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Inledning 

Kenisha – en evangelisk-luthersk minoritet i Eritrea 
De flesta afrikanska länder utmärks av kulturell diversifiering och Eritrea är 
inget undantag som med en befolkning på omkring fem miljoner invånare, 
har nio erkända nationella språk och ett flertal religiösa grupperingar inom 
landet.1 Landet ligger i östra Afrika, i den region som också kallas Afrikas 
horn. Efter ett drygt sekel av italiensk kolonialism (1890–1941), brittisk 
ockupation (1941–1951) och befrielsekrig mot Etiopien (1961–1991) erkän-
des Eritrea till sist som självständig stat 1993.2 

Ungefär hälften av landets invånare är ortodoxt kristna och den andra 
hälften är muslimer. Bortsett från en liten minoritet med naturreligiösa 
trosläror som varken tillhör kristendom eller islam, finns minoriteter även 
bland de kristna och muslimerna som lever i landet. En sådan minoritet är 
kenisha, en evangelisk-luthersk minoritet vid sidan av den dominerande 
ortodoxa tewahdokyrkan. Svenska missionsorganisationer som Evangeliska 
Fosterlandsstiftelsen (EFS) och Missionssällskapet Bibeltrogna Vänner (BV) 
ligger bakom de evangeliskt-lutherska kyrkornas framväxt i Eritrea.3 Den 
ortodoxa tewahdokyrkan har varit ledande i de centrala och södra delarna 
av dagens Eritrea och norra Etiopien under flera århundraden. Kenishas 
rötter spåras däremot till någon gång i början av 1860-talet.4 Men detta var 

— 
1 Enligt NE 5,2 miljoner invånare (2015), Nationalencyklopedin, Eritrea. 
http://www.ne.se/uppslagsverk/encyklopedi/lång/eritrea (hämtad 2016-11-07).  
2 Tekeste Negash har skrivit om Eritreas väg till självständighet, för mer om detta se till 
exempel Tekeste Negash, Eritrea and Ethiopia: the federal experience (Uppsala 1997). 
3 Missionssällskapet Bibeltrogna Vänner (BV) heter sedan 2005 Evangelisk-Luthersk 
Mission Bibeltrogna Vänner (ELM-BV). På grund av teologiska meningsskiljaktigheter 
bildades 1909 BV av en grupp f.d. EFS-medlemmar. Eftersom båda sällskapen var aktiva 
i Eritrea under samma period resulterade detta i att två skilda lutherska kyrkor byggdes 
upp parallellt i landet, Lutheran Church of Eritrea (LCE) samt Evangelical Church of 
Eritrea (ECE), sedan 2006 har kyrkorna gått samman och bytte då namn till Evangelical 
Lutheran Church of Eritrea (ELCE). 
4 Se till exempel: Gustav Arén, Evangelical Pioneers in Ethiopia, (Stockholm 1978); Karl 
Johan Lundström & Ezra Gebremedhin, Kenisha: the roots and development of the Evan-
gelical Church of Eritrea (ECE) 1866–1935 (New Jersey 2011). 
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ändå innan vare sig några svenska missionärer eller italienska kolonisatörer 
kommit till det abessinska höglandet där allt hade sin början.  

I den här avhandlingen studeras den religiösa minoriteten kenishas tidi-
ga formering under kolonialismens första tid. Studien skildrar gruppens, 
och särskilt männens, omvärderingar och förhandlingar i frågor som berör-
de kulturell identitet. De koloniserade afrikanernas relationer till de svenska 
missionärerna i landet påverkades oundvikligen av den italienska kolonial-
maktens segregerande politik. Utifrån de svenska missionsarkiven har jag 
sökt efter afrikanernas röster. De afrikanska männens handlingar, individu-
ella såväl som kollektiva, har framförallt fått stå i centrum för föreliggande 
studie. Men även om de afrikanska kvinnornas agens skildras i mindre ut-
sträckning finns deras villkor och förutsättningar att utläsa genom hela av-
handlingen. Inspirerad av afrocentrisk metodologi och afrofeministiska teo-
rier studerar jag hur koloniala och patriarkala strukturer samverkade utan 
att lägga tonvikten vid vithetens hegemoni.5 Det handlar med andra ord 
mer om afrikanernas avkolonisering än om den kolonisering som utifrån 
europeisk dominans försökte säkerställa social och ekonomisk makt; fokus 
riktas mot afrikanernas strategier för hantering av förtrycket snarare än det 
koloniala förtrycket i sig. 

Det abessinska höglandet 
Något förenklat skulle Eritrea kunna delas in i två skilda geografiska om-
råden där de olika regionerna skiljer sig såväl språkligt som kulturellt. I det 
eritreanska höglandet, eller Kebessa som det också kallas, talar de allra flesta 
tigrinja och tillhör den ortodoxa tewahdokyrkan. Låglandet, Metahit, befol-
kas istället av mestadels muslimer vilka i större utsträckning talar språket 
tigré, men som redan har nämnts finns i landet en större språklig mångfald 
och religiös pluralism än vad en sådan förenkling skildrar. Karta 1 visar hur 
olika etnolingvistiska grupper finns utspridda i hela landet. Men liksom det 
abessinska höglandsområdet, sträcker sig även språket tigrinja förbi den 
etiopiska gränsen i söder.  

Höglandsområdena på båda sidor av gräsen delar även religiöst och kul-
turellt mycket historia. Gränsdragningen som idag delar höglandet i två 
olika stater är ett omstritt ämne.6 Utan att uppehålla mig vid någon geogra-

— 
5 Med afrofeministiska teorier avses alltifrån black feminism till amerikansk eller afri-
kansk womanism. Begreppet afro- används i studien för att beskriva en inkluderande 
och transnationell uppfattning om svarthet.  
6 Se vidare om gränsdragningsproblematiken i Tekeste Negash & Kjetil Tronvoll, 
Brothers at war: making sense of the Eritrea-Ethiopia war (Oxford 2000). 
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fisk eller nationell gränsdragningsproblematik bör nämnas att såväl floden 
Mereb, vilken delar höglandet i två skilda regioner, som den långa kust-
sträckan mot Röda havet, tidigare gav namn åt den region som idag kallas 
Eritrea. Mereb Mellash (landet bortom Mereb) och Medri Bahri (landet vid 
havet) var beteckningar på området i det förkoloniala Afrika. Beteckningar-
na talar för att en gränsuppfattning var närvarande redan före kolonialis-
men men sett utifrån det abessinska höglandets uråldriga historia har 
områdena på båda sidor om floden mycket gemensamt. En viktig sådan 
gemensam faktor var den kristna ortodoxa kyrkan. Kristendomen introdu-
cerades under 300-talet i Axumriket vilket täckte in stora delar av det abes-
sinska höglandet. Kyrkans makt och inflytande var omfattande och fram till 
dess att den italienska kolonialmakten år 1890 tog över landet på den ena 
sidan av floden, innefattades hela höglandsområdet i samma politiska styre.7  

 

 
Karta 1. Etnolingvistiska grupper i Eritrea. 

— 
7 Se t.ex. Redie Bereketeab, Eritrea: the making of a Nation 1890–1991 (Uppsala 2000), s. 
79-80. Koloniseringen av de afrikanska länderna inleddes under 1880-talets Berlinkon-
ferens. 1914 hade i stort sett hela Afrika söder om Sahara koloniserats, bortsett från 
Etiopien och Liberia. Se Adu A. Boahen, General history of Africa VII (Berkeley 1990), s. 
120 och s. 301. 
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Hamasenrörelsen och svensk mission i Abessinien 
Under större delen av 1800-talet verkade enskilda europeiska missionärer i 
traditionella tewahdo-kristna städer som Gondar och Adwa i den abessin-
ska höglandsregionen.8 Missionen nådde inte några nämnvärda framgångar 
men en viss bokspridning skulle långt senare visa sig få stor betydelse för 
några präster och diakoner i den ortodoxa Sankt (Qidus) Giorgis kyrka i 
höglandsprovinsen Hamasen i landet vid havet, Medri Bahri.9 

Den evangelisk-lutherska minoriteten i dagens Eritrea, kenisha, har en 
historia som går tillbaka till just Sankt Giorgis kyrka i byn Tse’azzega. Enligt 
kenishas egen utsaga började det med att några av kyrkans män funnit en 
bibel gömd i en spricka i väggen i kyrkans bibliotek. Till skillnad från te-
wahdokyrkans heliga skrifter vilka var skrivna på ge’ez, var den här bibeln 
skriven på amhariska. Det var ett språk som prästerskapet behärskade i tal 
och skrift, trots att deras modersmål var tigrinja. Ge’ez användes däremot 
enbart inom kyrkan och var som talspråk sedan länge utdött. Med den 
amhariska bibeln ansåg sig prästerna få djupare kunskaper i bibelns texter 
vilket ledde till att nya samtal och diskussioner växte fram som så små-
ningom fick stor spridning i hela Hamasen. 

I flera av Hamasens byar samlades folk på torgen för att lyssna på präs-
terskapets ord om bibelns budskap och framförallt deras ord om bibeln som 
den enda vägen till Gud. Budskapet tolkades av prästerskapets överordnade 
som en direkt kritik mot den ortodoxa tewahdokyrkans helgondyrkan. Mot-
sättningarna som växte fram mellan det lokala munkväsendet och prästers-
kapet i Sankt Giorgis kyrka ledde så småningom till att flera av dem som till-
hörde den så kallade Hamasenrörelsen tvingades fly det abessinska höglandet. 

Några av Hamasenrörelsens företrädare begav sig till låglandet där de 
togs emot av sina vänner vilka för en tid bosatt sig i hamnstaden Massawa. 
Vännerna hade kommit från Sverige för att missionera i Oromo, i södra 
Etiopien och hos de svenska missionärerna fann Hamasenrörelsen skydd 
samtidigt som de kunde vara missionärerna till hjälp inför den planerade 
Oromomissionen.10 
— 
8 Donald Crummey, Priests and politicians: protestant and catholic missions in orthodox 
Ethiopia 1830–1868 (Oxford 1972); Arén, 1978. 
9 Uppgifterna om Kenishas rötter i detta avsnitt är huvudsakligen hämtade från Arén, 
1978 samt Lundström & Gebremedhin, 2011. Jag utgår dessutom från dessa versioner 
kring händelserna i avhandlingens bakgrundskapitel (Berättelsen om början) där narra-
tiven kring händelserna står i fokus. 
10 De svenska missionärerna fick av olika anledningar skjuta på sin resa till Oromo och 
blev därför tvungna att stanna kvar i det heta klimatet nära havet. När missionärerna 
fick möjlighet att besöka det svalare höglandet för kortare perioder av vila lärde de känna 
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Åren gick och efter tiden i exil fick till sist rörelsens ledare och deras 
anhängare möjlighet att resa hem till höglandet tack vare ett nytt politiskt 
styre. I januari 1890 utropade Italien Eritrea till sin första koloni efter att de 
tagit över hela landet vid havet, ända bort till floden Mereb. Enligt den nya 
italienska lagen rådde religiös frihet i kolonin Eritrea, vilket innebar att den 
tidigare Hamasenrörelsen som flytt höglandet nu kunde resa hem. Men nya 
koloniala maktstrukturer gjorde sig snarast gällande i området och den 
tidigare Hamasenrörelsens företrädare, vilka nu kallades evangelister, möt-
tes av en kolonial maktordning som inte på något sätt kunde liknas vid de 
ortodoxa tewahdo-munkarnas tidigare maktutövning.  

Tillsammans med de svenska missionärerna påbörjade evangelisterna ett 
samarbete som syftade till att reformera den abessinska tewahdokyrkan i 
kolonins höglandsområde. Svenska missionärer var även aktiva i låglandet 
bland de tigrétalande och kunamafolket i den sydvästra delen av kolonin. 
Idag nära ett och ett halvt sekel efter upptäckten av den amhariska bibeln i 
byn Tse’azzega och den efterföljande svenska missionens verksamhet, är the 
Evangelical Lutheran Church of Eritrea (ELCE) den enda av landets protes-
tantiska kyrkor som erkänns av staten. Med ett medlemsantal på omkring 
11 000 utgör kenisha endast en liten procentandel av landets fem miljoner 
invånare.11  

Denna studie fokuserar främst på de så kallade evangelisterna i den för-
koloniala och koloniala höglandsprovinsen Hamasen.12 Det vill säga män-
nen som var kritiska till den inhemska tewahdokyrkans traditioner och till-
sammans med svenska missionärer arbetade för att reformera kyrkan. Den 
geografiska avgränsningen talar alltså om att studien inbegriper en kristen 
missionsverksamhet vilken riktade sig till redan kristna afrikaner. De kolo-
niserade afrikanerna ställdes individuellt såväl som kollektivt inför frågor 
om att försvara eller bevara sin kulturella identitet och detta blev inte minst 

 
och fann vänner bland Hamasenrörelsens ledare. Vänskapen mellan dem skulle komma 
att bli några av dessa prästers räddning under svåra tider och förföljelse. Mer om detta i 
kapitel 1 – Berättelsen om början. 
11 ELCE:s medlemsantal är hämtat från hemsidan för The Lutheran World Federation, 
https://www.lutheranworld.org/content/evangelical-lutheran-church-eritrea (hämtad 
2016-11-07); Eftersom Hamasenrörelsen även varit betydande för Evangeliska Foster-
landsstiftelsens missionsarbete i Etiopien, vilket så småningom ledde fram till den etio-
piska Mekane Yesus-kyrkan som idag har omkring 7,8 miljoner medlemmar, kan deras 
framgångar sägas nått betydligt längre. The Lutheran World Federation, 
https://www.lutheranworld.org/content/ethiopian-evangelical-church-mekane-yesus 
(hämtad 2018-01-24). 
12 Jag undviker att använda begreppet kenisha när jag skriver om de tidiga evangelisterna 
eftersom begreppet inte förekommer i källorna för tidsperioden som studeras. 
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tydligt i deras relationer till de svenska missionärerna. Inom den koloniala 
maktordningen underordnades alla koloniserade – män som kvinnor. Under-
sökningen försöker besvara frågor om vad det innebar att vara svart i den 
italienska kolonin Eritrea men även hur identitetsformering kunde påverkas 
av rådande genusrelationer i det koloniserade höglandsområdet. 

En afrikansk-centrerad studie 
Afrikansk historieskrivning har länge präglats av en så kallad epistemolo-
gisk dominans, då i synnerhet västerländska forskare gett en förvrängd bild 
av Afrika och afrikaner vilken oftare sagt oss mer om forskarna själva än 
något annat.13 I The Invention of Africa (1988) och The Idea of Africa (1994) 
belyser den kongolesiske forskaren och filosofen Valentine-Yves Mudimbe 
den här problematiken. Mudimbe framhåller de fantasier han menar ligger 
till grund för konstruktionen av Afrika inom västerländsk bildning och 
visar hur detta går tillbaka till det antika Grekland.14  

Efter att denna kritik framförts kom afrikansk historieskrivning istället 
att under 1990-talet domineras av frågor om afrikansk identitet. Frågan om 
representation ställdes i centrum och debatten bland afrikanska forskare 
kom att handla om huruvida det fanns en särskild ”afrikansk” identitet 
gemensam för alla kontinentens folk och kulturer. I sin historiografiska 
översikt ”Rereading the History and Historiography of Epistemic Domi-
nation and Resistance in Africa” lyfter den kenyanske historikern Bethwell 
Ogot fram två extrema hållningar i debatten.15 I ena änden fanns de som 
stödde sig på Cheikh Anta Diops verk Nations Nègres et Cultur, vilken 
hävdar Afrikas betydelse för grekernas klassiska kultur och den västerländ-
ska civilisationen.16 Detta var en hållning som inte enbart byggde på en 
essentialistisk uppfattning om afrikansk identitet utan även avsåg en centra-
lisering av ”det afrikanska”. Å andra sidan fanns de forskare som argumen-
terade för att det inte finns någon som helst enhetlighet i Afrika. Mest känd 

— 
13 Se t.ex. Bethwell A. Ogot, ”Rereading the History and Historiography of Epistemic 
Domination and Resistance in Africa”, African Studies Review 52 (2009), s. 1-22. För en 
historisk översikt om eurocentriska diskurser samt kunskapsproduktion och makt se 
även Stuart Hall, ”The West and the rest: discourse and power” i Stuart Hall & Bram 
Gieben (red.), Formations of modernity (Cambridge 1992). 
14 Valentin Yves Mudimbé, The invention of Africa: gnosis, philosophy, and the order of 
knowledge (Bloomington 1988); V. Y. Mudimbe, The idea of Africa (Bloomington 1994). 
15 Ogot, 2009. 
16 Cheikh Anta Diop, Nations négres et culture: de l’antiquité nègre-égyptienne aux prob-
lèmes culturels de l’Afrique noire d’aujourd’hui (Paris 1979). 
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bland dem som insisterat på en sådan hållning är filosofen Kwame Antony 
Appiah.17 Men Diops och Appiahs respektive synsätt ska som sagt betraktas 
som ytterligheter i debatten. Frågor om afrikansk/svart identitet har disku-
terats och diskuteras än idag av forskare som varken hävdar essentialism 
eller uppehåller sig vid en sådan diskussion.18 

Min studie är afrikansk-centrerad eftersom studien genomgående foku-
serar på afrikaners agens samt den afrikanska kontexten inom vilken afrika-
nerna i fråga verkade. Med detta menas att jag både positioneringsmässigt 
och metodologiskt har inspirerats av så kallade afrocentriska idéer utan att 
låta undersökningen påverkas av riktningens främsta förespråkares mer 
kontroversiella anspråk. Det afrocentriska perspektivet har med andra ord 
enbart försett den här avhandlingen med inspiration från dess teorier om 
agens. Följande avsnitt inleds med en diskussion kring studiens mer över-
gripande problemformulering vilken dels motiverar undersökningens afri-
kansk-centrerade perspektiv, dels diskuterar perspektivets möjligheter och 
begränsningar. Detta för att även tydliggöra hur studien skiljer sig från tidi-
gare afrocentrisk forskning och förhåller sig till den kritik som riktats mot 
denna forskning. Därefter redogörs för syftesformulering, källor, metod och 
teoretiska utgångspunkter samt hur studiens afrikansk-centrerade perspek-
tiv även formulerar studiens genomförande och avgränsningar.19  

Afrocentrism vs. eurocentrism 
Begreppet afrocentricity (ibland även kallat africentricity) är mångdiscip-
linärt och formulerades av en rad afroamerikanska män under 1980- och 
90-talen. Några av begreppets och det afrocentriska perspektivets främsta 
förespråkare Molefi Kete Asante, Maulana Karenga, John Henrik Clarke, 
Jacob Curruthers och Tsehloane Keto, riktade kritik mot forskning om 

— 
17 Se t.ex. Anthony Appiah, In my father’s house: Africa in the philosophy of culture (New 
York 1992). 
18 Föreliggande studie utgår dessutom från några av dessa forskares teorier. Till exempel: 
Frantz Fanon, Svart hud, vita masker (Göteborg 1997); Michelle M. Wright, Becoming 
Black: creating identity in the African diaspora (Durham, N.C. 2004); Grada Kilomba, 
Plantation memories: episodes of everyday racism (Münster 2008). 
19 Jag skiljer på begreppen afrocentrisk och afrikansk-centrerad. Begreppet afrocentrisk 
förknippas oftast med den rörelse som växte fram i USA bland intellektuella afro-ameri-
kaner under 1980- och 90-talet. Termen används inte enbart i akademiska sammanhang 
utan förekommer även inom populärkulturella kretsar dit artister som Eryka Badu och 
Mos Def kan räknas. Begreppet afrikansk-centrerad används ibland synonymt med be-
greppet afrocentrisk men min tanke med användningen av begreppet afrikansk-centre-
rad är snarare att markera en skillnad och inte låta den avgränsade rörelsen ta hela 
begreppet i anspråk. 
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afrikaner vilken grundar sig på eurocentriska begrepp och traditioner.20 
Som en reaktion på den tidigare forskningen framhåller dessa afrocentriska 
forskare vetenskapliga metoder vilka förflyttar Afrika och afrikaner från 
periferin till centrum. På det här sättet kan afrikaner som tidigare objekti-
fierats i forskningen uppnå subjektsstatus i afrocentriska studier. 

Tsehloane Keto skriver att afrikansk-centrerad forskning: 

(…) produces knowledge about Africans and people in Africa in the human 
sciences, in which Africans occupy the center and are therefore the subjects, 
the main players if you wish, and the makers of their own history rather than 
peripheral players who inhabit the margins of other peoples’ histories.21 

Keto påpekar även att ett afrocentriskt perspektiv inte på något sätt försöker 
ersätta eller efterlikna ett eurocentriskt perspektiv eftersom afrocentriska 
forskare inte vill göra gällande ett universalistiskt synsätt. Det afrocentriska 
perspektivet Keto förespråkar, hävdar han själv, handlar om enskilda forsk-
ningsfrågors centralisering och förnekar därmed inte några andra kun-
skapsparadigm.22 Så här långt syns alltså inte det afrocentriska perspektivet 
vara särskilt problematiskt. Problemet möter vi däremot dels i ovanstående 
afrocentriska forskares uppfattningar om Afrikas betydelse för världscivili-
sationen, dels i samma forskares ambition att totalt frigöra sig från euro-
peiska begrepp. Jag kommer att återkomma till problematiken kring av-
visande av teoretiska begrepp formulerade inom den västerländska akade-
min, men vill först säga något om den afrocentriska romantiseringens prob-
lem och möjligheter.  

Flera av det afrocentriska perspektivets forskare bygger vidare på Diops 
essentialistiska resonemang om Afrika och afrikaner vilket provocerat 
många av perspektivets kritiker. Kritikerna har dessvärre ofta valt att enbart 
fokusera på de mest kontroversiella studierna inom ämnet och därigenom 
bekräftat dessa forskares anspråk på att vara det afrocentriska perspektivets 
grundare.23 Litteraturvetaren Tunde Adeke uppmärksammar en problema-
tik som jag menar går hand i hand med hur de flesta av dessa kritiker även 
— 
20 Bayo Oyebade, ”African studies and the afrocentric paradigm: a critique”, Journal of 
Black Studies 1990, s. 233; Abu Shardow Abarry “Afrocentricity, introduction”, Journal 
of Black Studies 1990, s. 123. 
21 Tsehloane C. Keto, Vision and time: historical perspective of an Africa-centered 
paradigm (Lanham, MD 2001), s. xii. 
22 Keto, 2001, s. xiii. 
23 Se till exempel: Mary R Lefkowitz, Not out of Africa: how Afrocentrism became an 
excuse to teach myth as history (New York 1996); Clarence Earl Walker, We can’t go 
home again: an argument about Afrocentrism (New York 2001). 
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kan sägas ha bidragit till perspektivets stagnering. Adeke menar att det 
vetenskapliga perspektivet som grundar sig på afrikansk-centrerad forsk-
ningsmetodologi har hämmats på grund av det erkännande som Molefi 
Asante har fått efter det att han utnämnt sig själv till afrocentricity-begrep-
pets upphovsman. Adeke medger att Asante som gett ut närmare fyrtio 
böcker och publicerat över hundra artiklar inom ämnet, utan tvekan bör ses 
som en av de mest drivande förespråkarna av ett afrocentriskt perspektiv, 
men detta innebär inte att Asante var först med att formulera liknande 
teoretiska resonemang. 

The sheer volume of his scholarship, coupled with his bold, abrasive and 
often caustic defense of Afrocentricity, has undoubtedly compelled many to 
proclaim him to be ”The Father of Afrocentricity”.24 

Asante har vid ett flertal tillfällen gjort anspråk på titeln som ”The Father of 
Afrocentricity” trots att hans mest grundläggande idéer har formulerats av 
flera av hans föregångare. Den här arrogansen hävdar Adeke har lett till att 
paradigmets utveckling stannat av.25 Även Joseph Mclaren, som specialiserat 
sig på afrikansk diaspora och identitetsformering, har påpekat att Asantes 
teoretiska ståndpunkter stått relativt oemotsagda av de mest dominanta 
rösterna inom ämnet under 1980- och 1990-talen.26 Men till skillnad från de 
flesta av det afrocentriska perspektivets kritiker lyfter Mclaren även fram 
positiva aspekter av afrocentriska verk. Mclaren skriver att afroamerikanska 
diskurser om Afrika sedan 1960-talet starkt har influerat såväl akademisk 
forskning som populärkultur. Svarta intellektuella i USA såsom W.E.B. Du 
Bois, Langston Hughes, Malcolm X, Maya Angelou, Molefi Asante och 
framförallt Alice Walker har med sina idéer tillsammans bidragit till att for-
ma en diasporisk identitet som tar fasta på afroamerikaners självdefinition.27 
— 
24 Tunde Adeleke, ”Will the Real Father of Afrocentricity Please Stand”, Western Journal 
of Black Studies 2001, s. 21. 
25 Adeleke, 2001, s. 28. 
26 Joseph McLaren, ”Ngugi wa Thiong’o’s Moving the Centre and Its Relevance to 
Afrocentricity”, Journal of black studies 1998, s. 388. Asante uppmanar forskare som an-
vänder sig av begreppet afrocentricity att hålla sig till hans tolkning av begreppet. Detta 
eftersom han hävdar att det är viktigt att de afrocentriska forskarna använder sig av 
samma språk. Molefi Kete Asante, Afrocentricity – A Theory of Social Change (Chicago 
2003), s. 2. 
27 Joseph McLaren, ”Alice Walker and the legacy of African American discourses on 
Africa” i Isidore Okpewho, Carole Boyce Davies, & Ali AlAmin Mazrui (red.), The 
African diaspora: African origins and New World identities (Bloomington, Ind. 1999), s. 
525; Mia Bay gör visserligen en distinktion mellan afrocentrism och tidigare kultur-
nationalistiska rörelser bland svarta amerikaner. Likt många kritiker vill Bay således be-
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Utan att frånskriva det afrocentriska perspektivet dess mer proble-
matiska ställningstaganden menar även jag att den romantisering vilken 
löpt som en röd tråd genom hela den afrocentriska rörelsen i USA onek-
ligen lett fram till att viktiga teorier om självdefinition utvecklats.28 Några av 
dessa teorier om afrikansk/svart identitet är dessutom väsentliga för den här 
studien eftersom den studerar enskilda afrikaners strategier för avkoloni-
sering, men på grund av att det ”afrocentriska” begreppet i så stor utsträck-
ning förknippas med Asante och hans skola vore det inte fördelaktigt att 
använda begreppet ”afrocentrisk” i min undersökning. Begreppet bär på 
konnotationer vilka kan leda till att studien riskerar att främst betraktas 
som en provokation. Detta är inte min avsikt då jag snarare vill lyfta fram 
afrikanska röster utan att låta den eurocentriska hegemonin undanskymma 
dem. Min förhoppning är att utifrån begreppet ”afrikansk-centrerad” istäl-
let markera ett avståndstagande från det afrocentriska perspektivets proble-
matiska grundinställning men ändå samtidigt visa hur studien inspirerats av 
dess teorier om agens samt bejakar romantiseringens vidareutveckling av 
teorier om självdefinition. 

