-
riktad på kyrka och funktionshinder, barn och religion, religiös 
mångfald i skolan samt flyktingar och hälsa. 

Ingela Visuri är fil. dr i religionsvetenskap. Hennes forskning är 
främst inriktad mot kognitionsvetenskapliga och religionspsykolo-
giska perspektiv på religion, men berör även didaktiska, feministiska 
och populärkulturella företeelser. 

Kateryna Zorya är doktorand i religionsvetenskap vid Södertörns 
högkola. Hennes avhandlingsprojekt fokuserar revitalisering av 
ockultism och esoteriska miljöer i Ukraina efter Sovjetstatens fall. 
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Vad du nu håller i din hand är 366 sidor som alla på ett eller annat 
sätt syftar till att hylla vår vän och kollega Gunilla Gunner. Bokens 
bidrag rör sig över stora avstånd både i tid och rum, mellan olika 
ämnen och områden – men har det gemensamt att de behandlar 
framträdande kvinnor i olika religiösa sammanhang. Tanken bakom 
ämnesvalet är förstås att kvinnligt religiöst ledarskap är en röd tråd 
i Gunilla Gunners eget akademiska författarskap. Som framgår av 
flera av bokens bidrag har hon själv också spelat en framträdande 
roll både som ledargestalt och som inspirationskälla för vänner och 
kollegor i alla de olika sammanhang där hon rört sig.  
 
Gunilla Gunner är docent i religionsvetenskap och har sedan 2005 
varit verksam i en rad olika roller på Södertörns högskola.
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