Vems eller vilkas historia? 
Asante såväl som Keto hävdar att en afrocentrisk studie uteslutande ska 
bygga på så kallade ”afrikanska” idéer och/eller ideal.29 Detta är en hållning 
som inte enbart är problematisk för att den i sig antyder epistemologisk 
kopiering av eurocentrisk forskning, utan även för att detta i praktiken inte 
är möjligt för dessa forskare. I Provicializing Europe ifrågasätter den post-
koloniala teoretikern och historikern Dipesh Chakrabarty de europeiska 
föreställningarna om modernitet, vilka förekommer inom historisk forsk-
ning, och kommer fram till att flera av dessa trots allt är ofrånkomliga. 
Inom subaltern studies finns ett uttalat mål att likt historieforskning un-
derifrån skriva in subalterna gruppers historia i historien om nationen och 
på så sätt utmana elitismen inom historieforskningen. Problemet är att 

 
lysa afrocentrismens exceptionalitet men författarna inom båda rörelser har ändå 
gemensamt att de skönmålar Afrika i sina verk. Se vidare Mia Bay ”The Historical 
Origins of Afrocentrism” Amerikastudien/American Studies 2000, s. 501. 
28 Det bör här nämnas att även några av de svarta feminister som tydligt tar avstånd från 
nationalistiska idéer också har skrivit om betydelsen av svarta människors självdefini-
tion. Se till exempel bell hooks, Killing rage: ending racism (New York 1995), s. 240-262 
samt kapitlet ”The power of self-definition” i Patricia Hill Collins, Black feminist thought: 
knowledge, consciousness, and the politics of empowerment (New York, 2009). 
29 Molefi K Asante, An afrocentric manifesto: toward an African renaissance (Cambridge 
2007), s. 105-121; Keto, 2001, s. 6. 
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enbart ambitionen om denna demokratisering färgats av idéer om moder-
nitet vilket gör att dessa forskare inte helt och hållet kan komma ifrån de 
europeiska idealen i sin tolkning av de subalterna, trots att idealen inte nöd-
vändigtvis behöver vara detsamma för de grupper som studeras.30  

Den här studien utgår från idéer och teorier om afrikansk identitet och 
centralisering vilka har utformats av och om afrikaner i diasporan.31 Det 
finns med andra ord inga teoretiska utgångspunkter i föreliggande under-
sökning som står helt fria från påverkan av europeiska idéer. Den väster-
ländska historieskrivningen som har upprätthållit de dominerande föreställ-
ningarna om Europa och modernitet, där några hävdar att de har blivit 
moderna före andra och med detta som rättfärdigande utnyttjar dem de 
påstår ligger efter, ska givetvis kritiseras. Men att likt Asante och Keto av-
färda de europeiska idéerna helt och hållet är i bästa fall endast meningslöst 
då idéerna är, liksom Chakrabarty uttrycker det – ofrånkomliga trots deras 
otillräcklighet.32 Insikten om denna ofrånkomlighet medger på det här sättet 
det teoretiska utgångslägets begränsningar, men behöver fördenskull inte 
innebära att föreliggande studie kommer att resultera i eurocentriska kon-
struktioner av afrikaners erfarenheter.  

Afrocentrisk forskning och subalterna studier har gemensamt att de be-
tonar någon form av lokalisering i sina respektive utgångslägen. För mig 
handlar det om huruvida fokus ska läggas vid den afrikanska centralise-
ringen eller den europeiska periferin. Mitt afrikansk-centrerade perspektiv 
tar likt de afrocentriska forskarna fasta på den afrikanska lokaliseringen i 
studien, medan Chakrabarty snarare överordnar Europas lokalisering inom 
ett mer övergripande teoretiskt perspektiv. Den här skillnaden tydliggörs 
vid en jämförelse mellan synen på agens inom respektive forskningsfält. 
Inom subalterna studier betonas särskilt att agensen i sig självt inte alltid 
nödvändigtvis behöver betyda att subjektet ifråga är suveränt. Gurminder 
Bhambra refererar till Ranajit Guha, en av grundarna till Subaltern Studies, 
när hon skriver: 

The ’Peasant’ […] is always seen as constitutive of somebody else’s narrative 
or history, be that as an irrational actor duped or incited into rebellion by 
the local troublemakers (British colonial historiography), as a precursor to 
the national independence struggle (Indian national historiography), or as 

— 
30 Dipesh Chakrabarty, Provincializing Europe: Postcolonial Thought and Historical 
difference (Princeton 2008), s. 97-102. 
31 Exempelvis: Kilomba, 2008; Wright, 2004. 
32 Chakrabarty, 2008, s. 16. 
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constituting part of the revolutionary continuum that would lead to 
socialism (Marxist historiography). In each, the peasant is regarded as an 
agent in someone else’s story […] The story is never about the peasant.33 

Synen på subjektens suveränitet inom subalterna studier skiljer sig varken 
från den hållning som uttrycks inom det afrocentriska perspektivet eller i 
min afrikansk-centrerade studie. Vem historien handlar om tycks vara av 
lika stor betydelse inom de olika perspektiven. Det handlar snarare om hur 
subjektet ska studeras. Jag menar att subalterna studier inte lika genom-
gående värdesätter lokalitet i samma utsträckning som det afrocentriska 
perspektivet, vilket undanskymmer subjektets lokala positionering i för-
hållande till dess historia. Det finns med andra ord en risk att den lokala 
omgivningens inverkan på bondens kamp inte tas i beaktande om kampen 
enbart belyses utifrån ett underifrånperspektiv, oavsett om han ges huvud-
rollen eller inte. På det här sättet riskerar alltså forskaren att ändå låta de 
mest överordnades makt stå i centrum trots att aktörerna som besitter den 
makten förpassats till periferin.34 

Med detta är inte sagt att jag föredrar det tillvägagångssätt som afrocent-
riska forskare liksom Asante och Keto förespråkar, vilket hävdar att subjek-
tet endast kan centraliseras genom total uteslutning av europeiskt influerade 
begrepp. Men för att min studie bättre ska kunna undersöka sociala 
maktordningar i Eritreas högland under kolonialismen krävs viss känne-
dom om de lokala patriarkala strukturerna. Att enbart betrakta subjekten 
som suveräna i dess historia är inte tillräckligt, då detta skulle kunna leda till 
att undersökningen av de afrikanska evangelisternas strategier blir alltför 
endimensionell samtidigt som det även skulle kunna leda till att de afri-
kanska kvinnornas villkor och erfarenheter helt exkluderas. Mitt afrikansk-
centrerade perspektiv öppnar istället upp för att fler förhållanden tas i 
beaktande då den afrikanska kontexten är minst lika viktig för historien 
som afrikanerna själva. För att kunna besvara forskningsfrågor om vilka 
strategier de koloniserade männen respektive kvinnorna utvecklade för att 

— 
33 Gurminder Bhambra, Rethinking Modernity: Postcolonialism and the Sociological 
Imagination (Basingstoke 2009), s. 25. 
34 Tillvägagångssättet är enligt min mening ändå inte sämre än det afrocentriska 
perspektivets romantisering och glorifiering där forskningen lett till att upphöja snarare 
än lyfta fram afrikaner i historieskrivningen, vilket resulterar i att lokala maktrelationer 
mellan olika sociala grupper eller mellan kön helt uteblir i analysen. Läs vidare om den 
här kritiken i Stephen Ferguson, ”The Utopian Worldview of Afrocentricity: Critical 
Comments on a Reactionary Philosophy”, Socialism and Democracy 2011, s. 58-65. 
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hantera det koloniala förtrycket, förutsätts kännedom och beaktande av 
inhemska och lokala maktstrukturer, formella såväl som informella.  

Avhandlingens syfte 
Avhandlingens syfte är att utifrån afrodiasporiska teorier om svart/afri-
kansk identitet undersöka identitetsformering bland de tewahdokristna som 
valde att delta i den svenska missionsverksamheten i det koloniala Eritrea. 
Syftet formuleras alltså utifrån ett afrikansk-centrerat perspektiv då afrika-
nernas ord och handlingar ständigt står i fokus när deras identitetsformering 
undersöks. Den teoretiska ramen som ligger till grund för studien tillhanda-
håller vidare de forskningsfrågor som ställs till det empiriska materialet. Jag 
kommer att längre fram redogöra för min användning av teoretiska begrepp 
men vill här först presentera studiens mer övergripande frågeställningar. 

Den huvudsakliga undersökningen i föreliggande studie styrs av fyra 
olika teoretiska teman vilka förvisso ofta överlappar varandra. Varje tema 
delas vidare in i olika kapitel (kapitel 2-5). Inom samtliga teman studeras 
hur den specifika gruppen reagerade på den koloniala hegemonin. Vilka 
strategier utvecklade de som koloniserade för att hantera det koloniala för-
trycket? Utifrån de afrodiasporiska teorierna som kommer att redogöras för 
längre fram, analyseras alltså deras ord och handlingar främst som strategier. 

Det första temat behandlar individuell identitetsformering utifrån teorier 
om hemhörighet. Hur kunde enskilda individers syn på hemhörighet påver-
kas av kolonialismen? Och hur förändrades denna syn över tid?  

Det andra temat studerar kollektiva förhandlingar om kulturell identitet. 
På vilka sätt kunde förhandlingar mellan de afrikanska församlingsmed-
lemmarna och de svenska missionärerna ta sig uttryck rent konkret? Kan 
förhandlingarna i sig betraktas som strategier utvecklade inom en kolonial 
hegemoni?  

Det tredje temat, vilket behandlar ett osynliggörande av de afrikanska 
kvinnorna som deltog i missionsverksamheten samt kvinnornas strategier 
mot kolonialt och patriarkalt förtryck, skiljer sig dock något från övriga 
teman. På grund av det utbredda nedtystandet av de afrikanska kvinnorna i 
missionsarkiven krävs en annan ingång för studiet av kvinnornas agens. 
Analysen av kvinnornas strategier föregås därför istället av en undersökning 
vilken ämnar belysa deras handlingsutrymme. Några av det här kapitlets 
avslutande frågor handlar dessutom om hur kulturella uttryck som sång och 
dans kan säga oss något om kvinnornas avkolonisering. 

Därefter följer det fjärde och sista temat som handlar om återupprättelse. 
Här handlar det om att studera både individuella och kollektiva strategier. 



B R Ö D E R  E M E L L A N  
 

 26 

På vilket/vilka sätt kunde även ekonomisk trygghet leda till ett slags 
frigörelse från kolonialt förtryck? Vilken betydelse kan självhävdelse och 
inre frid haft för den individuella avkoloniseringsprocessen?  

Källor och tillvägagångssätt 
Studien bygger på källor bevarade i Evangeliska Fosterlandsstiftelsens (EFS) 
samt Missionssällskapet Bibeltrogna Vänners (BV) arkiv vilka finns till-
gängliga vid Landsarkivet i Uppsala, respektive Riksarkivet i Stockholm. 
Missionsarkiven innehåller bland annat konferensprotokoll, medlemsstatis-
tik och olika former av korrespondens mellan styrelsemedlemmarna i Sve-
rige och missionärerna ute i fältet. Båda missionssällskapen gav även ut tid-
ningar i Sverige vilka kunde innehålla kortare meddelanden, brev och lev-
nadsteckningar skrivna av afrikaner.35 EFS och BV var de två största svenska 
missionssällskapen i kolonin Eritrea.36 De första EFS-missionärerna anlände 
redan 1866 i hamnstaden Massawa i dagens Eritrea, men påbörjade inte sin 
missionsverksamhet i höglandsprovinsen Hamasen förrän 1890 när italienar-
na tagit över makten. EFS var under flera år det enda svenska missionssäll-
skapet i landet, men under de senare åren av undersökningsperioden kom 
även andra svenska sällskap till Hamasen för att missionera, däribland BV.37  

Källmaterialet som används i undersökningen kan delas in i tre katego-
rier: källor skrivna av svenskar, källor skrivna på svenska av afrikaner samt 
översatta källor skrivna av afrikaner. Sökandet efter förstahandskällor skriv-
na av afrikaner har ständigt varit en prioritering men när omfattningen av 
sådana källor som bevarats visade sig vara mindre än väntat blev jag tvun-
gen att även använda mig av källor skrivna av svenskar.38 Missionärernas 

— 
35 Missionstidning (EFSMT), utgiven av EFS och Bibeltrogna vänners missionstidning 
(BVMT) finns båda tillgängliga vid Kungliga Biblioteket i Stockholm. 
36 EFS bildades 1856 och betraktades som en inomkyrklig väckelserörelse. Detta innebar 
t.ex. att dess lekmannaverksamhet inte fick inkräkta på prästernas uppgifter. Se Stefan 
Gelfgren, Ett utvalt släkte: väckelse och sekularisering: Evangeliska fosterlands-stiftelsen 
1856–1910, (Skellefteå 2003), s. 26. 1865 sände EFS ut sina första missionärer vilka unge-
fär ett år senare oplanerat hamnade i dagens Eritrea. BV bildades 1909 av en grupp tidi-
gare EFS-medlemmar som på grund av teologiska meningsskiljaktigheter uteslutits från 
EFS:s organisation. 1911 påbörjade BV även sitt missionsarbete i kolonin Eritrea. 
37 Min undersökning sträcker sig fram till 1916, från omkring 1911 var BV verksamma i 
några höglandsbyar. Ett par år före BV:s etablering i området verkade även Sjunde-
dagsadventister i Asmara. Se Lundström & Gebremedhin, 2011, s. 288. 
38 Efter att ha gått igenom flera av samlingarna i både EFS:s och BV:s arkiv reste jag till 
Eritrea för att även besöka arkiven i Asmara. Dessvärre fann jag inget material som kun-
de vara användbart för studien. Resan gav ändå en bra ingång till föreliggande under-
sökning då jag träffade många människor som delade med sig av sina personliga minnen 
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mötesprotokoll från fältet i Eritrea samt deras korrespondens med mis-
sionsstyrelsen i Sverige omfattar för undersökningsperioden ungefär 2 500 
sidor.39 Dessa handlingar har lästs noggrant för att kunna uttyda afrika-
nernas agens. Även om källorna huvudsakligen skrivits om svenskar, av 
svenskar och för svenskar, är de ändå intressanta för studien då de berättar 
om specifika händelser som involverade afrikaner.  

EFS:s missionskonferens i Eritrea bestod av ett mindre antal framträ-
dande missionärer verksamma i kolonin som träffades varje halvår eller år 
för att under några dagar hantera olika ärenden inom missionsverksamhe-
ten. Till missionskonferensen inkom skrivelser med förfrågningar om allt-
ifrån förslag på ändringar inom verksamheten, önskemål om omplacering 
från enskilda medarbetare och begäran om löneförhöjning. I sällsynta fall 
kunde skrivelserna vara författade av afrikaner även om det i de allra flesta 
fall handlade om korrespondens mellan svenska missionärer. Missions-
konferensen fattade inte några beslut vid sina möten i Eritrea utan detta 
gjordes av missionsstyrelsen i Sverige, som sedan meddelade de utsända 
missionärerna om vilka beslut de fattat i olika frågor.  

Missionskonferensen och missionsstyrelsen utgör alltså två aktörer vars 
handlingar på flera sätt fick betydelse för många afrikaners liv och vardag. 
Jag har med andra ord inte kunnat bortse från de svenska missionärernas 
handlingars betydelse utan har istället fått dra en gräns vid när dessa hand-
lingar slutar att vara direkt avgörande för afrikanernas villkor. För att vid-
hålla det afrikansk-centrerade perspektivet är det därför viktigt att veta när 
och hur läsningen av källorna ska avgränsas. Afrikanernas attityder och 
handlingar ska ständigt styra analysen. Metoden förutsätter att allting börjar 
och slutar med afrikanerna. En enskild skrivelse som angick afrikaner kun-
de till exempel få till följd att konflikter utbröt mellan de svenska aktörerna. 
Även om konflikterna tas upp i avhandlingen görs av dem ingen närmare 
analys utan de omnämns för att konflikterna i sig har skapat nya möjlig-
heter eller begränsningar för afrikansk agens. Dessutom kan i en skildring 
av konflikterna och dess konsekvenser synas vilken effekt afrikanernas 
visade motstånd kunde få, vilket i sin tur också säger oss något om afri-
kanerna i fråga och deras position i det samhälle de levde i. Sannolikt ute-
lämnas dock mycket i missionärernas framställningar som kan ha varit av 

 
och berättade historier om kenisha, vilket hjälpte mig få en bättre bild av synen på 
gruppen samt mer kännedom om kenishas historia och identitet. 
39 Huvudsaklig period som granskats är 1890–1916. Dokumenten finns i 7 volymer i 
EFS:s arkiv, Eritreafältet: U 07: Vol. 1-5, AI: Konferensprotokoll; Vol. 1, AII: PM rörande 
konferenser; Vol. 2, AIII: Handlingar.  
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intresse för min studie, varför det även varit viktigt att komplettera dessa 
källor med annat material skrivet av afrikanerna själva.  

Den andra kategorin utgörs av källor skrivna på svenska av afrikaner. 
Afrikanska män som hade utbildats för missionsverksamhet kallades av de 
svenska missionärerna för evangelister. Dessa män fick ofta anställning hos 
missionssällskapen för att på uppdrag utföra olika former av evangelisa-
tionsarbete. Två av de mest framstående evangelisterna i Eritrea under den 
här tiden var Tewolde-Medhin Gebremedhin och Marqos Girmai, vilka 
efter flera års studier i Sverige hade mycket goda kunskaper i flera språk och 
särskilt svenska. Dessa evangelisters brev används framförallt i studien för 
att undersöka individuella erfarenheter och handlingar. Tewolde-Medhins 
och Marqos brev och skrivelser utgör några av studiens viktigaste källor 
eftersom de är förstahandskällor som skrivits av afrikaner på ett språk som 
de talade och skrev väl.40 Källorna ger uttryck för mer än deras ord och 
handlingar eftersom det här även finns möjlighet att uttolka evangelisternas 
känslor och begär. Tack vare deras brev och skrivelser finns alltså möjlighet 
att studera individuella reaktioner mot de koloniala strukturerna samt hur 
dessa utvecklades över tid. 

Den tredje och sista kategorin utgörs av de källor som används i minst 
utsträckning i studien, – översatta källor skrivna av afrikaner. Det handlar 
framförallt om de källor som skrevs på tigrinja i original men som har över-
satts till svenska och engelska. Avhandlingens bakgrundskapitel bygger 
emellertid till stor del på den här typen av källor. Eftersom mina kunskaper 
i tigrinja är mycket begränsade har jag i första hand vänt mig till de över-
sättningar som finns tillgängliga från tidigare forskning inom ämnet.41 När 
det däremot gäller de brev som saknas i dess originalspråk finns definitivt 
anledning att vara källkritisk. Detta gäller främst de brev som skrevs av 
afrikanska evangelister och andra församlingsmedlemmar till de så kallade 
missionsvännerna i Sverige. Elever som antogs till missionsskolorna försågs 
inte enbart med undervisning, utan även ofta med mat, boende och kläder. 
— 
40 Förutom de brev och skrivelser Tewolde-Medhin skrev finns även boken Twoldo 
Medhen: några bilder ur hans händelserika liv, skriven av missionären Rosa Holmer. 
Denna är visserligen skriven av Holmer men innehåller även citat av Tewolde-Medhin, 
(Stockholm 1938). 
41 Källorna skrivna på tigrinja som Arén använder i Evangelical Pioneers har han låtit 
översättas och finns i EFS särarkiv U19c. Vol. 65; Dessutom finns delar av skriften ”Nai 
wängel birhan ab Hamasen kämäy ilu käm zi’aton käm itägältsen”, skriven av de två 
evangelisterna Solomon Atsqu & Zer’a-Tsion Muse (1912), översatta från tigrinja till 
engelska av Ezra Gebremedhin i Lundström & Gebremedhin, 2011, s. 107-111. I samma 
bok finns även hela evangelisten Zer’a-Tsions levnadsteckning från 1933 översatt från 
tigrinja till engelska, s. 464-467. Båda dessa källor används i bakgrundskapitlet. 
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Några av de som sökte sig till de första missionsskolorna fick därför vänta 
till dess att de hittat någon i Sverige som var villig att finansiera detta.42 Flera 
brev och levnadsteckningar som skickades till Sverige vid den här tiden 
präglas därför av ett beroendeförhållande. De översatta källorna används av 
den här anledningen i mindre utsträckning i avhandlingen och med 
försiktighet medan andra källor såsom brev skrivna i original, ägnas mer 
uppmärksamhet. 

Många av de källor som används i studien har undersökts i tidigare 
forskning om kenisha och deras rötter.43 Den stora skillnaden är hur källor-
na lästs och vilka frågor som ställts till materialet. Medan den tidigare 
forskningen fokuserat på religion, kyrka och tro är min avsikt snarare att 
undersöka vilka effekter kolonialismen hade på sociala hierarkier i det lo-
kala samhället. En afrikansk-centrerad läsning av källorna innebär att sär-
skilt fokus läggs vid agens och lokalitet. Den största utmaningen är därför 
att behålla detta fokus vid läsning av källorna skrivna av svenskar. I min stu-
die får afrikanernas röster företräde, men detta innebär inte att dessa röster 
också ska upphöjas utan snarare lyftas fram. Nedan följer vidare en diskus-
sion kring hur flera olika afrodiasporiska teoretiker inspirerat denna studie.  

Afrikansk diaspora och svart identitet 
Studier om den afrikanska diasporan delas ofta in i två skilda forskningsfält. 
Medan några forskare valt att fokusera på den transatlantiska slavhandeln 
och dess följder har andra forskare istället ägnat sig åt att studera olika 
aspekter av migrationen som blev följden av kolonialismen.44 Inom båda 
dessa forskningsfält har teoribildningar vuxit fram som är av särskilt intres-
se för min studie, trots att de afrikaner jag skriver om befann sig i Afrika 
och därmed inte kan betraktas som en del av den faktiska diasporan. Histo-
rikern Patrick Manning påpekar att den här uppdelningen dessutom är 
anledningen till att den förra gruppen forskare inte i tillräcklig utsträckning 
inkluderar forskning om Afrika i sina diasporastudier. En sådan brist leder 
inte enbart till en generalisering av Afrika, utan innebär även att det histo-

— 
42 Se exv. Arén, 1978, s. 164.  
43 Arén, 1978; Lundström & Gebremedhin, 2011; Alazar Menghestu, Bakgrunden till och 
framväxten av en luthersk kyrka i Eritrea (Sundbyberg 2003). 
44 Patrick Manning, ”Africa and the African Diaspora: New directions of study”, The 
Journal of African History 2003, s. 487-506. Manning syftar här främst på forskning i 
USA. För forskning om afrikansk diaspora i en nordisk kontext se Lena Sawyer & Ylva 
Habel, ”Refracting African and Black diaspora through the Nordic region” African and 
Black Diaspora: An International Journal 2014.  
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riska samspelet mellan diasporan och den afrikanska kontinenten riskerar 
att försummas.45  

Omvänt betraktat, menar jag att detta samspel också är något som 
forskning om Afrika borde ta fasta på. I det följande kommer jag att argu-
mentera för vad min afrikansk-centrerade studie har att vinna på tillämp-
ningen av teorier från den afrikanska diasporan. Det kan vid en första 
anblick uppfattas som motsägelsefullt att å ena sidan understryka den lokala 
afrikanska kontexten inom det afrikansk-centrerade perspektivet, för att 
sedan å den andra sidan vända mig till teoribildningar som skapats utanför 
den afrikanska kontinenten. Men jag menar att det här inte finns någon 
egentlig motsättning eftersom det är fullt möjligt att ta särskild hänsyn till 
lokala förhållanden samtidigt som dessa analyseras med hjälp av teorier om 
det svarta subjektets frigörelse från den vita hegemonin. Exempelvis har 
afrikaner i diasporan på olika sätt strävat efter att befria det svarta subjektet 
från det koloniala förtrycket vilket sträcker sig långt förbi kolonialismens 
rumsliga och tidsliga gränser och detsamma kan även sägas gälla för de 
afrikaner som levde på kontinenten under kolonialismen.46  

Mannings kritik mot diasporaafrikaners generalisering och roman-
tisering av Afrika är viktig, men till skillnad från den eurocentriska forsk-
ningens framställning av Afrika som en monolit, tjänar den diasporiska 
romantiseringen av Afrika ett viktigt syfte. Afroamerikanska författares och 
aktivisters (t.ex. Alice Walker och Du Bois) idealisering av Afrika har bi-
dragit till att utveckla en diasporisk identitet som stärkt afroamerikaners 
självdefinition.47 Dessvärre finns en baksida av samma fenomen som hand-
lar om svart nationalism. På grund av diasporabegreppets innebörd, asso-
cieras ofta de svarta diasporiska rörelserna i USA med den exkludering som 
ibland förordas inom svart nationalism. Eftersom termen diaspora rent 
konkret betyder förskingring eller utspridning av ett folk finns en risk att 
begreppet förväxlas med uppfattningar om begreppet nation. I boken 
Becoming Black beskriver litteraturvetaren Michelle Wright snarare dia-
sporabegreppet som en motsats till nationalism.  

— 
45 Manning, 2003, s. 501-504. 
46 Se vidare diskussion, Rahel Kuflu, ”Beyond diasporic times and spaces: Identity for-
mations among Protestants in precolonial and colonial Eritrea” i Toyin Falola & 
Danielle Porter Sanchez (red), Slavery, migrations and transformations: Connecting old 
and new diasporas to the homeland, (New York 2015), s. 53-76. 
47 McLaren, 1999, s. 525. 
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As a Multivalent, international, intranational, multilinguistic, and multicul-
tural space, diaspora suggests a movement away from homogeneity and 
exclusion toward diversity and inclusion.48 

Till skillnad från nationalismen som tvunget vilar på en föregiven upp-
fattning om homogenitet möjliggör Wrights inkluderande diasporabegrepp 
utrymme för olikheter. 

Wright visar i boken Becoming Black på ett oupplösligt samband mellan 
synen på den vita västerländska nationen och uppfattningen om hur ett 
subjekt skapas. Den västerländska nationen såväl som subjekten vilka ska-
pas inom diskursen om den, skapas endast genom en dialektik mellan Jaget 
och de Andra. Nationalismens påstådda homogenitet kan med andra ord 
endast upprätthållas genom intolerans gentemot olikhet. En dominant 
grupp kan alltså genom att betona olikheter mellan grupper också hävda sin 
egen identitet och därefter utplåna, förtrycka, marginalisera eller ignorera 
människor som de önskar exkludera, skriver Wright. För att afrikaner inte 
ska fastna i de diskurser som producerar dem som svarta Andra, föreslår 
Wright istället en ökad tolerans gentemot olikheter. Inspirerad av den ame-
rikanska författaren och aktivisten Audre Lordes tolkning av begreppet 
”difference” som en källa till styrka, hävdar Wright att det är med ökad 
tolerans gentemot olikheter som homogeniteten i de förtryckande struk-
turerna avslöjas.49  

Michelle Wrights utveckling av diasporabegreppet utgör en av de mest 
grundläggande teoretiska utgångspunkterna i föreliggande studie. Den ita-
lienska kolonialmakten och de svenska missionärerna betraktade alla afri-
kaner som de Andra. De vita männen innehade subjektsstatus medan svarta 
män objektifierades. Att vara afrikan, svart och koloniserad var detsamma 
som att vara de Andra inom den västerländska nationsdiskursen. Begrep-
pen används därför synonymt i undersökningen men eftersom en upp-
fattning om svart identitet förutsätter viss kännedom om vit/västerländsk 
identitet undviker jag att använda begreppet ”svart” när förkoloniala för-
hållanden diskuteras. När teorier om svart identitet tillämpas används 
däremot ibland för tydlighetens skull de mer analytiska begreppen ”svart/a” 
respektive ”vit/a”. Det analytiska begreppet ”svart” används ofta för att be-
skriva de komplexa förhandlingar som alla människor med afrikanskt ur-
sprung måste genomgå för överlevnad. Något förenklat kan denna förhand-

— 
48 Wright, 2004, s. 133. 
49 Wright, 2004, s. 133. Se vidare Audre Lorde, Sister outsider: essays and speeches, 
(Berkeley 2007). 
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ling beskrivas innebära avvisandet av en kulturell identitet för en annan, 
vilket i sig talar för att identiteterna aldrig är fasta utan ständigt förändras.50  

Kolonialism och den manikeistiska låsningen  
Begreppet postkolonialism har debatterats och ifrågasatts av flera forskare 
inom det postkoloniala teoretiska fältet vilka kritiserat begreppet för dess 
historiska och politiska ambivalens.51 Men enligt Stuart Hall bör det ”post-
koloniala” närmast betraktas som en avkoloniseringsprocess, det vill säga en 
befrielseprocess från hela det koloniala syndromet, vilken inte ska förväxlas 
med historisk periodisering.52 Med andra ord ligger i begreppet varken 
någon tidslig eller rumslig bundenhet vilket i sin tur innebär att användning 
av postkoloniala teorier på koloniala studier inte nödvändigtvis behöver 
vara anakronistiskt eller paradoxalt. 

De strategier som evangelisterna och andra afrikaner utvecklade för att 
hantera kolonialismens konsekvenser analyseras i undersökningen utifrån 
begreppen alienering, av-alienering och avkolonisering. Begreppen är häm-
tade från postkolonial psykoanalys och används för att analysera individuell 
och kollektiv identitetsformering i det koloniala Eritrea. Kolonialismen 
kunde ta sig uttryck på olika sätt i de olika kolonialstaterna men oavsett var 
i världen européerna tog över makten upprättades en kolonial hegemoni. 
Afrikanerna som ingår i studien arbetade för eller deltog i den svenska mis-
— 
50 För vidare diskussion om svart identitet och begreppet ”svart” se Wright, 2004, s. 25. 
Inom fältet för kritiska rasstudier i Norden prövas begreppet ”ras” användbarhet utanför 
den amerikanska kontexten. Se till exempel Lena Sawyer, ”Slaveriets spöken och upprop 
för svart/afrikansk diaspora” i Erik Olsson (red.), Transnationella rum: diaspora, migra-
tion och gränsöverskridande relationer (Umeå 2007); Tobias Hübinette, Helena Hörn-
feldt, Fataneh Farahani & René León Rosales (red.), Om ras och vithet i det samtida 
Sverige (Tumba 2012). Sawyer skriver att det i Sverige ofta förmedlas en bild av att landet 
skulle vara ”utan ras”. 2007, s. 306. Den svenska självbilden har även kritiserats på liknande 
sätt av flera andra forskare. Se till exempel Tobias Hübinette & Catrin Lundström, ”Three 
phases of hegemonic whiteness: understanding racial temporalities in Sweden”, Social 
Identities 2014; Paulina de los Reyes, Irene Molina & Diana Mulinari (red.), Maktens 
(o)lika förklädnader: kön, klass & etnicitet i det postkoloniala Sverige (Stockholm 2002). 
51 Se till exempel Stuart Halls diskussion om Ella Shohats och Anne McClintocks kritik i: 
Stuart Hall, “När inträffade ‘det postkoloniala?’: tänkande vid gränsen”, i Catharina 
Eriksson, Maria Eriksson Baaz & Håkan Thörn (red.), Globaliseringens kulturer (Nora 
1999), s. 81-83. 
52 Hall, 1999, s. 82-85; Även Ania Loomba menar att begreppet postkolonial är använd-
bart men påpekar att det måste användas med försiktighet och precision för att också 
inkludera fler sociala maktordningar. Loomba skriver att ”ordet ’postkolonial’ visat sig 
vara en användbar generalisering genom att referera till en befrielseprocess från hela det 
koloniala syndromet som kan ta sig flera uttryck och som troligtvis är oundvikligt för 
alla de folk, vars samhällen präglats av kolonisering.” Se Ania Loomba, Kolonialism/post-
kolonialism. En introduktion till ett forskningsfält (Stockholm 2005), s. 37. 
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sionsverksamheten i Eritreas höglandsområde. De flesta av dem gick alltså 
från att tillhöra den inhemska tewahdokyrkan till att under kolonialismen 
istället bli en del av en europeisk yttring av kristendom. Detta innebar för 
många att de hamnade i ett läge där de blev tvungna att förhandla kring sin 
kulturella identitet. 

I boken Svart hud, vita masker beskriver psykoanalytikern Frantz Fanon 
hur denna förhandling präglas av en stark dualism. Fanons alienations-
begrepp och den koloniala dualismen tydliggörs i ett förord till boken där 
idéhistorikern Michael Azar skriver att ”när den andre systematiskt vänder 
blicken åt ett annat håll är vi utelämnade åt att identifiera oss med ett 
bortåtvänt begär, åt en spegel som förnekar oss.”53 Den koloniala situatio-
nen medför på det här sättet ”en manikeistisk låsning: begäret att antingen 
bli verkligen vit eller verkligen svart.”54 Fanon liknar den här låsningen när-
mast med en tvångströja, vävd av den vite, som de svarta tvingas ha på sig.55 
Studien betraktar såväl alienering som av-alienering som strategier för att 
hantera det koloniala förtrycket där det senare även kan ses som en del av 
en avkoloniseringsprocess. Förhandlingar om kulturell identitet behöver 
dock inte förutsättas av alienering eller av-alienering för att belysas utifrån 
ett slags manikeistisk låsning. 

I boken Plantation Memories skriver psykoanalytikern Grada Kilomba 
till skillnad från Fanon mer om vägen ut ur denna låsning. Liksom Fanon 
kombinerar Kilomba en kulturell och psykologisk analys på ett sätt som är 
intressant för min studie särskilt som Kilomba även lyfter fram strategier 
för svarta kvinnor och män att göra sig av med den ovan nämnda tvångs-
tröjan. Plantation Memories kan sägas komplettera Svart hud, vita masker 
som tenderar att huvudsakligen beskriva svarta mäns erfarenheter av kolo-
niala strukturer, då Kilomba istället valt att studera svarta kvinnors erfaren-
heter av vardagsrasism i den afrikanska diasporan. Boken beskriver mot-
stånd och omvärdering som två kompletterande processer för det svarta 
kvinnliga subjektets frigörelse.56  

Kilomba instämmer med bell hooks och Malcolm X när de beskriver 
avkoloniseringen som innehållande dels ett slags insikt om och kritiskt för-
hållningssätt till maktstrukturernas funktion i ens eget liv, och dels hand-

— 
53 Michael Azar, i förordet till Fanon, Svart hud, vita masker, s. 10-11. 
54 Azar, förord i Svart hud, vita masker, s. 18. 
55 Fanon, 1997, s. 47. 
56 Kilomba, 2008, s. 13. 
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lingarna som svarar på den nya insikten.57 Det är dessa avkoloniseringens 
strategier som studeras i föreliggande studie. Fanns det skillnader i hur de 
afrikanska männen och de afrikanska kvinnorna förhöll sig till den kolo-
niala hegemonin? Hur påverkades evangelisternas relation till de svenska 
missionärerna av kolonialismen? Kilombas psykoanalytiska grepp om kolo-
nialismens följder förser studien med analytiska verktyg för att kunna 
besvara dessa frågor. Inte minst är hennes sätt att betrakta vardagsrasistiska 
erfarenheter som ett slags trauma, användbara i analysen av såväl enskilda 
afrikanska evangelisters erfarenheter av rasism som de afrikanska kvinnor-
nas sätt att hantera det koloniala och patriarkala förtrycket.  

Bröder emellan: det svarta subjektet blir till 
Michelle Wrights bok Becoming Black om subjektskapandeprocesser och 
den västerländska nationsdiskursen belyser även hur svart identitetsfor-
mering påverkas av könsstrukturer. Hennes forskning visar hur några av 
den afrikanska diasporans mest framstående tänkare på olika sätt försökt 
befria det svarta subjektet från nationsdiskursens förtyck. Efter att ha stu-
derat texter skrivna av W.E.B. Du Bois, Aimé Césaire, Frantz Fanon och 
Léopold Sédar Senghor, finner Wright att deras uppfattningar om det svarta 
subjektet, om än mycket skilda från varandra, svarar på diskurser om det 
vita subjektet.58 Wright hävdar att de svarta männen använde sig av samma 
diskursiva formspråk som hade använts i diskurser om det vita subjektet 
från 1800-talets inflytelserika texter skrivna av bland andra G.W.F. Hegel 
och Thomas Jefferson. Det svarta subjektet som skapades i motdiskurserna 
var på grund av detta alltid manligt eftersom det svarade på ett vitt manligt 
subjekt.59 Samma logik ledde till att det svarta manliga subjektet skapade ett 
kvinnligt Andra på samma eller liknande sätt som ursprungsdiskurserna 
skapade det vita kvinnliga Andra. Detta innebär i förlängningen, menar 
Wright, att det svarta kvinnliga subjektet inte kan skapas genom den väster-
ländska nationsdiskursen. Hennes forskning visar på det här sättet hur en 
patriarkal ordning byggdes upp vid sidan av den västerländska nationen inom 
vilken inga andra svarta subjekt än den heterosexuella mannen kunde ska-

— 
57 Kilomba, 2008, s. 37. hooks betonar även att det är nödvändigt att genomgå en avkolo-
niseringsprocess för att kunna nå självdefinition. bell hooks, 1995, s. 257. 
58 Wright, 2004, s. 125.  
59 Wright argumenterar för detta med exempel från främst Du Bois, Césaire och Fanon och 
skriver att Senghor endast i mindre grad använder ett liknande språk. Wright, 2004, s. 6.  
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pas.60 Diskursernas utformning belyser ett system där, som Wright uttrycker 
det, ”män föder män”, då den ena patriarkala strukturen skapar en andra.61  

De svarta männen Wright skriver om svarade på diskurserna som av-
humaniserade dem genom att i motdiskurserna inte enbart hävda sin 
mänsklighet utan även sin manlighet. Analysen är central i min studie efter-
som den visar på ett samband mellan svarta subjektskapandeprocesser och 
patriarkala strukturer vilket är direkt väsentligt i min undersökning av de 
koloniala och patriarkala strukturernas samverkan. I den rassegregerade ita-
lienska kolonin Eritrea skulle de afrikanska evangelisterna samarbeta med 
de svenska missionärerna. Arbetsrelationerna och vänskapsbanden som 
utvecklades mellan männen kunde inte undgå att påverkas av det koloniala 
förtrycket och det är inom den här kontexten som de afrikanska männens 
identitetsformering undersöks. Om samma män samarbetat inom ett ras-
överskridande brödraskap i det förkoloniala landet fanns ingen möjlighet 
att upprätthålla detta i den koloniala hegemonin. 

Studien avser som sagt att undersöka såväl kollektiva som individuella 
erfarenheter av kolonialt förtryck samtidigt som den söker synliggöra kvin-
nors villkor och livssituation. Det handlar alltså om att å ena sidan försöka 
analysera sociala maktordningar i det koloniserade höglandssamhället uti-
från enskilda afrikaners ord och handlingar. Men för att även inkludera en 
närmare undersökning av vilken betydelse de enskilda individernas erfaren-
heter hade för deras identifikation och självdefinition krävs å andra sidan 
att dessutom undersöka hur strukturella förhållanden kan ha påverkat en-
skilda individers identitetsformering. Becoming Black är således intressant 
för studien i flera avseenden även om detta syns som tydligast när det 
handlar om hur de afrikanska männen förhöll sig till de afrikanska kvin-
norna samt de afrikanska kvinnornas tystnad.  

Womanism och afrikansk feminism  
Jämfört med många studier om förkoloniala och koloniala afrikanska folk 
och samhällen har jag tillgång till ett relativt omfattande skriftligt material 
skrivet av afrikaner. Likväl är källorna nästan helt uteslutande skrivna av 
män. Min avhandling kommer därför att handla mer om män än om kvin-
nor, men att tala om män utan att tala om kvinnor är som redan sagts, som 
att klappa händerna med bara ena handen.62 Bortsett från Wrights genus-

— 
60 Wright, 2004, s. 10. 
61 Wright, 2004, s. 12. 
62 Se Nira Yuval-Davis, Gender and Nation (London 1997), s.1.  
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analys används i studien teorier hämtade från forskningsfältet womanism 
för att även belysa de afrikanska kvinnornas agens. 

Begreppet womanism myntades av den amerikanska författaren och 
poeten Alice Walker som i sin bok In Search of our Mother’s Gardens: Wo-
manist Prose formulerar ett bredare grepp om rasförtrycket i USA. Walker 
hade redan i en av sina tidigare noveller skrivit ”A womanist is a feminist, 
only more common”,63 vilket antyder feminismens begränsningar. Enligt 
Walker är womanism inkluderande i sin ansats men förordar separatism i 
ett slags läkande syfte.64 Det finns med andra ord inom womanism en tanke 
om individuell frigörelse från ras- och könsförtryck där empati och spiri-
tualitet ofta förefaller vara centrala teman för flera womanister, amerikan-
ska såväl som afrikanska.65 Feministiska teorier om hur kön och ras sam-
verkar är viktiga för att studera de koloniserade kvinnornas villkor men för 
att bättre studera dessa kvinnors erfarenheter och motståndskultur kom-
pletteras genusanalysen även med womanistiska teorier. Inom womanism 
utforskas idéer om kärlek, omtanke och bekräftelse i förhållande till jaget 
vilka är användbara i undersökningens analys av identitetsformering och 
självdefinition. 

Förtrycksstrukturerna som drabbar svarta kvinnor i Afrika såväl som i 
den afrikanska diasporan är mångfacetterade. Istället för att betrakta det 
sammantagna teoretiska forskningsfältet som splittrat ser jag istället hur de 
olika riktningarna kan komplettera varandra.66 De amerikanska svarta femi-

— 
63 Alice Walker, You can’t keep a good woman down (New York 1982), s. 48. 
64 Alice Walker, In search of our mother’s gardens: womanist prose (San Diego 1983), s. 
xi-xii. 
65 Se till exempel: Kirsten T. Edwards, ”Christianity as anti-colonial resistance? 
Womanist theology, Black liberation theology, and the Black Church as sites for peda-
gogical decolonization”, Souls: A Critical Journal of Black Politics, Culture, and Society 
2013, s. 146-148; Bagele Chilisa & Gabo Ntseane ”Resisting dominant discourses: impli-
cations of indigenous, African feminist theory and methods for gender and education 
research”, Gender and Education 2010, s. 617-632. 
66 Detta inkluderar inte Africana womanism som heller inte ska förväxlas med african 
womanism. Africana womanism är en rörelse som grundades i USA inom en svart 
nationalistisk kontext av Clenora Hudson-Weems vilken fullständigt tar avstånd från 
feminism. Medan det bland womanister finns en del som förklarar att de kallar sig wo-
manister på grund av de västerländska konnotationer som följer av begreppet feminist, 
tar Hudson-Weems detta till det extrema. Hudson-Weems kritiserar den andra vågens 
svarta amerikanska feminister, vilka hon menar influerats av vita feminister till att bli 
kvinnocentrerade/individualistiska och inte i tillräcklig utsträckning tar hänsyn till 
kollektiva insatser. Familjecentreringen och svarta kvinnors så kallade medfödda enga-
gemang till familjen talar om en ytterlighet som på flera sätt går mycket längre än den 
problematik vilken kan sägas finns inom några av de afrikanska womanisternas per-
spektiv. Se mer om kritiken mot Hudson-Weems i Nikol G. Alexander-Floyd and Evelyn 
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nisternas teoretiska utveckling av det så kallade multipla förtrycket som 
svarta kvinnor historiskt fått utstå är grundläggande i föreliggande studie.67 
Men eftersom vikten av den afrikanska kontextens betydelse särskilt belyses 
i de afrikanska womanisternas teoretiska resonemang används även dessa i 
undersökningen.68 Att studera de afrikanska patriarkala strukturerna utifrån 
ovanstående teorier är emellertid komplext. Det gäller först att se hur de 
svarta männen inte vinner några fördelar av det vita patriarkatet, för att 
sedan även analysera denna exkludering i förhållande till hur de svarta 
kvinnorna påverkas av detta. En av de mest framstående svarta feminis-
terna, bell hooks, har framhållit att det finns en utbredd tystnad bland svar-
ta amerikaner kring hur svarta kvinnor drabbas av sexism vilken beror på 
den solidaritet svarta kvinnor känner med svarta män.69 Det här är något 
som vita feminister inte behöver ta ställning till och gör att forskning som 
utgår från svart feministisk eller afrikansk womanistisk teori skiljer sig avse-
värt från feministisk forskning som handlar om vita kvinnor och vita män. 
Trots att större delen av undersökningen ägnas åt att analysera män, är min 
förhoppning att jag utifrån svarta och afrikanska feministiska och womanis-
tiska teorier ändå ska kunna bidra till den begränsade forskningen om 
svarta kvinnor.  
 
I det här avsnittet har jag redogjort för mina teoretiska utgångspunkter och 
inspiration. Att genomföra en afrikansk-centrerad studie innebär i det här 
fallet ett genomgående afrikanskt fokus samt en analys av hur svart identi-
tetsformering förhåller sig till rådande könsstrukturer. Undersökningens 
afrikansk-centrerade perspektiv inkluderar den afrikanska diasporan som i 

 
M. Simien ”Revisiting ’What's in a Name?’: Exploring the Contours of Africana 
Womanist Thought”, A Journal of Women Studies 2006, s. 67-89. 
67 Det vill säga intersektionalitet som formulerat av bland andra Patricia Hill Collins och 
bell hooks. Se t.ex. Patricia Hill Collins, ”It’s All in the Family: Intersections of Gender, 
Race, and Nation”, Hypatia 1998; bell hooks, Feminist theory: from margin to center 
(London 2000). För mer om intersektionalitetsbegreppets användning inom en nordisk 
kontext se även Paulina de los Reyes & Diana Mulinari, Intersektionalitet: kritiska 
reflektioner över (o)jämlikhetens landskap (Malmö 2005). 
68 Afrikanska forskare som Simphiwe Sesanti, Bagele Chilisa och Gabo Ntseane fram-
håller likt Oyeronke Oyewumi att en kontextspecifik kunskap om kvinnors makt alltid 
är en grundförutsättning för analys av afrikanska kvinnors villkor. Se till exempel Simp-
hiwe Sesanti, ”Reclaiming space: African women’s use of the media as a platform to 
contest patriarchal representations of African culture, womanists perspectives”, Critical 
Arts 2009; Chilisa & Ntseane, 2010; Oyeronke Oyewumi ”Att begreppsliggöra genus: de 
feministiska begreppens eurocentriska grundvalar och utmaningen från afrikansk kun-
skapsteori”, Tidskrift för genusvetenskap 2005. 
69 bell hooks, Ain’t I a woman: Black women and feminism (Boston, MA 1981), s. 9. 
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sin tur oundvikligen formats av europeiska begrepp och teorier, men så 
länge studien håller sig till de rumsliga och tidsliga gränsöverskridande teo-
rierna om avkoloniseringsprocessen och dessutom särskilt uppmärksam-
mar den lokala kontexten behöver detta inte vara ett problem. Istället möj-
liggör den afrikanska centraliseringen ett sätt att inbegripa förkoloniala, 
koloniala och postkoloniala perspektiv i analysen av de koloniala och pat-
riarkala strukturernas samverkan. Studien har bara att vinna på att beakta 
samspelet mellan den afrikanska diasporan och den afrikanska kontinenten, 
varför jag har valt att inte helt och hållet avfärda några av de mer proble-
matiska teorierna skapade i diasporan vilka ändå bidragit med något viktigt 
till det övergripande teoretiska fältet.  

Kolonialism och kristen mission 
I sin artikel ”Om kolonialismen” förklarar en av negritúderörelsens främsta 
förespråkare Aimé Césaire att kolonisering är ett slags förtingligande. Fakta 
och statistik om botade sjukdomar och höjd levnadsstandard i de kolo-
niserade länderna har överskuggat kolonialismens mer djupgående konse-
kvenser. Césaire talar om ”samhällen som tömts på sig själva, om förtram-
pade kulturer, om undergrävda institutioner, om beslagtagen jord, om mör-
dade religioner” som några av kolonialismens mest förödande följder.70 
Dessutom, skriver Césaire vidare att han ”talar om miljontals människor i 
vilka man på ett slugt sätt har inpräntat rädsla, mindervärdeskomplex, 
darrande, knäfall, förtvivlan, servilitet.”71 Även om det första påståendet kan 
sägas vara riktigt för många koloniserade länder i Afrika kan inte detsamma 
sägas om den italienska kolonin Eritrea. Det mesta av höglandsområdet, 
som den här undersökningen avser studera, genomgick inga omvälvande 
organisatoriska förändringar i samhällsstrukturen.72 Därutöver tillhör än 
idag de allra flesta höglandsbor den ortodoxa tewahdokyrkan, såsom varit 
fallet sedan någon gång under 300-talet, och flera samtida kulturella hög-
landstraditioner går längre tillbaka i tiden än kolonialismen. Ändå lyckades 
den italienska kolonialismen inpränta mindervärdeskomplex och under-
kuvande bland de koloniserade. Det förra påståendet behöver alltså inte 
nödvändigtvis vara en förutsättning för det senare.  

Även om Eritrea inte utgör något typexempel på som Césaire uttrycker 
det, en koloni vars ”religion mördats”, var detta dessvärre ett faktum i stora 
— 
70 Aimé Césaire, ”Om kolonialismen”, i Postkoloniala studier (Stockholm 2002), s. 42. 
71 Césaire, 2002, s. 43. 
72 Tekeste Negash, Italian Colonialism in Eritrea, 1882–1941 (Uppsala 1987), s. 137. 
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delar av Afrika. Det här sista avsnittet av inledningen tar upp olika kopp-
lingar som funnits mellan kolonialism och kristen mission. Avsnittet avser 
också framhålla det empiriska forskningsläget vilket består av missions-
forskning i allmänhet och forskning om kenishas historia i synnerhet. 
Dessutom redogörs i det här avsnittet för några av de studier om det för-
koloniala och koloniala Eritrea vilka möjliggjort för undersökningen att 
upprätthålla ett afrikansk-centrerat perspektiv.  

Missionsforskning 
Efter att Frantz Fanons Jordens fördömda kom ut 1961 började kristen 
mission i allt högre grad betraktas som något som förstörde kulturer och att 
missionen på så sätt var en del av kolonialismen. Missionsstudier har tidi-
gare i allmänhet objektifierat människorna som missionärerna mötte men 
efter det att bland annat historiker och antropologer började intressera sig 
för missionshistoria har större hänsyn tagits till de komplexa förhållandena 
vid möten mellan missionärer och människor i de koloniserade länderna.73 
Den missionsforskning som är särskilt intressant för undersökningen kan 
delas in i två kategorier. Det handlar dels om forskning som behandlar kon-
vertering och dels missionsforskning som tillämpar genus- eller postkolo-
niala teorier.  

Jean och John Comaroffs historisk-antropologiska studie Of Revelation 
and Revolution visar hur nya hegemoniska strukturer växte fram i Sydafrika 
med hjälp av brittisk mission. Hegemonin formades under missionens 
inledande fas vilket sedan lade grunden till den formella europeiska kont-
rollen under kolonialismen.74 Comaroffs skriver i bokens första volym att en 
lång konversation, snarare än konvertering, ägde rum vid mötet mellan 
brittiska missionärer och folket i södra Tswana i Sydafrika. Den långa kon-
versationen, eller samtalet, kännetecknades av skepsis, förhandlingar och 
utbyten. I ett nästa steg ville missionärerna förändra afrikanernas dagliga 
aktiviteter såväl som klädsel. På det här sättet etablerades allteftersom nya 
hegemoniska symboler och praktiker från europeisk kultur i det afrikanska 

— 
73 Pieter Holtrop, ”Landscape Retrieved – On Mission and Missiology” i Volker Ku ̈ester 
(red.), ”Mission Revisited. Between Mission History and Intercultural Theology” (Berlin 
2010), s. 63-77. Fanon skriver bland annat att ”Kyrkan i kolonierna är de vitas kyrka, en 
främlingarnas kyrka. Den uppmanar inte den koloniserade människan att gå Guds vägar 
men väl att gå den vites väg, härskarens väg, förtryckarens väg. Och här gäller det som 
bekant att många är kallade men få utvalda”. Frantz Fanon, Jordens fördömda (Stock-
holm 2007), s. 58. 
74 Jean Comaroff & John Comaroff, Of revelation and revolution: Christianity, colo-
nialism and conciousness in South Africa, Vol. 1, (Chicago 1991), s. 6. 
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samhället. Jean och John Comaroff framhåller att dessa (två) förändrings-
processer inte inträffade samtidigt och att det är just därför det blev möjligt 
för nya hegemonier att slå rot.75 Tswana var knappast passiva mottagare av 
europeisk kultur, de var skeptiska till mycket och detta var sannolikt fallet 
för många andra afrikaner som mötte europeiska missionärer under ko-
lonialtiden. Comaroffs är därför kritiska till användningen av begreppet 
konvertering vid sådana möten och menar att detta kan vara missvisande. 
En förändring av den religiösa identiteten är ofta mer komplex än vad som 
framgått av de västerländska missionärernas utsagor och det är dessutom 
problematiskt att missionärerna gjorde anspråk på att förklara afrikanernas 
erfarenheter utifrån den egna uppfattningen av begreppet.76 Comaroffs stu-
die har inte enbart gjort mig uppmärksam på konverteringsbegreppets 
problematik utan tillhandahåller även ett mönster för hur ett inledande 
möte mellan de svenska missionärerna och deras afrikanska församlings-
medlemmar kunde se ut i det koloniala Eritrea. Mötet i sig kommer följakt-
ligen inte att karaktäriseras eller beskrivas i termer av konvertering. 

Däremot finner jag begreppet särskilt användbart i avhandlingens bak-
grundskapitel som utifrån olika skildringar av berättelsen om Hamasen-
rörelsen undersöker förkoloniala och koloniala maktstrukturer. Jag analy-
serar de olika versionerna av berättelsen om början som konverteringsnar-
rativ utifrån Erik Egelands studie om konvertering och förändring i olika 
kristna pentekostala sällskap i Sidama i Etiopien 1974–2012. Egelands av-
handling bygger på etnografiskt fältarbete där ett antal berättelser sedan 
analyserats som så kallade konverteringsnarrativ. Det som gör Egelands 
forskning särskilt intressant för mig är att han visar på ett samband mellan 
individuella och kollektiva konverteringsnarrativ vilket dessutom kopplas 
till såväl samhällsförändringar som generationsidentitet. Egeland hävdar att 
narrativen blir meningsfulla vid gränserna mellan generationer eftersom det 
här skapas åtskillnad.77 Betraktat som ett konverteringsnarrativ kan sålunda 

— 
75 Comaroff & Comaroff, 1991, s. 311. Historikern Adu Boahen skriver att kolonisatörer-
na hade både upptäcktsresenärer och kristna missionärer att tacka för sina framgångar. 
Upptäcktsresande försåg före koloniseringen kolonisatörerna med långt bättre kunskap 
om afrikanerna än afrikanerna hade om européerna vilket gav dem ett överläge; missio-
närerna fungerade därefter som ett slags förlängd arm genom att lära afrikanerna väster-
ländsk kultur, vilket i sin tur trängde undan de afrikanska kulturerna. Se vidare Adu 
Boahen, African perspectives on colonialism (Baltimore 1987), s. 18-22. 
76 Comaroff & Comaroff, 1991, s. 250. 
77 Erik Egeland, Christianity, Generation and Narrative: Religious Conversion and 
Change in Sidama, Ethiopia, 1974–2012 (Uppsala 2016), s. 223. 
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berättelsen om Hamasenrörelsen säga oss något mer om de första evangelis-
ternas sociala anseende och inflytande i det förkoloniala samhället.  

Konverteringsbegreppet har följaktligen visat sig vara problematiskt vid 
tillämpning inom missionsstudier samtidigt som det i en narrativ bemärkel-
se kan avslöja sociala maktordningar mellan män. Bengt Sundkler som var 
professor i missionsvetenskap framhöll att han föredrog begreppet över-
gång eller passage (”transition”), men att denna sedan följs av en konver-
tering som utgår från någon form av väckelse.78 Min undersökning skiljer på 
församlingsmedlemmar som anslutit sig till de olika missionssällskapen 
under kolonialismen och de tidiga afrikanska evangelisterna. Detta för att 
många av evangelisterna var en del av eller på annat sätt kan kopplas till den 
tidiga Hamasenrörelsen som var aktiv före kolonialismen. Väckelsen som 
de afrikanska evangelisterna beskriver i sina konverteringsnarrativ ska alltså 
inte förväxlas med de övriga församlingsmedlemmarnas inställningar. Där-
för betraktas mötet mellan de svenska missionärerna och de flesta försam-
lingsmedlemmarna lämpligast som ett slags övergång eller som ett långt 
samtal medan konverteringsbegreppet endast används för att i bakgrunds-
kapitlet analysera några av de tidiga evangelisternas utsagor.  

I Congregational missions and the making of an imperial culture in nine-
teenth-century England, undersöker Susan Thorne klass och mission inom 
en brittisk kontext. Thorne visar på de nära band som fanns mellan koloni-
satörerna och missionärerna och förklarar att utlandsmissionen kom att bli 
en feminiserad del av den sociala imperialistiska agendan. Den ”nya” impe-
rialismen maskuliniserades i och med de nationalistiska idealen och ideal 
om erövring samtidigt som missionen allt mer tog över de filantropiska 
idealen och därmed feminiserades.79  

Kristen mission kunde dessutom vid den här tiden vara emanciperande 
för kvinnorna som missionerade. Detta behandlas i antologin Gender, Race 
and Religion: Nordic Missions 1860–1940 vilken ger exempel på nordiska 
kvinnors frigörelsekamp inom missionsrörelsen. Dessvärre skriver forskar-
na nästan uteslutande om vita kvinnor utan att reflektera över hur dessa 
missionärskvinnors frigörelse kunde påverka kvinnorna de sökte omvän-

— 
78 Bengt Sundkler & Christopher Steed, A history of the church in Africa (Cambridge 
2000), s. 96. 
79 Susan Thorne, Congregational missions and the making of an imperial culture in 
nineteenth-century England (Cambridge 1999). För fortsatt forskning om kristendom 
och maskulinitet se Yvonne Maria Werner (red.), Kristen manlighet: ideal och verklighet 
1830–1940 (Lund 2008). 
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da.80 Kvinnliga missionärers handlingsutrymme belyses även i Karin Sarjas 
avhandling Ännu en syster till Afrika som visar hur kvinnliga missionärer 
systematiskt hölls tillbaka för att inte få ökat inflytande.81 Forskning som 
behandlar missionen ur ett genusperspektiv kan således även visa exempel 
på hur koloniala och patriarkala strukturer samverkade inom en vit, euro-
peisk/västerländsk kontext.  

Till skillnad från mycket av den tidigare missionsforskningen fokuserar 
Birgitta Larsson i Conversion to greater freedom? mindre på missionärerna 
och mer på de så kallade mottagarna. Larssons forskning om kristen mis-
sion i nordvästra Tanzania visar hur haya-kvinnor aktivt tog ställning mot 
patriarkala inrättningar i det koloniala samhället. Enligt Larsson flydde 
flickor och kvinnor från de inhemska patriarkala strukturerna och sökte 
stöd hos missionärerna då de hade mer att vinna på att t.ex. gå med i den 
lutherska rörelsen eftersom detta ofta innebar ett mer jämställt äktenskap.82 
Även min undersökning avser studera afrikanska kvinnors villkor inom en 
kolonial kontext men till skillnad från Larssons forskning inbegriper min 
afrikansk-centrerade studie också en analys av hur de inhemska patriarkala 
strukturerna påverkades av kolonialismen. Frånvaron av en sådan analys i 
Larssons forskning bortser inte enbart från det koloniala förtrycket de 
afrikanska kvinnorna också utsattes för i samband med det inhemska för-
trycket utan riskerar även att ge en missvisande bild av inhemska patriar-
kala strukturer. 

Larssons studie kan jämföras med Deborah Gaitskells ”’Christian com-
pounds for girls’: church hostels for African women in Johannesburg, 1907–
1970”. Gaitskell är mer kritisk till missionärernas motiv när de anordnade 

— 
80 Bortsett från en artikel, Hanna Mellemsether, ”African Women in the Norwegian 
Mission in South Africa”, i Inger Marie Okkenhaug (red.), Gender, race and religion: 
Nordic missions 1860–1940 (Uppsala 2003). 
81 Karin Sarja, ”Ännu en syster till Afrika”: trettiosex kvinnliga missionärer i Natal och 
Zululand 1876–1902 (Uppsala 2002). Se även Gunilla Gunner Nelly Hall: uppburen och 
ifrågasatt: predikant och missionär i Europa och USA 1882–1901 (Uppsala 2003). I anto-
login Putting names with faces konstateras att trots att det ofta fanns fler kvinnor som 
var aktiva inom missionsverksamhet än män, uppmärksammas detta inte i missions-
arkiven. När kvinnorna nämns vid namn så är det ofta utan att ge namnet ett ansikte 
eller tvärtom finns fotografier bevarade på kvinnor vars namn inte anges. Christine 
Lienemann-Perrin, Atola Longkumer & Joye S. Afrie (red.), Putting names with faces: 
women’s impact in mission history (Nashville 2012). 
82 Birgitta Larsson, Conversion to greater freedom?: women, church and social change in 
north-western Tanzania under colonial rule (Uppsala 1991).  
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boenden för afrikanska kvinnor i Johannesburg och menar att det även 
handlade om makt och kontroll över kvinnors sexualitet.83  

I African women and religious change fokuserar även Victoria Ibewuike 
på kvinnliga mottagare av västerländsk mission. Ibewuike visar i sin av-
handling hur den kristna missionen påverkade en grupp igbo-kvinnor 
(kallade asaba) i östra Nigeria. Till skillnad från Larssons studie framhåller 
Ibewuike en mer komplex bild av de lokala maktstrukturerna och kolonia-
lismens inverkan på dem. De första som konverterade till kristendom bland 
igbo-folken befann sig i samhällets utkant och såg den nya religionen som 
ett sätt att frigöra sig från förtrycket inom det traditionella samhället.84 På 
det här sättet kunde alltså fattiga och andra utsatta kvinnor dra fördel av 
missionen men problemet var att såväl missionärer som kolonisatörer sam-
tidigt införde praktiker som på strukturell nivå framförallt gynnade männen 
i det lokala samhället. Till exempel började präster allt mer ta över många av 
de praktiker som tidigare utfördes av fria igbo-kvinnor vilket på sikt ledde 
till att kvinnor förlorade sin religiösa och politiska status i samhället.85 Ibe-
wuikes kritiska hållning gentemot missionärernas inverkan på lokalbefol-
kningen skiljer sig således avsevärt från Larssons uppfattning.  

Malin Gregersen och Robert Odén har i sina respektive avhandlingar, 
Fostrande förpliktelser och Wåra swarta bröder, tagit upp frågor om repre-
sentativitet. De utgår båda från postkoloniala teorier i sina analyser och 
söker på olika sätt ge en mer nyanserad bild av missionens uppdrag i en 
kolonial kontext. Gregersen har studerat texter som skickades från ett 
svenskt missionssjukhus i Tirrupatur i Sydindien och framhåller att det i ut-
sagorna finns en ambivalens angående det fostrande uppdraget. Missio-
närerna skulle förbereda de indiska kristna att ta över ansvaret för mis-
sionsverksamheten men samtidigt uttrycktes att samma människor inte var 
tillräckligt mogna för att kunna genomgå önskad förändring.86 Både Greger-

— 
83 Deborah Gaitskell, ”’Christian compounds for girls’: church hostels for African 
women in Johannesburg, 1907–1970”, Journal of Southern African Studies 1979. 
84 Victoria O. Ibewuike, African women and religious change: a study of the western Igbo 
of Nigeria: with a special focus on Asaba town (Uppsala 2006), s. 316. Eliza Kent ger 
exempel på liknande mönster i Indien, där ofta kvinnor som ansågs tillhöra lägre kast 
kunde höja sin sociala status genom att konvertera till kristendom. Converting women: 
gender and Protestant Christianity in colonial South India (New York 2004).  
85 Ibewuike, 2006, s. 308. 
86 Malin Gregersen, Fostrande förpliktelser: representationer av ett missionsuppdrag i 
Sydindien under 1900-talets första hälft (Lund 2010), s. 244-245. Likt Gregersen studerar 
även Lars Berge missionärernas fostrande uppdrag i sin avhandling The Bambatha 
Watershed men utgår i sin forskning om missionen i Sydafrika inte från ett postkolonialt 
perspektiv. Däremot tar Berge upp enskilda evangelisters färdigheter och erfarenheter. 
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sen och Odén lyfter i sina undersökningar även fram hur en pietistisk tanke 
om personlig omvändelse samverkar med den anonymiserande koloniala 
bilden av den Andre. Odén visar i sin forskning hur såväl en orientalistisk 
som pietistisk tankestruktur legat till grund för hur icke-vita människor 
representerades i EFS:s Missionstidning under slutet av 1800-talet.87 Greger-
sens och Odéns forskningsresultat är viktiga för att få en bättre inblick i 
komplexiteten som ligger i missionärernas fostrande uppdrag. Att som 
Larsson betrakta missionärerna som något slags hjältar vore lika förenklat 
som att hålla med Césaire och Fanon i deras framställningar av missionärer 
som kolonisatörer. Mitt afrikansk-centrerade förhållningssätt ger de sven-
ska missionärernas handlingar i den eritreanska kontexten inget utrymme 
för närmare analys men det innebär inte att missionen eller missionärerna 
som aktörer helt ska ignoreras. Insikt om den position som missionärerna 
intog mellan de afrikanska evangelisterna/församlingsmedlemmarna och 
kolonisatörerna är en förutsättning för att förstå afrikanernas agerande och 
reagerande. 

Forskning om de evangelisk-lutherska kyrkornas  
framväxt i Eritrea 

Den amerikanske historikern Donald Crummey och den svenske teologen 
Gustav Arén har studerat europeisk kristen mission i Etiopien under 1800-
talet. Forskarna har delvis använt sig av samma källor från arkiv i England 
och Schweiz men medan Crummey fokuserat mer på de protestantiska och 
katolska missionärernas möten med den ortodoxa kyrkan visar Arén istället 
hur den europeiska missionen omedvetet lett till den etiopiska kyrkan 
Mekane Yesus framväxt.88 Arén skriver om hur Mekane Yesus-kyrkan, som 
växte fram under mitten av 1900-talet, har sina rötter i den reformrörelse 
som verkade i Hamasen i dagens Eritrea. Ambitionen var enligt Arén att 
lyfta fram afrikanernas initiativ vilka ledde till kyrkans framväxt.89 Trots att 
mycket utrymme ändå ges åt europeiska aktörer har Aréns studie blivit en 

 
Se vidare The Bambatha Watershed: Swedish missionaries, African Christians and an 
evolving Zulu church in rural Natal and Zululand 1902–1910 (Uppsala 2000). 
87 Robert Odén, Wåra swarta bröder: representationer av religioner och människor i 
Evangeliska fosterlandsstiftelsens Missions-Tidning, 1877–1890 (Uppsala 2012). Den pie-
tistiska tanken inom EFS kan även jämföras med Gelfgrens användning av väckelse-
begreppet. Gelfgren skriver att de ”olika väckelserörelserna har vanligtvis uppkommit 
med syftet att vitalisera den kristna tron, ofta som en kritik mot vad deras anhängare an-
sett vara en ytlig tro som inte berör individen på djupet”, 2003, s. 25.  
88 Crummey, 1972; Arén, 1978. 
89 Arén, 1978, s. 19. 
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av de viktigaste böckerna för många kenisha i Eritrea, vars historia sällan 
beskrivits så detaljerat. 

Det finns tre böcker som behandlar kenishas historia i det förkoloniala 
och/eller koloniala Eritrea vilka är mycket viktiga för min studie. Vid sidan 
av Aréns bok Evangelical Pioneers in Ethiopia, finns Karl Johan Lundströms 
och Ezra Gebremedhins Kenisha: the roots and development of the Evange-
lical Church of Eritrea (ECE) samt Alazar Menghestus Bakgrunden till och 
framväxten av en luthersk kyrka i Eritrea (LCE).90 Böckernas titlar talar om 
att de avser berätta om den evangeliska respektive lutherska kyrkans fram-
växt i Eritrea. Kyrkorna ska alltså alla ha rötter som går tillbaka till den 
evangeliskt förkunnande rörelsen i Hamasen under 1870-talet.91 Flera av de 
källor som används i min studie har även använts i den tidigare forskningen 
om kenisha och dess rötter. Böckerna tillhandahåller kunskap om såväl en-
skilda evangelisters liv som det svensk-eritreanska samarbetet vilket låg 
bakom framväxten av kyrkorna. Jag förhåller mig kontinuerligt till den här 
forskningen i min undersökning då den inte enbart förser den med väsent-
lig kännedom om kenishas bakgrund och historia utan även berör flera 
frågor som är intressanta för min undersökning att utforska vidare.  

Min studie skiljer sig i huvudsak från Aréns, Menghestus samt Lund-
ströms och Gebremedhins forskning med avseende på avgränsningar och 
analys. Det afrikansk-centrerade perspektivet gör det som sagt möjligt att 
avgränsa studien till att huvudsakligen handla om afrikaner. Det här är en 
ambition som den tidigare forskningens författare också sagt sig ha men 
böckernas tyngdpunkt vid kyrkan och trosuppfattningar förefaller ibland 
överskugga afrikanernas agens. Böckerna tenderar också att vara mer be-
skrivande än analyserande och frågor om ras och genus lyser med sin från-
varo. Min avsikt är att genom betydligt smalare tidsmässiga och geografiska 
avgränsningar genomföra en djupare teoretisk analys som tydligare lyfter 
fram afrikanernas röster.  

— 
90 Lundström & Gebremedhin, 2011; Menghestu, 2003. Eftersom både EFS och BV var 
aktiva i Eritrea under samma period resulterade detta i att två skilda lutherska kyrkor 
byggdes upp parallellt i landet, Evangelical Church of Eritrea (ECE) samt Lutheran 
Church of Eritrea (LCE), sedan 2006 har kyrkorna gått samman och bytte då namn till 
Evangelical Lutheran Church of Eritrea (ELCE). 
91 Arén (1978) kallar rörelsens ledare för Bibel Readers, jag refererar till dessa personer som 
de tidiga/första evangelisterna och kallar den förkoloniala rörelsen Hamasenrörelsen.  
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Det förkoloniala och koloniala Eritrea 
I det här inledningskapitlet har jag vid upprepade tillfällen betonat den lo-
kala kontextens betydelse i en afrikansk-centrerad studie. Trots den begrän-
sade forskningen om det förkoloniala och koloniala Eritrea finns ändå en 
del studier som ger en tydligare bild av de lokala samhällsförhållandena i 
höglandsregionen under undersökningsperioden. Forskning om den ita-
lienska kolonialismen, inhemsk sedvanerätt, jordbrukssamhället i höglan-
det, språk samt traditionella ordspråk och talesätt används för kontextuali-
sering i undersökningen.92  

Forskning om den italienska kolonialismen är begränsad och behandlar i 
väldigt liten utsträckning den effekt kolonialismen hade på de koloniserade. 
Tekeste Negash avhandling Italian Colonialism skiljer sig på så vis från det 
mesta av forskningen inom ämnet då han avser utforska, som han uttrycker 
det, den afrikanska sidan av fenomenet.93 Italienarna förde en politik i Erit-
rea som närmast kan liknas vid ett apartheidsystem. Den italienska kolonia-
lismen skilde sig på flera sätt från den brittiska och franska kolonialismen i 
Afrika. Negash framhåller i sin studie att både näringslivet och utbildnings-
systemet i kolonin utformades för att hålla tillbaka de koloniserade och 
stärka den egna makten över dem. Detta var ett system som till skillnad från 
det brittiska och franska systemet även ledde till att det i Eritrea aldrig 
utvecklades någon västerländskt utbildad elit som motsatte sig det koloniala 
systemet.94 Enligt Negash resulterade den italienska kolonialmaktens strä-
van efter att upprätthålla strikt segregation mellan kolonisatörer och koloni-
serade i att inga omvälvande samhällsförändringar ägde rum i regionen.95  

Kjetil Tronvolls antropologiska studie, Mai Weini, beskriver traditionella 
mönster inom det abessinska höglandets jordbrukssamhälle. Fältstudierna 
utfördes under tidigt 1990-tal, alldeles efter det att striderna mot Etiopien 
lagts ned och strax före Eritrea förklarades som självständig stat. Tronvoll 
— 
92 Se t.ex. Negash, 1987; Uoldelul Chelati Dirar, ”Colonialism and the Construction of 
National Identities: The Case of Eritrea”, Journal of Eastern African Studies 2007; 
Yohannes Gebremedhin, The challenges of a society in transition: legal development in 
Eritrea (Trenton, N. J 2004); Lyda Favali & Roy Pateman, Blood, land, and sex, legal and 
political pluralism in Eritrea (Bloomington, IN 2003); Kjetil Tronvoll, Mai Weini, a 
highland village in Eritrea: a study of the people, their livelihood, and land tenure during 
times of turbulence (Lawrenceville, NJ 1998); Mussie G. Tesfagiorgis, Eritrea (Santa 
Barbara 2010); Tesfa G. Gebremedhin & Tesfagiorgis Gebre Hiwet (red.), Traditions of 
Eritrea: linking the past to the future, (Trenton 2008). 
93 Negash, 1987, s. 18. 
94 Se även Uoldelul Chelati Dirar, ”From Warriors to Urban Dwellers”, Cahiers d’études 
africaines  2004, s. 538-539; Negash, 1987, s. 121. 
95 Negash, 1987, s. 137. 
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visar i sin forskning hur stora delar av organiseringen i det traditionella by-
samhället bygger på olika invecklade släktskapssystem som går långt till-
baka i tiden.96 Tack vare den muntliga traditionen Tronvoll mötte i det 
eritreanska höglandet får han inblick i en del höglandstraditioner som går 
längre tillbaka än kolonialismen. Den segregerande kolonialpolitiken Ne-
gash skriver om kan således ha bidragit till att flera äldre traditioner och 
synsätt bevarades trots många år av utländska makters ockupation. Detsam-
ma gäller även ett par artiklar i antologin Traditions of Eritrea: Linking the 
past to the future, där bland annat ordspråk och sägner berättar om tradi-
tioner i höglandsregionen.97 Eritrea har givetvis utvecklats enormt sedan 
kolonialismen och självständighetskriget mot Etiopien men tack vare en 
kombination av muntlig tradition och tidigt utvecklade skriftspråk i regio-
nen finns möjlighet att spåra hur exempelvis inhemsk sedvanerätt kunde 
påverka sociala maktordningar före och under kolonialismen.98 

Beteckningar och avgränsningar 
I dagens Eritrea kallas evangeliskt-kristna eritreaner kenisha, men så har 
inte alltid varit fallet. Begreppet är omstritt och ingen tycks veta när eller 
varifrån begreppet kommer.99 Jag undviker beteckningen kenisha i under-
sökningen eftersom begreppet inte förekommer i källorna från tidsperioden 
som studeras. Istället används oftast de beteckningar som anges i källorna 
oavsett om det handlar om afrikanerna eller de svenska missionärerna. 
Detta innebär att jag också undviker att beteckna de afrikanska evangelis-
terna och de övriga församlingsmedlemmarna som eritreaner. Min under-
sökningsperiod sträcker sig från 1890, det vill säga från det att italienarna 
tagit över styret i höglandet, fram till 1916.100 Höglandsregionen som står i 

— 
96 Tronvoll, 1998. 
97 Mihreteab Gebrehiiwet, ”Work ethic in the context of the Eritrean tradition” i Gebre-
medhin & Gebre Hiwet (red.), 2008; Gaim Kibreab ”Gender Relations in the Eritrean 
Society” i Gebremedhin & Gebre Hiwet (red.), 2008. 
98 Se t.ex. Favali & Pateman, 2003; Gebremedhin, 2004. 
99 Ezra Gebremedhin skriver att det finns de som hävdar att begreppet till en början hade 
en nedsättande innebörd men uppger dessutom att termen kenisha har ett semitiskt 
ursprung och kan kopplas till kanisa och knesset (det vanligaste ordet för kyrka på ara-
biska respektive hebreiskans ord för samlingsplats). Dessutom kallas den evangelisk-
lutherska kyrkan i Tanzania på kiswahili Kanisa la Kiinjili la Kilutheri. Ännu tycks ingen 
veta när begreppet kenisha först började användas i Eritrea eller hur begreppet utvecklats 
med tiden. Se vidare Lundström & Gebremedhin, 2011, s. 26. 
100 Den tidsmässiga avgränsningen (1890–1916) gäller den huvudsakliga undersökningen 
(kap 2-5). I kapitel 1 (Berättelsen om början) vilket är ett bakgrundskapitel görs även en 
jämförelse mellan förkoloniala och koloniala förhållanden för att undersöka evangelis-
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fokus i undersökningen gick från att vara under etiopiskt styre till att ingå i 
den italienska kolonin Eritrea. De koloniserade folken i den här regionen 
kallade sannolikt inte sig själva eritreaner under kolonialismens första tid. 
Dessutom kan användning av beteckningen ”eritrean” skapa förvirring 
eftersom den kan förväxlas med dagens uppfattningar kring en nationell 
eritreansk identitet. 

Till sist ska även sägas något om titlar och namn. När det gäller titlar på 
inhemska befattningar används dessa enbart om de även står uttryckta i den 
aktuella källan. Däremot används oftast inte källornas sätt att stava namn på 
personer och platser utan stavning sker istället på det sätt som förekommer 
inom den tidigare forskningen.101 

Disposition  
Dispositionen styrs i första hand av en tematisk princip men kan till viss del 
även ses som kronologisk eftersom det första och sista empiriska kapitlen 
dessutom behandlar ett slags tidsmässig början och slut. Förutom inled-
nings- och avslutningskapitlet består avhandlingen av fem kapitel som be-
handlar olika teman. Det första kapitlet (Berättelsen om början) är ett bak-
grundskapitel även om det här också görs en analys av sociala maktför-
hållanden. Detta kapitel berättar om hur några av de första evangelisternas 
situation såg ut innan de började arbeta för de svenska missionärerna. 
Berättelsen om Hamasenrörelsen utspelar sig i det förkoloniala Eritrea men 
för att ge en mer nyanserad bild av evangelisternas bakgrund används i det 
här kapitlet källor skrivna under kolonialtiden såväl som källor från tiden 
när händelserna utspelade sig.  

Den huvudsakliga undersökningen presenteras sedan i kapitel 2 till 5 
vilka behandlar teman som studerar afrikanernas strategier för hantering av 
kolonialt förtryck, det vill säga avkoloniseringsprocessen. Kapitel 2 (Till-
baka till höglandet) beskriver de nya maktförhållanden som några av de 
svenskutbildade afrikanska evangelisterna mötte när de efter sina studier i 
Sverige återvände till ett koloniserat ”hemland”. Individuella strategier för 
avkolonisering analyseras utifrån teorier om hemhörighet, identitet och 
alienation. Kapitel 3 (Förhandlingarnas tid) tar istället fasta på de kollektiva 

 
ternas sociala bakgrund. Av den här anledningen används även källor från dessförinnan 
kolonialismen i detta kapitel.  
101 I studien benämns även alla afrikanska evangelister vid deras förnamn. Än idag vore 
opraktiskt om eritreaner skulle kallas vid sina efternamn eftersom de allra flesta bär sin 
fars förnamn i efternamn. Detta innebär alltså att evangelisterna benämns vid förnamn 
samtidigt som de svenska missionärerna benämns vid efternamn vilket överensstämmer 
med källorna.  
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handlingar som var en följd av de afrikanska evangelisternas såväl som mis-
sionens övriga församlingsmedlemmars visade skepsis eller motstånd till 
missionens praktiker. Kapitel 4 (De nedtystade kvinnornas sång) delas in i 
två delar vilka mer specifikt studerar kolonialismens inverkan på patriarkala 
strukturer samt kvinnornas avkolonisering. Kapitel 5 (Återupprättelsens 
tid), är avhandlingens sista empiriska kapitel vilket dessutom handlar om 
undersökningsperiodens senare år. Kapitlet kan med andra ord ses som en 
fortsättning på både kapitel 2 och 3 och behandlar följaktligen såväl indivi-
duella som kollektiva avkoloniseringsprocesser. Avhandlingen avslutas med 
en kortare diskussion kring undersökningens slutsatser vilken även avser 
belysa hur ovanstående teoretiska teman är sammanflätade med varandra. 
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K A P IT EL  1  
 

Berättelsen om början  

I skriften ”Nai wängel birhan ab Hamasen kämäy ilu käm zi’aton käm 
itägältsen” [Hur evangeliets ljus inträdde och uppenbarades i Hamasen] 
berättar qeshi [-präst] Solomon Atsqu och qeshi Zer’a-Tsion Muse om mot-
gångarna och framgångarna de mötte när de tillsammans med andra präster 
och diakoner i byn Tse’azzega kritiserade den inhemska tewahdokyrkan i 
det förkoloniala abessinska höglandet. Skriften är en krönika skriven på 
tigrinja och publicerades i boken Birhan yikun [Varde ljus!] i Asmara 
1912.102 Prästerskapet i Tse’azzega vände sig mot helgondyrkan och hävdade 
att bibeln var den enda vägen till Gud. Intresset för det nya budskapet 
prästerna förmedlade växte och nådde ut till flera byar i höglandsprovinsen 
Hamasen. Krönikans författare Solomon och Zer’a-Tsion var själva aktiva i 
den rörelse som växte fram och som senare har kommit att betraktas som 
ett slags början för den eritreanska evangelisk-lutherska kyrkan.103 Trots att 
texten skrevs många år efter händelserna och bygger på författarnas minnen 
är källan att betrakta som mycket pålitlig. Skildringen är relativt detaljrik 
och namn på platser, personer och händelseförloppet stämmer överens med 
brev och andra anteckningar från tiden då det hände.104 Men som det här 
kapitlet kommer att visa har ändå de olika källorna som berättar om Ha-
masenrörelsens tid på flera sätt färgats av tiden de skrevs. 

Berättelsen har fått stor betydelse för kenishas historia och krönikan från 
1912 har utgjort en viktig källa i den tidigare forskningen om Evangeliska 
fosterlandsstiftelsens mission i Eritrea och Etiopien. Gustav Arén utgår från 
den här berättelsen i sin avhandling Evangelical Pioneers in Ethiopia och i 

— 
102 Solomon Atsqu & Zer’a-Tsion Muse, ”Nai wängel birhan ab Hamasen kämäy ilu käm 
zi’aton käm itägältsen” i Olof Eriksson (red.), Birhan yikun [Sia la Luce!] (Asmara 1912).  
103 Se t.ex. Lundström & Gebremedhin, 2011. 
104 Arén har jämfört texten med rapporter och missionärsbrev som skrevs vid samma tid 
och funnit att varje gemensam händelse överensstämt. Arén framhåller även att källans 
riktighet visar på muntlig traditions pålitlighet: Arén, 1978, s. 17.  
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boken Kenisha ger Ezra Gebremedhin en vidare tolkning av berättelsen.105 
Slutligen har också den här krönikan om hur ljuset kom till Hamasen, ut-
gjort en viktig del i den eritreanska evangelisk-lutherska kyrkans (ELCE) 
”Hazir zanta biete kristian” [Kyrkans historia i korthet], vilket är en historik 
sammanställd av ELCE:s styrelse 2009.106 

Det här kapitlet tar avstamp i berättelsen om hur det hela började. 
Medan den tidigare forskningen har valt att lyfta fram vad som egentligen 
hände och vilken religiös betydelse dessa händelser har fått, är min avsikt 
snarare att utforska vad berättelsen kan säga oss om förkoloniala och kolo-
niala sociala maktordningar i Hamasen. Detta görs bland annat genom att 
studera hur författarna förhöll sig till den koloniala samtiden. Krönikan 
skrevs på uppdrag av det svenska missionssällskapet EFS och var sålunda 
förmodligen tänkt att fungera som ett slags konverteringsnarrativ. Under 
det italienska styret kunde det finnas anledning att betona att missionens 
församlingar i kolonin Eritrea faktiskt hade sina rötter i ett inhemskt initia-
tiv, men Solomons och Zer’a-Tsions ambitioner att reformera kyrkan 
förefaller avtagit med tiden. En jämförelse mellan krönikan från 1912 och 
de källor som skrevs under tiden Hamasenrörelsen var aktiv kan med andra 
ord avslöja hur författarnas attityder förändrades över tid. Avslutningsvis 
ställs även de förkoloniala och koloniala utsagorna om den religiösa om-
ställningen mot dagens skildringar av berättelsen om början.  

Hamasenrörelsens framväxt  
Historikern Donald Crummey beskriver det kristna Etiopien under 1800-
talet som splittrat.107 Sekter som avvek från den dominerande tewahdokyr-
kan blev allt fler och växte sig allt starkare till följd av den stora teologiska 
frågan om Kristi natur vilken var aktuell i regionen sedan 1600-talet.108 Efter 
århundraden av teologisk splittring beslutade slutligen år 1878 kejsaren 
Yohannes IV att lagföra den ortodoxa tewahdo-doktrinen som den enda 
accepterade. Syftet var att få ett slut på de dogmatiska skillnaderna som 
splittrade landet. Det religiösa enandet skulle sätta stopp för provinsernas 

— 
105 Arén, 1978; Lundström & Gebremedhin, 2011, s. 105-118. 
106 ECE, Hazir zanta biete kristian [kyrkans historia i korthet], Asmara 2009. 
107 Crummey, 1972, s. 14. 
108 Frågan om Kristus natur präglade under lång tid den abessinska kyrkan och delade in 
den i två läger Qebat (Unction) och Tewahdo (union). För vidare diskussion se Crum-
mey, 1972, s. 20; Lundström & Gebremedhin, 2011, s. 86-88. 
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ökande makt varför kejsaren också beslöt att ställa alla som fortsatte följa 
sina gamla doktriner inför domstol.109 

Det var i det här religiöst och politiskt splittrade abessinska höglandet 
som en grupp präster och diakoner i byn Tse’azzega, någon gång på 1860-
talet brukade samlas om kvällarna för att läsa bibeln. Efter att ha funnit en 
bibel skriven på amhariska i kyrkans bibliotek hade gruppen fått en djupare 
förståelse av bibelns ord.110 Prästerskapet i Tse’azzega hanterade amhariska i 
både tal och skrift trots att deras modersmål var tigrinja men deras tidigare 
erfarenheter av bibelläsning var på språket ge’ez. Som talspråk var ge’ez 
sedan länge utdött och användes enbart inom kyrkan vid den här tiden 
vilket kan förklara varför prästerna ansåg att de fann djupare insikter tack 
vare tillgången till den amhariska översättningen.111  

Krönikan i Birhan yikun berättar att Hamasenrörelsen fick stor sprid-
ning i provinsen och dessutom erkändes av flera kyrkliga ledare. Solomon 
och Zer’a-Tsion som var diakoner i Qidus Giorgis kyrka i Tse’azzega fick 
tack vare den amhariska bibelöversättningen möjlighet att utöka sina bibel-
kunskaper och avancera inom kyrkan. Efter en tid beslöt ärkeprästen i 
Hamasen, haleqa Afeworki, att ta med Solomon och Zer’a-Tsion till Adwa 
för att prästvigas. Under deras resa fick de även möjlighet att träffa bis-
kopen som uppmanade de ordinerade prästerna att sprida sina kunskaper 
om evangeliet i sitt eget land men också utanför om de hade möjlighet att 
göra detta.112 Solomon och Zer’a-Tsions prästvigning talar för att den nya 
rörelsen erkändes av den abessinska tewahdokyrkans högre ledning före 
kejsaren Yohannes IV:s styre (1872–1889). Biskopen ska alltså inte ha upp-
fattat rörelsens förkunnelse som särskilt avvikande utan valde, enligt krö-
nikan, att ställa sig bakom den. Solomon och Zer’a-Tsion framställer på det 
här sättet rörelsens verksamhet som fullt legitim och inte på något vis 
kättersk. Istället väljer författarna att peka ut några munkar från ett närlig-
gande kloster som Hamasenrörelsens huvudsakliga fiender.113  

Klostret Debre Bizen låg bara några kilometer från kyrkan i Tse’azzega 
och dess inflytande var sedan länge stort i det förkoloniala Hamasen. Mun-
karnas politiska inflytande lär även ha ökat under kejsaren Yohannes IV:s 

— 
109 Bahru Zewde, A history of modern Ethiopia 1855–1974 (London 1991), s. 48. 
110 Enligt Arén är det mest sannolikt att bibeln i fråga var ett exemplar av Abu Rumis 
bibelöversättning vilken publicerades av British and Foreign Bible Society och spreds på 
uppdrag av några missionärer i Etiopien i maj och juni 1843. Arén, 1978, s. 184.  
111 Atsqu & Muse, 1912, s. 185. 
112 Atsqu & Muse, 1912, s. 185. 
113 Atsqu & Muse, 1912, s. 187 ff. 



B R Ö D E R  E M E L L A N  
 

 54 

tid då denne kejsare var en så kallad vän av religionen.114 I takt med att 
rörelsen nådde ut till alltfler människor runt om i provinsen började mun-
karna i Debre Bizen, enligt krönikan, känna sin ställning hotad. Enligt 
Solomon och Zer’a-Tsions krönika gjorde munkarna allt i sin makt för att 
motarbeta den nya rörelsen. Författarna berättar om flera konfrontationer 
som uppstod mellan munkarna och Hamasenrörelsens representanter vilka 
snarare beskriver en maktkamp mellan män än riktar uppmärksamheten på 
den religiösa förändringen.115  

Konflikten med munkarna 
Första gången Hamasenrörelsens ledare konfronterades av munkarna från 
Debre Bizen skedde någon gång under våren 1873. Qeshi Gebremedhin, 
överstepräst i Tse’azzega och en av rörelsens mest framstående företrädare, 
hade under en resa råkat träffa på några av munkarna i Addi qontsi, en 
annan by i provinsen Hamasen. Gebremedhin hälsade artigt på munkarna 
eftersom han trodde att allt var i sin ordning, men av munkarnas kyliga 
beteende förstod han att något inte stod rätt till och återvände omedelbart 
hem för att berätta för de andra ledarna inom rörelsen om vad som hade 
hänt. Prästerna förstod nu att munkarna var på väg till bydomaren blatta 
Gebru Kidan med anklagelser mot dem och förberedde sig således på att 
ställas till svars för sin nya trosutövning. Kejsarens lokala och regionala 
ledare stod tewahdokyrkans elit nära vilket kan förklara varför munkarna 
vände sig till denna rättsliga instans med sina anklagelser. Inom kort sände 
bydomaren sina soldater för att hämta rörelsens företrädare men Solomon 
och Zer’a-Tsion hävdar att eftersom deras hjärtan var fyllda av glädje över 
deras nyvunna tro, hade de inget att frukta och var snarare glada över att 
följa med soldaterna.116 

Berättelsen låter alltså inte enbart förstå att en konfrontation var väntad 
utan att den dessutom var efterlängtad. Gebremedhin tvekade aldrig att 
ställa in sin resa utan återvände snabbt tillbaka till Tse’azzega. Beskedet 
framställs såsom att det vore både glädjande och önskat trots att munkarna 
stod mycket högre än prästerna i den kyrkliga hierarkin. Förmodligen fanns 
hos rörelsens företrädare en förhoppning om att de med nyvunna bibel-
kunskaper äntligen skulle få möjlighet att utmana den gamla ordningen och 
kyrkans hierarkiska system. Enligt berättelsen tycks allt ha gått enligt pla-
nerna och nu väntade de att få utmana munkarna och deras ställning. 
— 
114 Zewde, 1991, s. 48. 
115 Atsqu & Muse, 1912, s. 187-191. 
116 Atsqu & Muse, 1912, s. 186. 
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Inte helt oväntat slutade den första konfrontationen med att båda parter 
lämnade rättegången utan att något beslut hade fattats i frågan. Provinsen 
Hamasen har i historisk forskning beskrivits som ”en liten republik”. Flera 
sedvanerättsliga lagar kan dateras så långt tillbaka som 1400-talet och det 
rättsliga systemet kännetecknades sedan länge av öppenhet och konsen-
sus.117 I Hamasen antogs oftast vid behov nya lagar av ett råd bestående av 
representanter från provinsens alla byar. Eftersom införandet av en ny lag 
skulle föregås av allmän konsensus kunde mötena pågå i veckor upp till flera 
månader och ibland kunde det även ta år innan rådsmedlemmarna kom 
överens om en lag.118 Med en sådan konsensuskultur kan det knappast ha 
varit särskilt överraskande för prästerskapet i Tse’azzega att konflikten ännu 
var långt ifrån en lösning efter det första mötet inför blatta Gebru Kidan. 
Istället bestämdes vid det första mötets avslutande att en ny tid skulle sättas 
för att fortsätta diskussionen.119 

Konflikten gällde inledningsvis de olika parternas syn på änglarnas och 
helgonens förmåga att medla mellan människor och Gud. Hamasenrörelsen 
hävdade att detta inte står omskrivet i bibeln och därför inte skulle prakti-
seras inom kyrkan medan munkarna argumenterade för helgonens helande 
kraft. Abbat Haile-Yesus utsågs till att föra munkarnas talan vid rättegången 
och de åtalade representerades av såväl översteprästen Gebremedhin som 
hans bror Haile-Ab. Även Haile-Ab var präst i byn Tse’azzega och likt för-
fattarna till krönikan hade han inte genomgått någon högre utbildning inom 
tewahdokyrkans utbildningssystem utan var närmast självlärd. Författarna 
beskriver Haile-Abs bibelkunskaper som att de var en Guds välsignelse och 
att inte någon av Hamasenrörelsens motståndare kunde vinna en argumen-
tation mot Haile-Ab. Gebremedhin framställs också som en skicklig debat-
tör men ska däremot ha varit mer återhållsam i diskussionen. Medan Haile-
Ab valde att ta till en överlägsen ton för att provocera munkarna, valde 
istället hans bror översteprästen Gebremedhin att ge ett mer ödmjukt in-
tryck.120 Solomon och Zer’a-Tsion tar inte i krönikan ställning för om något 
av dessa tillvägagångsätt varit att föredra utan lämnar läsaren att förstå det 
som att båda bröderna var goda representanter för Hamasenrörelsen.  

Abbat Haile-Yesus inledde rättegången genom att hålla ett anförande där 
han direkt uppmanade till bannlysning och hävdade bestämt att de åtalade 
inte längre skulle få rätt till rim. Med rim menas tilldelning eller rättmätig 
— 
117 Gebremedhin, 2004, s. 32. 
118 Gebremedhin, 2004, s. 32-34. 
119 Atsqu & Muse, 1912, s. 188. 
120 Atsqu & Muse, 1912, s. 187. 
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andel av tillgångar, vilket i de åtalade prästernas fall skulle kunna vara allt-
ifrån gåvor av olika slag, till mat och dryck såsom ingera och sewa.121 Abot-
ten krävde att Tse’azzega-prästerna inte längre skulle få tillträde till kyrkan 
och att även alla som valde att fortsätta lyssna till dessa prästers predikan 
skulle fördömas.122  

När de närvarande munkarna instämde med Haile-Yesus påtalade Gebre-
medhin orättvisan i Haile-Yesus yttrande. Att Haile-Yesus utifrån sin ställ-
ning uppmanade till att fördöma de åtalade innan de ens hade fått svara på 
de anklagelser som riktades mot dem var mycket osakligt menade Gebre-
medhin. Några rådsherrar bad därefter munkarna att ta tillbaka bannlys-
ningen men munkarna vägrade ovillkorligen. I det här skedet menar Solo-
mon och Zer’a-Tsion att rörelsens representanter ska ha sagt att också de 
skulle ha bannlyst munkarna om det inte vore för att munkarna styrde i lan-
det och påtalar i samband med detta munkarnas inflytande över de värds-
liga instanserna i samhället. Anförandet avslutades sedan med att rörelsens 
företrädare i sin tur ska ha uppmanat församlingen att inte ge munkarna 
deras rim och på så sätt utmana munkarnas makt och inflytande. Rådsher-
rarna valde dock att inte ta parti för någon av parterna utan lät deras 
ömsesidiga fördömanden vara tillsvidare.123  

Påföljande dag besöktes Hamasenrörelsens ledare av några av rådets 
medlare vilka rådde prästerna till att enbart hålla sig till bibeln och inte 
hänvisa till andra böcker. Enligt krönikan svarade prästerna att bibeln var 
allt de behövde och mötet med munkarna fick på det här sättet trots allt ett 
gott slut. Efter en två dagar lång diskussion försonades till sist de båda 
parterna, omfamnade varandra och skildes åt som vänner.124 

Fångenskapen i Areza 
När Solomon och Zer’a-Tsion skriver att medlarna skulle ha uppmanat 
prästerna att undvika andra böcker än bibeln medger författarna att detta 
ändå kan ha varit aktuellt inom Hamasenrörelsens kretsar. Huruvida präs-
terna höll sitt ord framgår dock inte tydligt i berättelsen men kort efter att 
den trotsigare prästen, Haile-Ab, besökte klostret Debre Bizen tillsammans 
med en av kyrkans diakoner, Habte-Giorgos, väntade ännu en upptrissning 
av konflikten. Munkarna var nu enligt krönikan trötta på Gebru Kidans 

— 
121 Se Gebremedhins förklaring i Lundström & Gebremedhin, 2011, s. 107, samt diskus-
sion kring begreppets innebörd i sammanhanget, s. 114-116. 
122 Atsqu & Muse, 1912, s. 187-188. 
123 Atsqu & Muse, 1912, s. 187-188. 
124 Atsqu & Muse, 1912, s. 188. 
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försonande sätt och vände sig därför direkt till distriktets högste ledare som 
inte skulle vara lika tillmötesgående. Detta resulterade i att Haile-Ab, Habte-
Giorgos, Gebremedhin och Solomon arresterades av distriktsledaren ra’si 
Baryaus soldater. Zer’a-Tsion lämnades kvar hemma på grund av sjukdom.125  

De arresterade fördes till staden Areza där de, enligt Solomon och Zer’a-
Tsions krönika, utsattes för flera förödmjukande angrepp. Solomon och 
Zer’a-Tsion berättar att de tillfångatagna prästerna hölls fastkedjade i tre 
dagar innan de ställdes inför rätta och att de aldrig fick möjlighet att föra sin 
egen talan. Ra’si Baryau ansåg dem inte längre vara värdiga sin prästtitel och 
beordrade att deras prästerliga klädsel skulle slitas av dem. Några i för-
samlingen ansåg att de skulle piskas medan andra höll före att de skulle dö-
mas till döden. Efter en rad påhopp vädjade ändå munkarna till sist att ra’si 
Baryau skulle benåda fångarna trots de religiösa överträdelserna. Fångarna 
släpptes mot en mindre summa pengar efter att de svurit på att de inte 
skulle överge tron på profeterna och apostlarna.126 Skrattandes lämnade 
prästerna Areza efter frigivningen, skriver Solomon och Zer’a-Tsion, då de 
fann det särskilt lustigt att de skulle svära på något så självklart.127 

Återigen framställs Hamasenrörelsens ledare som vinnare i krönikan. 
Trots fångenskapen i Areza och det offentliga förlöjligandet beskriver Solo-
mon och Zer’a-Tsion sig själva som segrare i striden mot munkarna. De 
roades av hur bortkomna den äldre eliten hade varit som inte förstod att 
Hamasenrörelsen i själva verket predikade samma ord och tillhörde samma 
religion som de. Med andra ord kan Solomon och Zer’a-Tsions berättelse 
inte betraktas som ett konverteringsnarrativ. Istället för att framhäva skill-
nader mellan munkarna och Hamasenrörelsen gör Solomon och Zer’a-
Tsion en poäng av att båda parter egentligen hade samma tro. Författarna 
ger på det här sättet en bild av att munkarnas motstånd var helt obefogat 
och att de själva och rörelsen aldrig hade haft för avsikt att avlägsna sig från 
den abessinska tewahdokyrkan.  

Relationen till de svenska missionärerna  
År 1866 anlände EFS:s första missionärer i hamnstaden Massawa i dagens 
Eritrea. De svenska missionärerna hade siktet på Oromo i södra Etiopien 
men på grund av det politiskt oroliga läget i regionen bosatte de sig för en 

— 
125 Atsqu & Muse, 1912, s. 190. 
126 Solomon och Zer’a-Tsion skriver här även om ”de tre hundra” vilket är en referens till 
antalet biskopar och teologer vilka troddes varit närvarande vid kyrkomötet i Nicea år 
325. Se Lundström & Gebremedhin, 2011, s. 111. 
127 Atsqu & Muse, 1912, s. 191. 
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tid i låglandet. De började missionera för frigivna slavar i området och 
besökte kontinuerligt höglandsbyarna i Hamasen under låglandets varmaste 
säsong. Under vistelsen i höglandet fick de snart höra talas om Tse’azzega-
prästerna som gjort sig kända för sin hängivna bibelläsning.128 

I Solomons och Zer’a-Tsions krönika framkommer att Hamasenrörelsen 
under sin första tid kommit i kontakt med några svenska missionärer. Det 
berättas att författarna själva, men framförallt prästerna Gebremedhin och 
Haile-Ab, utvecklade goda vänskapsband till de två missionärerna Lager och 
Hedenström. Missionärerna och Tse’azzegaprästerna ska dessutom ha haft 
gott utbyte av varandras teologiska kunskaper. Solomon och Zer’a-Tsion be-
tonar i sin berättelse att Gebremedhin inte betraktade svenskarna som om 
de vore överlägsna på något sätt, utan såg dem som sina likar.129 Kommen-
taren har förmodligen att göra med tidpunkten för när berättelsen skrevs. 
Det fanns sannolikt ingen anledning att påtala några hierarkiska aspekter av 
vänskapen om det inte vore för att relationen mellan svarta och vita inte 
längre var densamma när krönikan skrevs. Att Gebremedhin som huvud-
präst i Tse’azzega, inte betraktade de svenska missionärerna som överlägsna 
togs antagligen för givet i det förkoloniala Hamasen, men var förmodligen 
inte lika självklart för de flesta av Birhan yikuns läsare under den italienska 
kolonialismen. 

Sammantaget upptar de svenska missionärernas inverkan på berättelsen 
om början inte särskilt stort utrymme i den skildring som Solomon och 
Zer’a-Tsion återger. Vänskapen mellan de svenska missionärerna och 
Hamasenrörelsens företrädare omnämns men vad gäller missionärernas 
konkreta inflytande på rörelsen är författarna mer försiktiga med vad som 
sägs. Det vore ändå rimligt att anta att utbytet av religiösa erfarenheter 
mellan Hamasenrörelsens ledare och de svenska missionärerna ändå hade 
en reell inverkan på dispyterna mellan prästerna och munkarna i Hamasen. 

Beslutet att lämna höglandet  
Väl hemma i Tse’azzega efter fångenskapen i Areza ställdes Hamasen-
rörelsen och dess anhängare inför ett viktigt beslut. Hamasenrörelsen hade 
begränsats i sin trosutövning men att lämna kyrkans traditionella ordning 
kunde innebära att de utsattes för en del risker. Många av rörelsens an-
hängare beslöt därför att lämna gruppen eftersom de, enligt berättarna, var 
rädda att förlora kontakten med familj och vänner om de skulle bryta med 

— 
128 Arén, 1978, s. 159. 
129 Atsqu & Muse, 1912, s. 186.  
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tewahdokyrkan. Solomon och Zer’a-Tsion framhåller ändå i texten att de 
själva aldrig hade för avsikt att bryta med den ortodoxa tewahdokyrkan utan 
endast återuppliva den och rätta dess fel.130  

Några av Hamasenrörelsens ledare förberedde sig på att lämna höglan-
det. Andra präster i regionen som fick höra talas om Hamasenrörelsens 
verksamhet rapporterade ständigt till munkarna i Debre Bizen, skriver Solo-
mon och Zer’a-Tsion. När Hamasenrörelsen till sist på omvägar fick höra att 
munkarna hade gått till kejsaren med sina anklagelser och att kejsaren dess-
utom hade skickat sina soldater för att ta dem till fånga, samlades prästerna 
och några av deras anhängare i kyrkan för ett möte. Solomon och Zer’a-
Tsion skriver att en övervägande majoritet av de församlade till en början 
ansåg sig vilja möta kejsaren och berätta om sin nyvunna tro och hängivna 
bibelläsning. Men Haile-Ab var övertygad om att de alla skulle dömas till 
döden om kejsaren fick tag på dem och då skulle ingen finnas kvar att 
sprida evangeliets budskap på det sätt som rörelsen hittills hade gjort. Haile-
Ab lyckades på det här sättet övertala en del i gruppen att istället välja att 
lämna Tse’azzega. Enligt Solomon och Zer’a-Tsion avslutades mötet med att 
några anhängare trots de uttalade riskerna valde att stanna kvar i höglandet 
men omkring trettio personer valde att migrera till kustområdet nära Mas-
sawa. Där togs Hamasenrörelsens ledare och anhängare emot av sina sven-
ska vänner och fick möjlighet att ta del av den svenska missionsverk-
samheten som bedrevs i låglandet.131 

Beslutet att lämna höglandet var således inte enhälligt. I den här saken 
finns utrymme att tolka det föreskrivna hotet på flera sätt. Dels kan ifråga-
sättas om hotet var så allvarligt eftersom några av Hamasenrörelsens an-
hängare samt en av deras främsta ledare, huvudprästen Gebremedhin, fak-
tiskt valde att stanna kvar.132 Ändå ges intrycket av att de som valde att läm-
na höglandet inte hade något annat val. Betraktas det sista mötet i kyrkan 
mot bakgrund av de olika bröderna Gebremedhins och Haile-Abs ledarskap 
kan tänkas att en splittring i gruppen var aktuell. Det råder ingen tvekan om 
att det var Haile-Ab som var drivande i beslutet att fly då de flesta, enligt 
krönikan, till en början hellre önskade få möta kejsaren och förklara att de 
inte ville bryta med kyrkan. Solomon och Zer’a-Tsion valde tillsammans 
med ett trettiotal andra att följa den mer radikala brodern Haile-Ab medan 
det fanns andra anhängare som valde att stanna kvar i höglandet tillsam-
— 
130 Atsqu & Muse, 1912, s. 191-192. 
131 Atsqu & Muse, 1912, s. 194. 
132 Att Gebremedhin aldrig lämnade höglandet framkommer i Aréns avhandling. Arén, 
1978, s. 182. 
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mans med den mer moderate brodern Gebremedhin. Ingen av bröderna 
Gebremedhin och Haile-Ab levde vid tiden då Solomon och Zer’a-Tsion 
skrev krönikan i Birhan yikun, det är därför inte möjligt att veta hur brö-
derna hade ställt sig till den skildring som återges i krönikan.133 Men Haile-
Abs kontakt med de svenska missionärerna under Hamasenrörelsens svå-
rare tid ledde honom till att även skriva brev till missionsstyrelsen i Sverige. 
I det följande kommer jag att utifrån Haile-Abs brev och Solomons levnads-
teckning, publicerad 1875 i EFS:s Missionstidning, studera narrativen som 
gavs i den förkoloniala samtiden.  

Förkoloniala konverteringsnarrativ 
Till skillnad från krönikan i Birhan yikun som skrevs på tigrinja för afrikan-
ska läsare, skrevs såväl Haile-Abs brev till missionsstyrelsen som Solomons 
levnadsteckning för svenska läsare. Haile-Abs brev uttrycker en vädjan om 
hjälp från den svenska missionsstyrelsen och visar en helt annan inställning 
till den abessinska tewahdokyrkan än vad som skildras i krönikan från 
1912.134 Solomons levnadsteckning från 1875 skrevs under exiltiden, det vill 
säga efter det att han hade fattat beslutet att följa Haile-Ab till låglandet där 
de svenska missionärerna befann sig. De som valde att lämna höglandet och 
därmed även tewahdokyrkan var då med andra ord helt beroende av hjälp 
från de svenska missionärerna. Därför är det heller inte konstigt att också 
Solomon vid den här tiden tog tydligare avstånd från den traditionella 
kyrkans ordning när han vittnade om sin nyvunna tro. Trots den här uppen-
bara tendensen menar jag att narrativen ändå kan säga något om hur Solo-
mon och Haile-Ab faktiskt förhöll sig till sin gamla kyrka. Handlingarna som 
låg bakom beslutet att lämna kyrkan, vilket grundats i ett slags protest mot 
dess traditionella ordning, ska därför inte underskattas.  

I den översatta levnadsteckningen berättar Solomon: 

Jag, Eder broder i Kristus, presten Salomo, will skrifwa till Eder en liten 
historik. Min uppfostran är följande: Jag lärde mig helgonlegender om ”hel-

— 
133 Båda bröderna dog 1876. Enligt traditionen följde Gebremedhin som överstepräst i 
Tse’azzega med degeyat Hailu Tewolde-Medhin i slagen som skulle utkämpas. Vid slaget 
i Wekkidebba stred de mot Hailus ärkerival Woldenkeal, där både Hailu och Gebremedhin 
sköts ihjäl. Även Hamasenrörelsens Haile-Ab (Gebremedhins bror) och svenska mis-
sionären P.E. Lager dödades av Woldenkeals soldater. Se vidare Arén, 1978, s. 199-201. 
134 Brev från Haile-Ab till K.W. Almqvist december 1872, EFS särarkiv U19c, Vol. 65, 
ULA. Översatt från amhariska i original; Haile-Abs brev (21 oktober 1875), EFSMT 
1876, s. 28. 
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gonens under” och äfwen många andra böcker, åsyftande Guds ära. Jag är 
icke uppfostrad i tukt och förmaning, utan enligt landets sed. Under det jag 
tjenade som diakon, uppgick den bokens ljus för mig, som jag läst i barn-
domen. Wid den tiden uppgick äfwen lagens rättfärdighet för min själ, d.w.s. 
jag sökte rättfärdighet i gerningarna ända derhän, att jag tänkte blifwa munk. 
Jag dansade i kyrkan efter trummor och symbaler och folket ansåg mig för 
en lärare. På samma sätt dansade wi wid bröllop och wid tillfyllestgörelserna 
för de döda. Wi trodde ock kunna införa den döde i himmelen, derigenom 
att wi roffade åt oss den dödes egendom, ehuru den dödes barn woro färdiga 
att dö af hunger.135 

Solomon ger uttryck för ett vanligt sätt att formulera ett så kallat konver-
teringsnarrativ. Det förflutna beskrivs som negativt med syftet att framhålla 
motiv och förklaring till vad det är personen i fråga har lämnat bakom sig.136 
Utan att veta bättre trodde Solomon att han handlade rätt som en del av 
prästerskapet i sina fäders kyrka. Återgivningen av dessa negativa skild-
ringar visar samtidigt ett tydligt ställningstagande mot den traditionella 
tewahdokyrkan. Innan Solomon berättar vad som hade varit avgörande för 
hans religiösa förändring avslutar han inledningen med orden: ”Mycket 
wore att skrifwa om denna tid, men jag kan icke skrifwa derom och will 
derföre hafwa afslutat denna del af min teckning.”137  

Övergången talar om en dialektik av att minnas och att glömma. Genom 
att rekonstruera det förflutna som särskilt negativt liksom i citatet ovan, 
hittar Solomon ett sätt att ge mening åt beslutet han fattade att lämna 
tewahdokyrkan utan att låta handlingen domineras av det förflutna. Det här 
blir tydligt i den del av levnadsteckningen som följer vilken inleds: ”Efter 
denna tid, då Gud ville uppenbara sin son för mig, sände han mig en 
bibel.”138 Alltså en mening som markerar omvändelsen. Därefter fortsätter 
Solomon att berätta på vilket sätt den religiösa förändringen skett men 
förefaller ändå inte kunna lämna det förflutna bakom sig. Bibelläsningen 
hade lett till att han började förakta sin barndoms kunskap och istället 
börjat predika evangelium. På det här sättet upprätthåller historien hela 
tiden en spänning mellan Solomons gamla och nya liv. 

Tio månader hade passerat sedan Solomon lämnat sin hemby tillsam-
mans med bland andra Haile-Ab, Zer’a-Tsion och Habte-Giorgos. Redan 
efter två månader vid kusten tillsammans med de andra från Hamasen-

— 
135 ”Abessinske prästen Salomos lefnadsteckning” (16 oktober 1875), EFSMT 1876, s. 5. 
136 Egeland, 2016, s. 226. 
137 ”Abessinske prästen Salomos lefnadsteckning” (16 oktober 1875), EFSMT 1876, s. 5. 
138 ”Abessinske prästen Salomos lefnadsteckning” (16 oktober 1875), EFSMT 1876, s. 5. 
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rörelsen och de svenska missionärerna fick Solomon möjlighet att flytta till 
Geleb och arbeta som lärare i missionären Hedenströms skola. Solomon 
uppger att han var 28 år vid tiden då han författade levnadsteckningen. Hela 
förloppet kring händelserna som föregick beslutet att lämna tewahdokyrkan 
beskrivs i berättelsen, men i en mycket mer allvarsam ton än den skildring 
som återges i Birhan yikun.139 Ett exempel på en tydlig skillnad mellan de olika 
narrativen är just framställningen av den religiösa förändringen. Medan krö-
nikan avsåg rikta uppmärksamheten på att det egentligen inte i grunden fanns 
någon skillnad mellan den ortodoxa tewahdokyrkans och Hamasenrörelsens 
trosuppfattningar, markerar Solomon i levnadsteckningen ett tydligt brott 
med den gamla kyrkans lära. 

Framställningen av konflikten mellan Hamasenrörelsen och munkarna 
från Debre Bizen skiljer sig också något i levnadsteckningen. I krönikan från 
1912 gör Solomon och Zer’a-Tsion gällande att det framför allt var munkar-
na som motarbetade Hamasenrörelsen men i Solomons berättelse som 
skrevs knappt ett år efter det att händelserna utspelade sig, läggs en större 
betoning vid de ursprungliga spänningar som fanns mellan rörelsen och 
byns övriga präster.  

Men då presterna i Hamazen sågo, att wi uppenbarade deras dårskap, så frå-
gade de: ”Hwad är detta för en ny lära?” Wi wisade dem till Gamla och Nya 
testamentet, men när de härmed icke kunde öfwerwinna oss, kallade de mun-
karne i Debra Bisen, sägande: ”Wi äro okunniga, derföre bedja wi eder sam-
mankalla ett möte, på det att dessa (nemligen wi) icke må utdrifwa oss”.140 

Enligt det här yttrandet skulle alltså en konflikt mellan Hamasenrörelsens 
präster och övriga präster i provinsen ha inträffat före konflikten med mun-
karna. Präster runt omkring i distriktet började oroa sig för sina privilegier 
som riskerade att dras in om den växande Hamasenrörelsen vann mer 
inflytande. Analyserat som ett konverteringsnarrativ kan det här ge uttryck 
åt en meningsskapande process. Det blir med andra ord viktigt för Solomon 
att skapa mening kring sina tidigare upproriska handlingar. Hamasenrörel-
sen var inte enbart motstridig för sakens skull utan Solomon förklarar 
istället hur han själv och rörelsens övriga ledare var kallade till att hjälpa 
sina medmänniskor vilka de menade vilseleddes av den abessinska te-

— 
139 Solomon skriver att han sedan åtta månader tillbaka hade vistats hos Hedenström i 
Geleb där han hjälpte till med undervisningen. ”Abessinske prästen Salomos lefnads-
teckning” (16 oktober 1875), EFSMT 1876, s. 6. 
140 ”Abessinske prästen Salomos lefnadsteckning” (16 oktober 1875), EFSMT 1876, s. 5. 
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wahdokyrkans traditioner. Avståndstagandet från tewahdokyrkan, såsom 
det beskrivs i levnadsteckningen från 1875, visar på det här sättet att den 
religiösa förändringen i Solomons fall handlar mer om vad det var han 
sökte sig från, snarare än vägen till den nyfunna trosuppfattningen. Trots 
risken för bannlysning tog Hamasenrörelsen på sig att lösgöra folket från 
gamla seder som enbart gynnade kyrkans ledare.141 När Solomon drygt 
trettio år senare tillsammans med Zer’a-Tsion återger samma händelse i 
Birhan yikun finns inte längre någon betoning på ett sådant motiv. Där 
handlade det snarare om enskilda munkar och politiska ledare som utnytt-
jade sina maktpositioner på ett, enligt författarna, felaktigt sätt när de inte 
hade förstått att Hamasenrörelsens tro var densamma som tewahdokyrkans. 

Haile-Ab förefaller ändå redan från första början ha varit mer inriktad på 
att bryta med kyrkan än Solomon. I ett brev skickat 1872 till missions-
styrelsen i Sverige skrev Haile-Ab att han var hatad av sitt lands folk för att 
han hade funnit den sanna läran.142 De tre hittills nämnda källorna går alltså 
från att (1872) utmåla hela folket som ett hot mot Haile-Ab för hans delak-
tighet i Hamasenrörelsens verksamhet, för att i Solomons skildring några år 
senare (1875) framhålla flera av provinsens präster som ansvariga för 
rörelsens problem, och till sist (1912) peka ut specifika personer i klostret 
Debre Bizen som rörelsens fiender. Haile-Ab betonar i brevet från 1872 sin 
egen utsatthet och ger väldigt lite utrymme till att förklara gruppens utsatt-
het. Många av hoten framstår som om de enbart hade riktats mot honom.143 
Det är möjligt att det ligger något i det, då han trots allt förefaller ha skilt ut 
sig från andra präster inom Hamasenrörelsen.  

Enligt krönikan från 1912 anklagade munkarna Hamasenrörelsens präs-
ter för att ha anammat en främmande religion men berättelsen är inte lika 
tydlig när det gäller vad som låg bakom denna anklagelse. Däremot visar 
breven som Solomon och Haile-Ab skrev under den period de levde i exil att 
de var mycket måna om att införa den lutherska katekesen i sin religion. 
Båda prästerna beskriver även tewahdokyrkans lära som fåfäng och lögn-
aktig.144 Haile-Ab skrev uttryckligen att han ville lämna sina fäders kyrka 
och motiverade det med att han hade prövat svenskarnas böcker och att han 

— 
141 ”Abessinske prästen Salomos lefnadsteckning” (16 oktober 1875), EFSMT 1876, s. 5-6. 
142 Brev från Haile-Ab till K.W. Almqvist december 1872, EFS särarkiv U19c, Vol. 65, 
ULA. Översatt från amhariska i original. 
143 Se Haile-Abs brev (21 oktober 1875), EFSMT 1876, s. 28; Brev från Haile-Ab till K.W. 
Almqvist december 1872, EFS särarkiv U19c, Vol. 65, ULA. Amhariska i original. 
144 Se exempel på detta i Brev från Haile-Ab till K.W. Almqvist december 1872; ”Abes-
sinske prästen Salomos lefnadsteckning” (16 oktober 1875), EFSMT 1876, s. 5-6. 
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önskade införa deras gudstjänstordning och undervisning i sitt land.145 
Haile-Ab skriver att han i sina drömmar såg hur han ödelade tewahdokyr-
kan för att istället låta en ny kyrka byggas upp och tolkade drömmarna som 
en uppenbarelse från Gud. Med flertalet hänvisningar till bibliska citat målar 
Haile-Ab upp sin vision för en ny kyrka i det förkoloniala narrativet.146 Likt 
Solomons levnadsteckning finns också här karaktäristiska drag från ett kon-
verteringsnarrativ. Den religiösa retoriken gör sig visserligen gällande i alla 
källor från de olika tidsperioderna men Haile-Ab relaterar än tydligare i sina 
brev den religiösa förändringen till soteriologiska och eskatologiska teman.147  

Till skillnad från Hamasenrörelsens övriga företrädare genomgick Haile-
Ab även en yttre förändring som kan ha provocerat tewahdokyrkans 
ledning. Missionsstyrelsen i Sverige beslöt att införskaffa en svart rock, 
byxor och väst till Haile-Ab. Dessutom skulle han få ett fickur, sex skjortor, 
två par bomullsstrumpor och en bössa med ammunition.148 Haile-Ab skulle 
med andra ord inte enbart predika som svenskarna, han skulle också se ut 
som dem. Det finns i missionsstyrelsens protokoll inget liknande beslut om 
införskaffning av västerländska kläder till de andra prästerna under den här 
tiden. De svenska missionärerna stod definitivt Haile-Ab närmast och av 
källorna att döma tycks han ha varit den av Hamasenrörelsens präster som 
var mest mån om att komma svenskarna nära. 

Förkoloniala patriarkala strukturer 
Den ortodoxa tewahdokyrkan bygger på en patriarkal struktur och präster-
skapet består uteslutande av män.149 Detsamma gäller för klostret Debre 
Bizen som ännu idag inte ens ger tillträde till någon varelse av kvinnligt 
kön.150 Det abessinska höglandssamhället kontrollerades före kolonialismen 
— 
145 Brev från Haile-Ab till K.W. Almqvist december 1872, särarkiv U19c, Vol. 65, ULA. 
146 Brev från Haile-Ab, pagume 1875, EFS särarkiv U19c, Vol. 65, ULA. 
147 Syftar här framförallt på Haile-Abs brev, Brev från Haile-Ab till K.W. Almqvist 
december 1872, särarkiv U19c, Vol. 65, ULA. För mer om religiösa teman kopplade till 
konvertingsnarrativ se Egeland, 2016, s. 255. 
148 ”Protokoll fört vid missionskonferensen i Massawa den 8 januari 1876”, § 6, EFS U7: 
Vol. 1, ULA. 
149 Tesfagiorgis, 2010, s. 156. 
150 Längs stigen som leder upp till klostret, vilket är beläget på ett högt berg i staden 
Nefasit, markerar ett kors uppsatt ungefär sex kilometer innan huvudingången, gränsen 
för kvinnors tillträde. På korset står ”NO PERMISSION FOR WOMEN TO GO UP”. 
Förbudet gäller även alla hondjur, varför endast mulåsnor eller hanåsnor används som 
packdjur i området. Enligt en sägen ska en amerikansk kvinna, klädd som en man (alltså 
förmodligen burit jeans, sneakers och keps), en gång försökt sig på att passera gränsen. 
Men just som hon skulle gå förbi gränsen gick hon plötsligt upp rök. Ingen har sett till 
kvinnan sedan dess. Michael Tesfai 2002, 
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av den etiopiska staten och var till största delen ett bondesamhälle som 
grovt sett kan delas in i tre samhällsklasser. Högst i hierarkin stod den sty-
rande eliten som framförallt skötte skatteindrivning men också annan admi-
nistration på olika nivåer, därefter fanns de högst uppsatta inom kyrkan och 
till sist bönderna.151 Eritreas förkoloniala höglandsområde bestod av fem 
distrikt vilka i sin tur delades upp i 34 territoriella enheter kallade medri. 
Underordnat medri fanns även så kallade gulti-områden vilka bestod av ett 
antal byar. Byn räknades alltså som den minsta beståndsdelen i det politiska 
systemet. Höglandsbyarna var för det mesta självgående och styrdes av ett 
sammansatt råd av byäldsten samt en lokalt vald domare.152 Den etiopiska 
staten lade sig inte i hur de olika höglandsbyarna valde att organisera sig och 
fördela jordrättigheterna i byn utan var endast intresserade av sin egen 
utvinning av överskottet.153  

I det förkoloniala Hamasen hade kyrkan ett avsevärt stort inflytande i 
samhället men de olika byadministrationerna i provinsen täckte in en än vi-
dare struktur. De flesta höglandsbyar byggde dessutom sina politiska och 
ekonomiska system på någon form av härstamningsstruktur. Släktskap var 
med andra ord ofta avgörande för vilket inflytande och uppehälle en person 
innehade. Även den här ordningen byggde på en patriarkal struktur där 
kvinnor giftes in i sina makars släktled och var en del av släktskapet de giftes 
in i så länge äktenskapet varade. Vid en eventuell skilsmässa återgick kvin-
nan till att tillhöra sin fars släktled.154  

Skillnaderna mellan höglandsbyarnas olika politiska system gör det svå-
rare att kartlägga maktstrukturerna i samhället som Hamasenrörelsen ver-
kade i. Den norske antropologen Kjetil Tronvoll konstaterade snart efter att 
han hade påbörjat sina fältstudier i en höglandsby i Eritrea i början på 1990-
talet, att samhället till det yttre framstod som väldigt egalitärt. Bostäder, 
kläder, vardagssysslor och även vad folk åt skilde sig väldigt lite mellan de 
bybor han mötte. Men en noggrannare undersökning visade att flera skillna-
der fanns mellan de olika hushållens välstånd och tillgångar.155 Något för-
enklat kan sägas att de flesta bysamhällen i det förkoloniala Hamasen orga-
niserades utifrån en härstamningsstruktur där flera släktgrenar sades här-
stamma från samma anfäder. Det är därför inte ovanligt att ett begrepp som 

 
http://www.insideeritrea.com/monastery/bizen2.htm (Hämtat 2017-11-20). 
151 Negash, 1987, s. 4. 
152 Negash, 1987, s. 101-102. 
153 Negash, 1987, s. 6. 
154 Tronvoll, 1998, s. 122. 
155 Tronvoll, 1998, s. 66-67. 
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gezauti (vilket skulle kunna översättas till grannskap) än idag kan kopplas 
samman med en uppfattning om släktskap (azmad).156 I såväl dagens Ha-
masen som i den förkoloniala provinsen används termen enda för att be-
skriva ett sådant system. 

Med en samhällsstruktur som byggde på släktskap följde givetvis även en 
politisk och social kultur vilken underordnade nybyggare. Eftersom alla 
byns invånare ändå hade samma rättigheter till jordnyttjande fanns ingen 
tydlig social klassindelning i den förkoloniala höglandsbyn, däremot syntes 
ojämlikheten i byadministrationens sammansättning. Endast de byinvånare 
som tillhörde en släktgren vilken kunde härledas till byns ursprungliga 
anfäder kunde inta administrativa ämbeten eller tilldelas hederstitlar. I flera 
bysamhällen fanns således en skarp skiljelinje mellan ett antal släkter och de 
så kallade ma’ekelai alet, vilka hade immigrerat till byn. Detta trots att 
släkterna ofta hade immigrerat för flera generationer sedan.157 

Den tidigare forskningen om Hamasenrörelsen framhåller att rörelsens 
främsta företrädare var så kallade ma’ekelai alet. Varken bröderna Gebre-
medhin och Haile-Ab eller krönikans författare Solomon och Zer’a-Tsion 
hade sina rötter i byn Tse’azzega. Bröderna kom från Shimanegus tahtai, 
Solomon från Adi kolom och Zer’a-Tsion från Geremi.158 Alla hade sina 
rötter i närliggande byar inom provinsen Hamasen men betraktades ändå på 
ett sätt som ”främlingar”. I sin tidiga utsaga hävdar Solomon att konflikten 
med munkarna var ett resultat av att några präster hade känt sig hotade av 
Hamasenrörelsens prästers fördjupade bibelkunskaper vilket sett utifrån den 
traditionella släktskapsstukturen i Hamasen kan ha varit mycket troligt. 
Präster med rötter i byn Tse’azzega hade förmodligen en högre social ställ-
ning i byn vilken de hade berättigats till på grund av de släkter de tillhörde. 
Eftersom dessa prästers sociala status dessutom inte var särskilt utmärkande 
i ett samhälle där hushållen utåt sett var relativt jämlika kan frustrationen 
över detta vara en rimlig orsak till varför de fann Hamasenrörelsens präster 
så provocerande. Men även om det började med en maktkamp mellan byns 
olika präster så var det ändå maktkampen mellan Hamasenrörelsens präster 
och Debre Bizens munkar som lyftes fram i krönikan vilken skrevs nästan 
40 år senare. I det förkoloniala Hamasen skilde sig de allra flesta prästernas 
uppehälle inte särskilt mycket från böndernas. Prästerna var med andra ord 

— 
156 Tronvoll, 1998, s. 99-100. 
157 Tronvoll, 1998, s. 100. 
158 Se Arén, 1978, s. 186. Gebremedhins och Haile-Abs mor hade visserligen släktingar i 
Tse’azzega men deras förfäder på faderns sida var från Shimanugus sedan fem gene-
rationer tillbaka.  
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lika beroende av en god skörd som de vanliga bönderna och löpte samma 
risk att förlora levebrödet i svåra tider. Klostren hade det däremot mycket 
bättre ställt ekonomiskt eftersom de drev in skatt från hela gulti-området.159  

Skillnaderna mellan vanliga präster och munkar i det förkoloniala Hama-
sen kastar nytt ljus över berättelsen om början. En jämförelse mellan Solo-
mons levnadsteckning från 1875 och Solomon och Zer’a-Tsions krönika 
från 1912 visar att tidpunkter för möten och namn på platser stämmer 
överens med varandra. Det som skiljer mellan narrativen är snarare vad som 
har sagts vid mötena och hur de olika aktörerna framställs. I krönikan från 
1912 ger Solomon och Zer’a-Tsion intrycket av att munkarna ständigt mot-
arbetade Hamasenrörelsen vilka trots detta ändå lyckades gå skrattandes ur 
varje konfrontation medan munkarna lämnades med en bitter eftersmak. 

Ezra Gebremedhins analys av krönikan i Birhan yikun lyfter fram mun-
karnas krav på att dra in de åtalade prästernas rim (rättigheter). Termen rim 
kan kopplas till en rad regler och bestämmelser om jordrättigheter som 
sträcker sig långt tillbaka i tiden, skriver Gebremedhin, och hävdar att präs-
terna på det här sättet inte enbart riskerade att förlora sitt levebröd utan 
även en del av sin historia.160 Sett utifrån det faktum att Debre Bizen-mun-
karna enligt kyrkans hierarki överordnades prästerna är detta högst rimligt. 
Solomon nämner dessutom i levnadsteckningen från 1875 att ra’si Baryau 
hade dragit in hans jordrättigheter samt beslagtagit två av hans oxar.161 Det 
är anmärkningsvärt att detta inte omnämns i krönikan från 1912. I ett kris-
tet konverteringsnarrativ är alla uttryck av förföljelse och utanförskap effek-
tiva eftersom de kan relateras till den religiösa och bibliska retoriken.162 
Istället syns tydligt att krönikan skiljer sig från det typiska konverterings-
narrativet genom att än en gång tona ner den religiösa omvändelsen till för-
mån för den faktiska maktkampen mellan männen. Krönikan gav Solomon 
och Zer’a-Tsion en möjlighet att berätta sin historia. Berättelsen handlar inte 
i första hand om författarnas tro, utan om hur de själva tillsammans med 
några andra präster hade utmanat makteliten. Att vända sig mot kyrkans 
ordning var ett steg i en kamp om makt, det vill säga kampen om rim 
(rättigheter). Kyrkan var en del av den politiska makten och eliten inom kyr-
kan stod kejsarens utvalda distriktsöverhuvud väldigt nära. Hamasenrörel-
sen fick folkets förtroende genom ett ständigt ökande antal anhängare trots 
att rörelsens präster var så kallade ma’ekelai alet. Om Hamasenrörelsens 
— 
159 Negash, 1987, s. 6. 
160 Lundström & Gebremedhin, 2011, s. 116. 
161 ”Abessinske prästen Salomos lefnadsteckning” (16 oktober 1875), EFSMT 1876, s. 6. 
162 Egeland, 2016, s. 24. 
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präster dessutom systematiskt hölls tillbaka på grund av detta kan en kamp 
om maktfördelning följaktligen ligga bakom konflikten med munkarna.  

Ett kolonialt narrativ 
Den italienska kolonialismen i Afrika nådde sin kulmen när landet hade fått 
kontroll över Eritrea, Somalia och Libyen. Det tog ungefär tjugo år från det 
att italienarna först köpte hamnen i staden Assab i dagens Eritrea till dess att 
de hade lagt under sig hela låglandet längs kusten samt det abessinska hög-
landet fram till floden Mereb. År 1890 förklarades officiellt landet vara 
Italiens första koloni och gavs i samband med detta även namnet Eritrea.163 

Kolonin avsågs till en början att användas för italiensk bosättning. Den 
italienska staten konfiskerade stora landområden i höglandet, vilka skulle 
brukas av de italienska kolonisterna. Jordkonfiskeringen ledde till ett utbrett 
motstånd bland höglandets bönder, vilket visade sig bli mycket kostsamt för 
den italienska staten. Kolonialpolitiken fokuserade därefter istället på att 
utnyttja råvaror för export till Italien efter det att Ferdinando Martini år 
1897 tillträdde som guvernör i kolonin Eritrea. Tekeste Negash har beskrivit 
Martinis politiska styre som en vattendelare i italiensk kolonialhistoria. 
Martinis politik byggde på italienarnas rädsla för motstånd och uppror från 
landets infödda befolkning och för att upprätthålla politisk stabilitet i kolo-
nin såg Martini till att utveckla en vänskaplig relation till Etiopien.164 Efter 
sina tio år vid makten hade Martini satt tonen för den politik som flera av 
hans efterträdare skulle föra vilken innebar att de koloniserade knappt fick 
ta del av det koloniala ekonomiska systemet då lönerna var låga och ofta 
otillräckliga för de infödda som anställdes av italienarna. Dessutom erbjöds 
de ofta säsongsbundna arbeten, vilket gjorde att de koloniserade ändå alltid 
var beroende av sitt jordbruk.165  

Martini såg även till att undanhålla de koloniserade möjligheterna till 
västerländsk utbildning. Även om skolor öppnades för de infödda efter hans 
tid vid makten, levde tanken kvar att ett utbildat folk var ett hot mot 
kolonialmakten. Utbildningsnivån skulle därför hållas låg för att undvika ett 
ifrågasättande av det koloniala styret. Genom att förneka de koloniserade 
västerländsk utbildning kunde kolonialmakten införa en strikt uppdelning 

— 
163 Yemane Mesghenna, Italian colonialism: a case study of Eritrea, 1869–1934: motive, 
praxis and result (Lund 1988), s.1. Den grekiska benämningen på Röda havet Erythra 
thalassa gav namn åt den italienska kolonin.  
164 Negash, 1987, s. 4. 
165 Negash, 1987, s. 47. 
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av raser och vidmakthålla europeisk överlägsenhet.166 Segregationspolitiken 
utgjorde en av den italienska kolonialmaktens viktigaste grunder. Det mesta 
av den sociala organiseringen i höglandet bevarades i det koloniala sam-
hället i syfte att upprätthålla föreställningen om att de koloniserade inte var 
mottagliga för förändring.167 För de allra flesta afrikaner har västerländsk 
utbildning utgjort ett av de viktigaste verktygen för motstånd och frigörelse. 
Negash konstaterar därför att den uteblivna västerländska utbildningen för-
svårade för de koloniserade att utmana det koloniala systemet.168  

Solomon och Zer’a-Tsions krönika gavs ut drygt tjugo år efter det att ita-
lienarna tog makten över höglandet och färgades oundvikligen av tiden den 
skrevs. De svenska missionärerna som anställde Solomon som Zer’a-Tsion 
var tvungna att rätta sig efter det italienska regelverket, vilket innebar en 
strikt uppdelning av raser samt ett upprätthållande av den vita rasens domi-
nans. Solomon och Zer’a-Tsions relationer till svenskarna måste ha påver-
kats av dessa omständigheter. Prästernas val att lämna den traditionella 
tewahdokyrkan och närma sig de svenska missionärernas religion fick en 
annan innebörd sett mot bakgrund av den italienska kolonialismen. Under 
den förkoloniala perioden ansågs de ha valt ”främlingarnas” eller ”utlän-
ningarnas” religion, men under kolonialismen kunde de beskyllas för att ha 
valt ”de vitas” eller ”européernas” religion. Angelägenheten att betona lik-
heter snarare än olikheter med den kyrka de hade lämnat blev nu viktigare 
än någonsin. 

En motsättning mellan unga och gamla män 
Erik Egeland gör i sin avhandling Christianity, Generation and Narrative 
gällande att en konverteringsprocess ofta sätts igång av motsättningar mel-
lan unga och gamla. Narrativen blir meningsfulla vid generationsgränser 
eftersom de blickar bakåt i syfte att skapa gränser för den nya religiösa 
identiteten.169 Ett konverteringsnarrativ kännetecknas med andra ord av att 
det upprepade gånger markerar ett avståndstagande från den tidigare 
religiösa identiteten vilket jag hittills argumenterat för som orsak till varför 
krönikan i Birhan yikun (till skillnad från t.ex. Solomons levnadsteckning) 
inte bör betraktas som ett konverteringsnarrativ. Trots detta avslöjar samt-
liga källor som berättar om Hamasenrörelsen att en konflikt mellan unga 

— 
166 Negash, 1987, s. 68. 
167 Negash, 1987, s. 177. 
168 Negash, 1987, s. 21. 
169 Egeland, 2016, s. 223. 
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och gamla var aktuell, vare sig källan bör betraktas som ett konverterings-
narrativ eller inte.  

Egeland framhåller att förklaringarna som anges till konverteringen i 
narrativen han har studerat består av en kombination av teologiska och 
pragmatiska motiveringar. Sökandet efter ny kunskap, och då särskilt biblisk 
kunskap, förefaller vara viktigast men Egeland skriver att själva sökandet i 
sig också är ett sökande efter att utmana de äldres auktoritet. De nya kun-
skaperna vilka erhålls under konverteringsprocessen ger möjlighet för en 
yngre generation att tvivla på traditionella maktstrukturer och ifrågasätta 
äldres auktoritet.170 Solomon skriver uttryckligen i sin levnadsteckning från 
1875 om hur Hamasenrörelsen använde sina bibliska kunskaper som ett 
verktyg för att överlista de andra prästerna i området.171 Tack vare deras nya 
fördjupade bibliska kunskaper kunde rörelsens präster avslöja orättfärdig-
heter och orättvisor inom den traditionella ordningen. Prästernas kunskaper 
och ökande inflytande bland byborna väckte oro hos de övriga prästerna i 
byn vilka till skillnad från Hamasenrörelsens präster hade sitt ursprung i 
Tse’azzega och därmed berättigades fler privilegier än de ”inflyttade” präs-
terna. Provokationen ledde så småningom till att de oroliga prästerna gick 
till munkarna i Debre Bizen med sina anklagelser mot Hamasenrörelsen och 
dess religiösa överträdelser.172  

Levnadsteckningen skildrar därefter lidandet och passionen i och med 
den religiösa förföljelsen, allt med belysande exempel hämtade från bibeln. 
Skildringen från 1875 utgör därmed ett bra exempel på ett konverterings-
narrativ men berättad under kolonialismen får berättelsen om början en helt 
annan utgång. I krönikan från 1912 handlar det definitivt om en konflikt 
mellan de yngre och de äldre då de unga prästerna från Hamasenrörelsen i 
den här berättelsen om början utmanar hela senioriteten. De åtalade präs-
terna ställs inför rådsäldsten såväl som abotten och enligt Solomon och 
Zer’a-Tsion lät de sig inte skrämmas trots de allvarliga anklagelserna. När 
munkarna slutligen anmälde prästerna till ra’si Baryau skulle de tillrättavisas 
genom att offentligt hånas och avslitas sina prästkläder. En förnedring som 
över trettio år senare skulle omskrivas till en något mer lättsam skildring om 
de okunniga munkarna. Nu var det istället Solomon och Zer’a-Tsion som 
skrattade åt de äldre männens inskränkthet och visade på det här sättet 
ingen bitterhet över det som hade hänt tidigare. I det koloniala Hamasen 
kunde visserligen varken den tidigare Hamasenrörelsens präster eller den 
— 
170 Egeland, 2016, s. 225. 
171 ”Abessinske prästen Salomos lefnadsteckning” (16 oktober 1875), EFSMT 1876, s. 5. 
172 ”Abessinske prästen Salomos lefnadsteckning” (16 oktober 1875), EFSMT 1876, s. 5-6. 
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traditionella tewahdokyrkans män betraktas som vinnare men nu hade 
Solomon och Zer’a-Tsion fått ordet och berättade därför sin version av vad 
det var som hade hänt. Pragmatik gick före teologi i krönikan från 1912. 
Den religiösa identiteten tycks inte längre vara lika viktig efter det att italie-
narna infört en rasförtryckande politik. Att betona likheter mellan Ha-
masenrörelsens och den gamla kyrkans trosuppfattningar behövde alltså 
inte nödvändigtvis vara ett sätt för Solomon och Zer’a-Tsion att åter närma 
sig kyrkan de en gång hade lämnat, utan snarare en strategi för att öka 
avståndet och distansera sig från den koloniala hegemonin.  

Senare efterkonstruktioner  
Avslutningsvis finns ytterligare två narrativ om Hamasenrörelsen vilka jag 
hänvisar till trots att de tidsmässigt ligger utanför mitt undersöknings-
område. Eftersom undersökningen inte studerar tiden efter 1916 ges endast 
kortfattade redogörelser av enstaka teman i följande narrativ vilka båda 
skrevs under senare tid. Detta för att ge ett vidare perspektiv av berättelsen 
om början samt visa på berättelsens betydelse för kenishas historia.  

Det första narrativet utgörs av ännu en levnadsteckning, men nu handlar 
det om Zer’a-Tsions levnadsteckning vilken skrevs år 1933. Den italienska 
kolonialismen hade pågått i över 40 år och Zer’a-Tsion var omkring 83 år 
gammal när han skrev levnadsteckningen. Källan är skriven på tigrinja men 
har översatts till engelska av en av författarna till boken Kenisha, Ezra 
Gebremedhin. Zer’a-Tsions levnadsteckning skiljer sig från den levnadsteck-
ning som Solomon skrev för den svenska missionstidningen nära 60 år 
tidigare. Zer’a-Tsion ger här ett än mindre utrymme för uttryck av religiös 
övertygelse än vad som ges i krönikan från 1912, ändå syns också i den här 
berättelsen en gränsdragning mellan olika generationers identitet.173 Zer’a-
Tsion inleder visserligen sin levnadsteckning likt Solomons genom att be-
rätta hur han hade fostrats och levt som fäderna hade lärt honom innan han 
fann nya insikter av bibelns texter. Zer’a-Tsion var också mån om att hävda 
den status som Hamasenrörelsens företrädare hade som präster och att de 
trots detta lämnade tewahdokyrkan. Sedan fortsätter Zer’a-Tsion med att 
försvara Hamasenrörelsens motiv. 

In this entire process, there was no ferendji (European) in our circle of 
acquaintances. We were individuals with our families and lived indepen-

— 
173 Gebremedhins översättning i Lundström & Gebremedhin, 2011, s. 465. 



B R Ö D E R  E M E L L A N  
 

 72 

dently, according to our means. We didn’t expect anything from them [’the 
ferendji’]. Neither were there any rumors to the effect that they [the ferendji’] 
doled out money. However, we became diligent and were granted openness 
as a result of our reading of some books in Amharic […] At that time there 
was no one to whom the ferendji doled out money. Neither was there anyone 
among us who received money.174 

De källor som skrevs under tiden Hamasenrörelsen var verksam i höglandet 
nämner inte något om liknande anklagelser eller rykten. Det är möjligt att 
ryktet som gick att Hamasenrörelsens företrädare skulle ha lämnat kyrkan 
för ekonomisk vinning inte uppstod förrän senare. Zer’a-Tsion hade nått en 
hög ålder när han skrev levnadsteckningen och han tycks vara mån om att 
ett sådant rykte inte skulle få definiera varken honom själv eller de andra 
som var med och startade Hamasenrörelsen. Hans sätt att tala om ”ferendji” 
och hur Hamasenrörelsens präster inte på något sätt var beroende av dem, 
ger intryck av ett mer explicit avståndstagande från de utländska aktörerna 
jämfört med tidigare källor. Hamasenrörelsen var enligt Zer’a-Tsions lev-
nadsteckning självständig och bestod av självständiga individer som varken 
hade varit i behov av eller tagit emot pengar. Zer’a-Tsion ville tydligt mar-
kera att Hamasenrörelsen bildades helt utan utländsk inblandning. Marke-
ringen var sannolikt ett resultat av att han vid tidpunkten för när detta 
skrevs hade levt i ett koloniserat Eritrea i över 40 år. Redan i Solomons och 
Zer’a-Tsions krönika från 1912 fanns, som jag framhållit, ett slags strävan 
efter självständighet då de tonade ned den utländska inblandningen under 
rörelsens första tid och dessutom riktade uppmärksamheten på Hamasen-
rörelsens likheter med tewahdokyrkan. Det fanns inga spår kvar av de för-
koloniala konverteringsnarrativen i krönikan som skrevs under kolonialis-
men utan där syntes tydligare hur det yngre prästerskapet utmanade den 
äldre eliten inom kyrkan. Detsamma kan sägas om Zer’a-Tsions levnads-
teckning som skrevs ännu senare vilken knappt alls handlar om religiösa 
erfarenheter utan istället markerar en gränsdragning mellan generationer. 
Men nu tillhörde Zer’a-Tsion senioriteten inom den nya lutherska kyrkan 
och ville inte identifiera sig med denna kyrkas yngre generation. Om det 
vore så att den yngre generationen som anslutit sig till den svenska mis-
sionsverksamheten under kolonialismen, såg detta som en möjlighet att 
tjäna pengar, så var detta inget som skulle förväxlas med Hamasenrörelsens 
ursprungliga motiv. Markeringen uppmanar på det här sättet läsaren att skil-

— 
174 Gebremedhins översättning i Lundström & Gebremedhin, 2011, s. 465. 
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ja på den äldre generationens evangelister och de evangelister som senare 
rekryterades av de svenska missionssällskapen.  

Den eritreanska evangelisk-lutherska kyrkans  
berättelse om början  

Den senaste skildringen av Hamasenrörelsen berättas av den evangelisk-
lutherska kyrkan i Eritrea (ELCE) vars styrelse 2009 gav ut en sammanställ-
ning över ELCE:s historik. Berättelsen om början är här till stora delar häm-
tad från Gustav Aréns Evangelical Pioneers och lyfter på liknande sätt fram 
Haile-Ab som ett slags förgrundsgestalt. I berättelsen finns alla kännetecken 
för ett konverteringsnarrativ: ett dramatiskt uppbrott med den tidigare 
kyrkan, en svår tid av religiös förföljelse som uthärdas tack vare den nya 
religiösa övertygelsen, martyrlegender samt en skarp gränsdragning för den 
religiösa identiteten.175  

Påsken 1876 dödades Haile-Ab och den svenska missionären Per Erik 
Lager i en av de många politiska stridigheter som pågick på det abessinska 
höglandet perioden före kolonialismen. I Aréns Evangelical Pioneers be-
skrivs denna händelse utifrån EFS:s missionsstyrelses ordförande Adolf Kol-
modins version.176 Arén, Kolmodin och ELCE:s styrelse lyfter i sina narrativ 
fram Haile-Abs och Lagers död som särskilt heroiska. Kolmodin berättar 
dock att Lager önskade få en chans att se en abessinsk strid och sökte sig 
därför medvetet till striden i Wekidba.177 Haile-Ab och Habte-Giorgos tog 
med sin vän Lager till byn Addi qontsi där de planerade att se striden på håll 
och om de skulle behöva söka skydd, fanns i den här byn kyrkan St. Mikael 
vilken både Haile-Ab och Habte-Giorgos försäkrade Lager var en säker 
plats. Kyrkan hade nämligen grundats av de båda stridande parternas ge-
mensamma förfäder, med andra ord, skulle ingen av släkterna vanära den 
här kyrkan. Detta visade sig dock inte alls vara fallet när en av de stridande 
soldaterna fick syn på de tre vännerna som tagit skydd i kyrkan. Enligt 
berättelsen påpekade soldaten hånfullt att de nu sökte skydd hos helgonet 
Mikael trots Hamasenrörelsens tal om att helgonen inte kunde rädda någon. 
Haile-Ab svarade att det nu återstod att se om de hade rätt i den saken. 
Därefter högg soldaten ihjäl både Haile-Ab och Lager med sitt svärd medan 
Habte-Giorgos överlevde dådet och därför kunde berätta om hur det hade 

— 
175 Hazir zanta biete kristian (kyrkans historia i korthet), Asmara 2009; Jfr Egeland, 2016, 
s. 223. 
176 Arén, 1978, s. 159. 
177 Se vidare om slaget vid Wekidba i Bereketeab, 2000, s. 79-80. 
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gått till när hans vänner mördades. Arén avslutar berättelsen genom att 
tillägga att ärkeängeln inte räddade dem och att Haile-Ab därmed fick rätt.178 

Till skillnad från Arén, Kolmodin och ELCE:s styrelse förefaller Solomon 
och Zer’a-Tsion i krönikan från 1912 inte haft samma ambition att fram-
ställa Haile-Ab som martyr. Vad detta beror på är svårt att svara på utifrån 
de källor som har lämnats kvar från Hamasenrörelsen, men en anledning 
skulle kunna vara att gruppen inte var så enad som senare generationer valt 
att framställa den. Gebremedhin som under den här tiden var överstepräst i 
Tse’azzega var bara en av rörelsens anhängare som valde att inte lämna sitt 
hem när några flydde till låglandet och svenskarna.179 Solomon och Zer’a-
Tsion, som faktiskt lämnade höglandet, framhåller i krönikan att en del av 
rörelsens anhängare valde att avvika när de såg att avståndet mellan rörelsen 
och den traditionella kyrkan blev allt större.180 Det skulle följaktligen kunna 
vara så att dessa anhängare inte ville erkänna Haile-Ab som sin ledare utan 
istället såg hans bror Gebremedhin som rörelsens viktigaste ledare. Med 
andra ord kan de splittringar som fanns inom gruppen ha lett till att det inte 
fanns något tydligt ledarskap gemensamt för alla inom Hamasenrörelsen 
och att Solomon och Zer’a-Tsion därför valde att inte ta ställning för eller 
mot någon hållning i sin berättelse.  

Mycket talar för att den betydelse Haile-Ab tillskrivs i de olika narrativen 
helt och hållet har grundats på författarnas egna motiv för det berättade 
narrativet. De svenska missionärerna hade, som redan nämnts, en närmare 
relation till Haile-Ab som tidigt tog ställning för att den abessinska kyrkan 
skulle rivas ner med hjälp av svenskarna. Detta kan förklara varför de sven-
ska missionärernas narrativ, genom Kolmodin, lyfter fram Haile-Ab som 
Hamasenrörelsens viktigaste aktör. Vidare är ELCE beroende av att fram-
ställa rörelsen som tydlig och sammanhållen i sin berättelse i och med dess 
identitetsmarkerande syfte. Därför är det heller inte underligt att också de 
vänder sig till de svenska missionärernas och Aréns narrativ vilket återges i 
Evangelical Pioneers. När Solomon och Zer’a-Tsion under kolonialismen av-
ser förringa betydelsen av de eventuella religiösa olikheterna får de istället 
svårt att skriva om Haile-Abs uttalanden som visade på det motsatta. Krö-
nikan berättar inte vad Haile-Ab och Habte-Giorgos sagt vid besöket hos 
munkarna i klostret strax före arresteringen och fängslandet i Areza. Ett 
samtal som mycket sannolikt kan ha lett fram till de splittringar som upp-
stod när det var tid att fatta beslutet om de skulle lämna sina fäders kyrka. 
— 
178 Arén, 1978, s. 201. 
179 Arén, 1978, s. 182. 
180 Atsqu & Muse, 1912, s. 191-192. 



1 .  B E R Ä T T E L S E N  O M  B Ö R J A N  
 

 75 

 
Krönikan från Birhan yikun har varit startpunkten för detta kapitel. Att 
berättelsen om den förkoloniala Hamasenrörelsen skrevs av prästerna under 
kolonialismen, gör det möjligt att avslöja såväl förkoloniala som koloniala 
maktstrukturer. Det är mot bakgrund av de här olika narrativen om berät-
telsen om början som föreliggande undersökning ska betraktas. En yngre 
generation män utmanade sina överordnade med hjälp av deras egna för-
svarsmedel – bibeln. De av Hamasenrörelsens ledare som lämnade tewahdo-
kyrkan önskade komma bort från de traditionella strukturer som under-
ordnade dem och begärde istället att få ingå i ett jämlikt brödraskap. Detta 
var tydligt fram till dess att den koloniala rassegregationen förändrade vill-
koren. Brödraskapet mellan de svarta reformisterna och de vita missio-
närerna utsattes för prövningar i det koloniala samhället och den framtida 
relationen dem emellan präglades av denna komplexitet.  

Nästa kapitel kommer att lyfta fram två av de evangelister som fick möj-
lighet att utbilda sig i Sverige. Mest fokus riktas på Gebremedhins son och 
tillika Haile-Abs brorson, Tewolde-Medhin som växte upp med sin far i 
höglandet innan han, på grund av de politiska oroligheterna, tvingades fly 
till låglandet och svenskarna. Dessutom diskuteras utifrån Fanons resone-
mang om alienation hur den svenskutbildade afrikanska prästen Marqos 
Girmai förhöll sig till de svenska missionärerna.  
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K A P IT EL  2  
 

Tillbaka till höglandet 

Konung Johannes ende son och tronarfvingen har nu blifvit bortryckt 
genom döden. Det säges, att han skulle hafva blifvit förgiftad af några 
jesutiskt sinnade män. Allt nog, han finnes icke mer. _ _ _ _ Ras Alula har 
nu lemnat Asmara och draga med sin krigshär in åt landet, hvarest 
konungen befinner sig för närvarande. Och italienarne passade på tillfället 
samt sände en abessinsk krigare, som anslutit sig till dem, till den bekanta 
staden Kerén. Det påstås, att han blifvit sänd af Generalen i Massaua för att 
befästa staden för italienarnes räkning. Är detta påstående sannt, så är en 
dörr öppen för vår mission, åtminstone få vi en sommarplats der eller 
annorstädes. Gud gifve det! Jag gläder mig storligen vid tanken på att snart 
återse min gamla moder.181 

Citatet är hämtat ur ett brev skrivet 1888 av evangelisten Tewolde-Medhin 
Gebremedhin som vid den här tiden befann sig i exil i Imkullo, nära hamn-
staden Massawa. Brevet skrev han till sin gamla lärare, Adolf Kolmodin, 
som Tewolde-Medhin lärt känna under sin vistelse i Sverige. Tewolde-
Medhin var en av några få utvalda afrikaner som hade fått möjlighet att resa 
till Sverige för att studera vid Johannelunds teologiska institut i Bromma.182 

En annan elev från Johannelund som också har utmärkt sig tack vare 
sina studier i Sverige, var Marqos Girmai. Marqos skilde sig från de andra 
afrikanska eleverna på skolan eftersom han dels hade tagit sig till Sverige på 
egen hand utan någon hjälp från EFS, och dels för att han fortsatte sina 
studier efter det att de andra afrikanska eleverna reste tillbaka till Afrika. 
Studierna ledde så småningom fram till att Marqos i juni 1889 blev den för-

— 
181 Tewolde-Medhin till Kolmodin, Imkullo 1888, EFS särakiv U:19c, Vol. 65, ULA. 
182 Menghestu, 2003, s. 28. Numera kallad Johannelunds teologiska högskola och finns 
sedan 1970 i Uppsala. Kolmodin var även EFS:s missionsföreståndare 1893–1903 samt 
missionsinspektor 1903–1909. 
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ste afrikanen som prästvigts i Uppsala domkyrka.183 Efter den långa vistelsen 
i Sverige blev det även dags för Marqos att resa hem till Afrika för att sprida 
evangeliets budskap. Marqos såväl som Tewolde-Medhin hade höga förvänt-
ningar på sig själva och vad de skulle åstadkomma när de återvände hem. 

Det här kapitlet handlar om hemkomsten till det abessinska höglandet. 
Det handlar om hur de båda evangelisterna Tewolde-Medhin och Marqos 
såg på återvändandet i sig men också hur de valde att leva sina liv efter att 
de hade kommit hem till ett koloniserat land. Kapitlet fokuserar med andra 
ord på enskilda afrikanska evangelisters olika strategier för avkolonisering 
under kolonialismens första tid. Perioden präglades av såväl nya möjligheter 
som begränsningar för de afrikanska evangelisterna som hade utbildats i Sve-
rige. Med utgångspunkt i främst dessa två evangelisters ord och handlingar, 
diskuteras i kapitlet olika reaktioner på den utökade europeiska kontrollen. 

EFS:s mission hade från första början siktet på Oromo, längre in i Etio-
pien. På grund av det oroliga politiska läget i detta område blev de svenska 
missionärerna som 1866 anlände till hamnstaden Massawa, dock tvungna 
att invänta tryggare tider men förberedelserna inför Oromo-missionen 
kunde ändå påbörjas innan de begav sig till Oromo. Missionärerna upp-
rättade skolor i låglandet där de planerade att utbilda friköpta slavar.184 One-
simos Nesib kom att bli en av de mest betydande personerna för Oromo-
missionen. Onesimos föddes som slav i provinsen Leka i Etiopien och köp-
tes fri av de svenska missionärerna som också gav honom en plats i missio-
nens skola. Eftersom EFS planerade att så småningom bedriva sin mission i 
Oromo insåg de svenska missionärerna att Onesimos kunde bli till stor 
hjälp vid arbetet i detta område. Också han blev därför en självklar kandidat 
att sändas till Sverige för missionsstudier.185 

Tewolde-Medhin kom till skillnad från Onesimos från en kristen bak-
grund och var född i provinsen Hamasen i det abessinska höglandet, 
Kebessa. Hans far, Gebremedhin Tesfai, var inte enbart en av den så kallade 
Hamasenrörelsens främsta ledare utan var även, före sin död 1876, huvud-

— 
183 Menghestu, 2003, s. 29. Alazar Menghestu var den tredje afrikanen som prästvigdes i 
samma kyrka, 87 år efter Marqos ordination. Se Menghestu, ”Marqos Girmai – ’en för-
derfvad abessinier’, banbrytare på flera områden”, opublicerad magisteruppsats, Uppsala 
universitet, 1989, s. 5; 1901 prästvigdes den andra afrikanen, evangelisten Josef Zulu från 
Sydafrika, som liksom Marqos även hade studerat vid Johannelund. Se Berge, 2000, s. 
132. 
184 Se t.ex. Arén, 1978, som skriver om dessa förberedelser och vad de hade för betydelse 
för den mer omfattande missionen i Etiopien. 
185 Se Arén 1978, s. 164-165; Menghestu, 2003, s. 28. 
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präst i byn Tse’azzega.186 Trots att hans far valde att stanna kvar när flera 
andra av Hamasenrörelsens ledare beslöt sig för att lämna höglandet valde 
Tewolde-Medhin att gå med i missionsskolan i Geleb 1874. Bara två år dess-
förinnan vigdes han till diakon i sin fars kyrka men hot om förföljelse samt 
politisk instabilitet i Hamasen tvingade Tewolde-Medhin att lämna sin 
födelseby ett par år innan faderns död. Tewolde-Medhin och Onesimos 
valdes ut för att efter avslutade studier i Sverige sändas tillbaka till Afrika 
och verka i sina respektive hembygder. De skulle med andra ord leda mis-
sionen bland sina egna landsmän.187 

 
Bild 1. Tewolde-Medhin Gebre-Medhin.                 Bild 2. Marqos Girmai. 

Marqos hade likt Tewolde-Medhin sina rötter i det abessinska höglandet 
och kom även han från en kristen bakgrund. På grund av flertalet politiska 
konflikter i höglandsregionen under 1870-talet tvingades Marqos far fly 
från deras hemby Koazén och tog med sig sonen till hamnstaden Massawa. 
Marqos far var inte knuten till Hamasenrörelsen på något sätt men väl 
framme i Massawa kom Marqos i kontakt med de svenska missionärerna 
vilket ledde till att också han fick plats i deras skola. De kunskaper Marqos 
fick och de människor han kom i kontakt med i hamnstaden skulle så 
småningom vara honom till hjälp då han på egen hand lyckades ta sig hela 
— 
186 Se mer om Hamasenrörelsen i avhandlingens bakgrundskapitel (kapitel 1– Berättelsen 
om början). Tewolde-Medhins far, Gebremedhin, sköts ihjäl vid slaget i Wekidba 1876 
187 Se t.ex. brev från Tewolde-Medhin till Kolmodin, Imkullo 1888, EFS särakiv U:19c, 
Vol. 65, ULA, samt i ”Protokoll fördt vid Missionskonferensen i Geleb den 4-7 October 
1893”, § 8, EFS U7: AI, Vol. 3, ULA, där det framgår att detta var den ursprungliga öve-
renskommelsen.  
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vägen till Sverige. Hösten 1884 kunde således även Marqos påbörja sina 
studier i Stockholm tillsammans med vännerna Tewolde-Medhin och One-
simos från missionsskolan i Massawa.188 

Tillbaka i Imkullo efter studierna i Sverige rapporterade Tewolde-Med-
hin enligt brevet som citeras ovan med stor förhoppning om de politiska 
utsikterna. Efter utlandsstudier och flera år i exil i låglandet såg han nu en 
möjlighet att få komma hem till sin efterlängtade mor. Om bara italienarna 
fick kontroll över höglandet, såsom de redan kontrollerade hela låglandet, 
skulle detta kunna innebära politisk stabilitet och en chans för Tewolde-Med-
hin att återvända till sin hemby. Men även om Tewolde-Medhin fick rätt i det 
att italienarna tillät fritt religiöst utövande i regionen efter det att de tagit över 
kontrollen, skulle det ändå dröja lång tid innan han fick komma hem.  

”hem till min fädernesby” 
Tewolde-Medhins bortgångne far var en respekterad präst inom den abes-
sinska tewahdokyrkan i Hamasen vilket berättar om det anseende hans 
familj måste ha haft i deras hemby. Vid sidan av Tewolde-Medhins längtan 
efter familjen skulle också deras höga ställning kunna vara en anledning till 
varför han fann det viktigt att få komma tillbaka till sin hemby för att 
predika. Men det tog närmare 25 år från det att italienarna infört religiös 
frihet i höglandsregionen till det att Tewolde-Medhin till sist fick flytta hem 
till sin födelseby, Shimanegus tahtai.189 Bortsett från det redan ovan nämnda 
brevet angående denna hans hemlängtan, finns ett flertal skrivelser gällande 
den här frågan omnämnda i missionens konferensprotokoll.190  

I april 1891 inkom Tewolde-Medhins första skrivelse till missionskon-
ferensen gällande byte av arbetsfält. Där uttryckte han sin kärlek till sitt folk 
— 
188 Menghestu, 2003, s. 27-29. Menghestus skildring av Marqos resa och den första tiden 
i Sverige kommer att diskuteras i kapitel 5 (Återupprättelsens tid); Från Kunama sändes 
även Hagena Natanael till missionärsutbildning i Sverige. Hagena Natanael som hade 
kunama som modersmål var tänkt att introducera kristendomen i sina hemtrakter. Dess-
värre, fick han aldrig möjlighet att återvända hem till Afrika, då han dog 1888 i Sverige. 
Se Menghestu, 2003, s. 28. 
189 ”Protokoll fördt vid Missionskonferensen i Geleb den 4-7 October 1893”, § 8, EFS U7: 
AI, Vol. 3, ULA; ”Protokoll fördt vid ordinarie konferensen i Asmara okt. 4-13 1915”, § 
37 EFS U7: AI, Vol. 5, ULA. 
190 Se t.ex. ”Protokoll fördt vid Missionskonferensen i Geleb den 4-7 October 1893”, § 8, 
EFS U7: AI, Vol. 3, ULA; ”Protokoll fördt vid konferensen i Monkullo den 6-9 April 
1891”, §13 , EFS U7: AI, Vol. 2, ULA; ”Protokoll fördt vid ordinarie konferensen i Geleb 
den 1-5 Oktober 1897”, § 10, EFS U7: AI, Vol. 3, ULA; ”Protokoll fördt vid ordinarie höst-
konferensen i Bellesa den 5-9 okt 1899”, § 8, EFS U7: AI, Vol. 3, ULA; ”Protokoll fördt vid 
missionskonferens i Bellesa den 14-24 okt. 1907”, § 38, EFS U7: AI, Vol. 4, ULA. 
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och en längtan efter att få verka bland sina landsmän. EFS:s missionsverk-
samhet var då under uppbyggnad i höglandet och konferensen ansåg att det 
fanns fler skäl till varför Tewolde-Medhin var mer nödvändig i Tigrémissio-
nen än i Hamasen, däribland översättningsarbetet av bibelskrifter till tigré. 
Missionskonferensen svarade ändå att en förflyttning kunde komma att bli 
aktuell senare.191 Tewolde-Medhin fick avslag på sin begäran men lämnades 
alltså med en viss förhoppning om att få återvända hem inom en över-
skådlig tid.  

När Tewolde-Medhin drygt två år senare förnyade sin förfrågan angåen-
de omplacering till höglandet betonade han än mer den uppgörelse han 
menade låg till grund för hans tidigare ansträngningar inom missionen. När 
”dörren till Abessinien” var stängd, var Tewolde-Medhin beredd att arbeta 
var som helst, skriver han. Men nu när dörren hade öppnats förmådde han 
inte längre stå utanför. Dessutom hävdade han att syftet med hans vistelse i 
Sverige var att han så snart det var möjligt skulle arbeta med att reformera 
den abessinska kyrkan.192 Inte ens när Tewolde-Medhin lagt fram ett sådant 
legitimt och sakligt argument om att missionärerna skulle stå för sin del i 
avtalet, kunde han få vare sig ett godkännande eller en ursäkt från konferen-
sen. Hans anhållan avslogs återigen med samma motivering som hade getts 
tidigare, att han behövdes vid översättningsarbetet i tigré. Men den här 
gången fick han en närmare tidsbestämning om när en förflyttning kunde 
bli aktuell. Vid konferensen beslöts att Tewolde-Medhin skulle stanna kvar i 
Geleb, där han vid tillfället var stationerad, till dess att Nya testamentet, 
Bibelhistorien och den lutherska katekesen blivit fullt färdiga att läggas i 
pressen, vilket uppskattades kunde ta två år.193  

Åren gick och när Tewolde-Medhin i oktober 1896, kort efter att han 
förlorat en nära anhörig, ännu inte hade fått förflyttning till höglandet, 
inkom han istället med en begäran om en tids tjänstledighet:  

Skälet för denna anspråkslösa begäran är följande: som det är väl bekant för 
några af eder, dog nyligen min ende farbror och jag anser det vara min ovill-
korliga plikt att hjälpa hans efterlämnade hustru och små barn. Den aflidne 
stod just i begrepp att bygga ett hus åt sig och min moder (…) Därför nöd-
gas jag att bistå så väl min moder som min farbrors efterlämnade i ofvan-

— 
191 ”Protokoll fördt vid konferensen i Monkullo den 6-9 April 1891”, §13 , EFS U7: AI, 
Vol. 2, ULA. 
192 ”Protokoll fördt vid Missionskonferensen i Geleb den 4-7 October 1893”, § 8, EFS U7: 
AI, Vol. 3, ULA. 
193 ”Protokoll fördt vid Missionskonferensen i Geleb den 4-7 October 1893”, § 8, EFS U7: 
AI, Vol. 3, ULA. 
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nämnda hänseende (…) Hoppas att Rodens bortovaro ej föranleder något 
hinder för en sådan simpel begäran, hälst, då den, enligt min uppfattning, ej 
kommer att strida mot styrelsens nya stadgar med afseende på de infödda.194 

Konferensen menade sig inte kunna annat än att bevilja denna begäran och 
föreslog att missionsstyrelsen gav Tewolde-Medhin tre månaders tjänst-
ledighet.195 Detta var naturligtvis inte nog för Tewolde-Medhin, som även 
om han fick vistas en kortare period i sin hemby, hade uttryckt en bestämd 
önskan om att också få arbeta där. Ändå fick han komma hem och hjälpa 
sina nära släktingar och framförallt hjälpa sin mor. I vanlig ordning argu-
menterade han för sin sak i skrivelsen och gjorde det svårt för missionskon-
ferensen att ge avslag på denna begäran som han beskrev vara anspråkslös 
och fullt legitim. 

När fyra år hade passerat sedan missionskonferensen sagt att översätt-
ningsarbetet inte skulle ta mer än två år, blev frustrationen allt större. Tewol-
de-Medhin upplevde att arbetet drog ut på tiden, medan missionären K.G. 
Rodén, som var ansvarig för översättningsarbetet i tigré, menade att Tewolde-
Medhin inte hade rätt att försöka påskynda ett sådant viktigt arbete.196 

En oviss tidsbestämning gjorde sig återigen gällande när Tewolde-Med-
hin hösten 1899 begärde förflyttning till höglandet (”t.ex. Shimanegus”) i 
samband med att revideringen av Nya testamentet på tigré skulle avslutas. 
Missionskonferensen svarade på denna begäran med att Rodén meddelat 
”att så mycket ännu återstår, innan Nya Testamentet är färdigt för tryck-
ning, att Twoldos förflyttning ej kan komma i fråga under den närmaste 
framtiden, hvadan konf. tillsvidare uppskjuter behandlingen af frågan om 
den för honom lämpliga platsen”.197 

Ungefär ett år senare fick Tewolde-Medhin en arbetsuppgift i höglandet. 
Han fick följa med Rodén till Asmara för att biträda honom vid korrektur-
läsningen av de översättningar de hade arbetat med under åren.198 Väl 
framme på höglandet fick alltså Tewolde-Medhin ändå inte arbeta med det 
som han hade ägnat nästan hela sitt liv åt att förbereda sig inför – att refor-
— 
194 ”Protokoll fördt vid ordinarie missionskonferensen i Asmara den 5-7 okt. år 1896”, § 
20, EFS U7: AI, Vol. 2, ULA. 
195 ”Protokoll fördt vid ordinarie missionskonferensen i Asmara den 5-7 okt. år 1896”, § 
20, EFS U7: AI, Vol. 2, ULA. 
196 ”Protokoll fördt vid ordinarie konferensen i Geleb den 1-5 Oktober 1897”, § 10, EFS 
U7: AI, Vol. 3, ULA. 
197 ”Protokoll fördt vid ordinarie höstkonferensen i Bellesa den 5-9 okt 1899”, § 8, EFS 
U7: AI, Vol. 3, ULA. 
198 ”Protokoll fördt vid ordinarie höstkonferensen i Bellesa den 1-5 oktober 1900”, §45, 
EFS U7: AI, Vol. 4, ULA. 
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mera den abessinska tewahdokyrkan bland sina landsmän. Även om han 
fick nya arbetsuppgifter efter en tid menade Tewolde-Medhin att han aldrig 
trivdes i Asmara.199 Asmara var en plats där konsekvenserna av kolonialis-
men var som mest påtagliga och som jag senare kommer att komma in på 
gjordes där från europeiskt håll många ansträngningar att hålla tillbaka de 
högutbildade afrikanerna.  

Under ett besök i Sverige, efter det att Tewolde-Medhin hade tjänstgjort i 
nästan ett årtionde i Asmara skrev han följande till missionskonferensen 
hemma i kolonin Eritrea: 

Vidare får jag äfven meddela att undertecknad för att efter återkomsten till 
mitt land i lugn och ro kunna upptaga arbetet ostördt, har anhållit hos 
Styrelsen att få flytta till Schumanegos Tahtaj, min födelseort. Så ber jag 
också konfer. att godhetsfuldt bifalla min bön att få flytta från Asmara i den 
närmaste framtiden, ty omöjligen kan jag få arbetsglädje och arbetsro i 
Asmara som I sedan väl sett och insett.200 

I detta läge kunde inte missionskonferensen göra annat än att följa styrel-
sens anvisning och tillstyrkte därför Tewolde-Medhins begäran om förflytt-
ning till Shimanegus tahtai.201 

Tillbaka i Sverige, bland gamla vänner och inte minst sin gamla lärare 
från Johannelund, Adolf Kolmodin, kunde Tewolde-Medhin ta tillfället i 
akt och plädera för sin sak. Tewolde-Medhin hade funnit ett sätt att komma 
förbi missionskonferensens övertag. Missionsstyrelsen fattade i princip alla 
sina beslut baserade på missionskonferensens förslag, men genom att få 
styrelsens stöd innan hans anhållan ens inkommit till missionskonferensen 
gjorde Tewolde-Medhin det svårt för konferensen att avslå denna begäran.  

Dessvärre fann missionskonferensen i sin tur ett sätt att komma runt den 
redan tillstyrkta begäran. I samband med att missionsstyrelsen valde att för-
länga Tewolde-Medhins vistelse i Sverige, kunde konferensen hävda att om-
ständigheterna hade förändrats sedan de senast godkände Tewolde-Med-
hins begäran om att få komma hem. Vid höstkonferensen 1912 föreslog 

— 
199 ”Protokoll fördt vid ordinarie höstkonferensen i Bellesa den 1-5 oktober 1900”, §45, 
EFS U7: AI, Vol. 4, ULA. 
200 ”Protokoll fördt vid missionskonferensen i Asmara okt. 9-16 1911”, § 35, EFS U7: AI, 
Vol. 4, ULA. 
201 ”Protokoll fördt vid missionskonferensen i Asmara okt. 9-16 1911”, § 35, EFS U7: AI, 
Vol. 4, ULA. 
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konferensen att Tewolde-Medhin tillsvidare ”måtte placeras i Bellesa såsom 
pastor K.G. Rodéns medhjälpare i församlingen”.202  

Efter ett par år i Beleza fick Tewolde-Medhin till sist flytta hem till 
Shimanegus tahtai. Våren 1914 fattade EFS:s missionsstyrelse beslutet att 
Tewolde-Medhin skulle få flytta hem under hösten samma år.203 Nästan 40 
år efter det att han lämnat höglandet och drygt 25 år efter det han skrev om 
sin längtan hem i brevet till Kolmodin, fick Tewolde-Medhin vid 55 års 
ålder äntligen flytta hem. Hans ansträngningar att få komma hem var minst 
sagt ihärdiga och frustrationen han måste ha upplevt blir tydlig i alla de 
skrivelser och avslag som finns dokumenterade i källorna. Mindre klart är 
dock varför Tewolde-Medhin valde att stanna kvar i EFS:s arbete under alla 
dessa år. Han hamnade ofta i konflikt med de svenska missionärerna och 
eftersom missionärerna inte heller tog hänsyn till den uppgörelse som låg 
bakom beslutet att sända honom till studier i Sverige, vore det förståeligt 
om han någon gång under dessa år skulle lämnat EFS. Men Tewolde-
Medhin ville inte enbart komma hem till höglandet, han ville arbeta för den 
inhemska tewahdokyrkans förnyelse i sin hemby. Han ville få en möjlighet 
att fortsätta arbetet som hans far en gång hade påbörjat. När möjligheten att 
återvända till höglandet fanns, såg förmodligen Tewolde-Medhin sin chans 
att liksom sin far nå stora framgångar i att evangelisera den abessinska 
höglandsfolkningen. 

Enligt de skrivelser som inkommit från andra evangelister, gällande 
önskan om att få arbeta i sin egen hemregion, finns inte tillnärmelsevis 
samma motstånd. Tvärtom, svarade konferensen med att uppmuntra och 
glädjas över flera evangelister som uttryckt en önskan att få komma hem. 
Som ett exempel på detta kan ges det svar läraren Tajelenj fick då han hade 
begärt att få göra ett besök i sitt hemland. Missionskonferensen föreslog då 
att han så snart som möjligt skulle få göra en missionsresa till Amhara.204 
Trots att Tajelenj ansågs vara en av de mest framstående evangelisterna 
bedömde missionskonferensen det viktigare att han skickades iväg till ett 
område där deras mission ännu inte hade fått fäste, med motiveringen att 
de ändå skulle kunna hitta någon som kunde överta hans arbetsuppgifter 
under tiden han var borta.205  
— 
202 ”Protokoll fördt vid ordin. Konferensen i Zazega 10-15 okt. 1912”, § 6, EFS U7: AI, 
Vol. 5, ULA. 
203 Brev från styrelsen till konferensen, 13 maj 1914, EFS U7: AIII, Vol. 2, ULA. 
204 ”Protokoll fördt vid konferensen i Belleza den 2-9 okt. 1895”, §12, EFS U7: AI, Vol. 2, 
ULA. 
205 Ett annat exempel gäller evangelisten Daniel, som till missionskonferensen 1896 skrev 
”Jag beder att få gå med till mitt land då Gebra Estatius går”. Konferensen hade inte 
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Hemhörighet och identitet 
Litteraturvetaren Yasmina Fawas utforskar i sin artikel, ”Homeless at Heart”, 
sambandet mellan rörelse och plats i frågor som handlar om hemhörighet 
och identitet.206 Fawas utgår i sin text från sociologisk forskning som visar 
hur begreppet hemlöshet, vilket förklaras vara ett symptom eller en symbol 
för ett samhälles förlorade löften om framgång, också kan jämföras med hur 
bilden av den Andre (i synnerhet den kulturellt Andre) framställs i ett sam-
hälle. Fawas skriver vidare att ju mer komplex en människas bakgrund är, 
desto svårare blir det att placera personen i fråga i ett fack. Den hemlöse har 
ingen plats (hem) och har därför ingenstans att ta vägen, vilket visar hur ett 
slags ständig rörelse alltid förknippas med avsaknaden av ett hem eller 
känslan av tillhörighet. Fawas kallar detta samband mellan konstant rörelse 
och det uteblivna hemmet identitetens hemlöshet. Omvänt betraktat be-
höver dock även den som har eller befinner sig på en plats (hem) vara i 
rörelse, på väg någonstans mot en framtid.207  

I kapitlets inledande citat finns ett exempel på ett uttalande som handlar 
om plats och riktning. Tewolde-Medhin talar visserligen i citatet om att få 
återse sin mor, men skriver aldrig uttryckligen om att få komma hem. 
Istället skriver han att en dörr kan öppnas för vår mission. Ett uttalande 
som detta behöver inte nödvändigtvis betyda att Tewolde-Medhin skulle ha 
övergivit den tidigare hemhörighet han förmodligen kände hos sin familj i 
Shimanegus och istället gått över till att identifiera sig helt med de svenska 
missionärerna, utan snarare kan ett sådant uttalande säga oss något om 
hans förutsättningar för alienering. Identitetsmässigt hade Tewolde-Medhin 
funnit en plats där han ville vara och uttrycker en känsla av tillhörighet till 
de svenska missionärerna när han skrev om det gemensamma målet att 
reformera tewahdokyrkan i höglandet. För Tewolde-Medhin fanns således 
risk för alienation vid ett tidigt skede. Efter fyra års studier i Sverige 
återvände han till Afrika för att återigen leva i exil i väntan på att få komma 
hem till höglandet. Risken för att alieneras kan alltså förklaras med att han 

 
någon invändning mot denna begäran, utan förordade den. ”Protokoll fördt vid ordina-
rie missionskonferensen i Asmara den 5-7 okt. år 1896”, § 15, EFS U7: AI, Vol. 2, ULA. 
206 Yasmina Fawaz, “Homeless at Heart: A Comparative Study of the Physical and 
Cultural Concept of the (home) Land as Depicted in Lopes’ Le Lys et le Flamboyant and 
Ndiaye’s En famille” i Toyin Falola & Danielle Porter Sanchez (red.), Slavery, Migrations, 
and Transformations: Connecting Old and New Diasporas to the Homeland (New York 
2015). Se även bell hooks diskussion kring hemhörighet och plats samt hur detta 
förhåller sig till det förflutna och samtiden. bell hooks, Belonging: a culture of place (New 
York 2009). 
207 Fawaz, 2015, s. 206. 
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dels dessförinnan hade utbildats av svenskar och dels att han hade svårt att 
identifiera sig med folket i låglandet där han vistades för tillfället för när 
brevet skrevs.  

När möjligheten att återvända till höglandet hade getts evangelisterna 
råder det dock inget tvivel om vad Tewolde-Medhin betraktade som sitt 
hem. Han begärde i alla skrivelser om förflyttning, uttryckligen att få kom-
ma hem till sin födelseby. Dessutom talar uttryck som ”mina landsmän” 
och ”mitt folk” om att han snarare ville markera att han inte identifierade 
sig med varken människorna som talade tigré som modersmål eller de 
svenska missionärerna. Tewolde-Medhin upphörde även helt med att an-
vända sig av uttryck som ”vår mission” i och med denna förändring.208 När 
missionskonferensen gav avslag på den ena begäran efter den andra, insåg 
Tewolde-Medhin snart att deras mission inte var densamma som hans. 
Detta resulterade i att han distanserade sig än mer från de svenska missio-
närerna och drevs därmed längre ifrån risken att alieneras. 

Prästerna Solomon och Zer’a-Tsion, vilka fått en utförligare presentation 
i det förra kapitlet, var mer försiktiga i sina förfrågningar till missions-
konferensen. Till skillnad från Tewolde-Medhin fick de vid ett tidigt skede 
resa hem till höglandet.209 Dock ombads de utföra en del resor runt om i 
landet som en del i deras evangelisationsarbete. Vid sådana tillfällen bad 
evangelisterna om europeisk förstärkning. Hösten 1891 begärde Solomon 
en europeisk missionär vid sin sida, men även om konferensen sade sig 
förstå denna hans önskan, kunde de inte lova något för tillfället.210 Solomon 
återkom med samma begäran ett halvår senare, men då med tillägget att om 
inte en europé kunde sändas till den plats där han var, önskade han få hjälp 
av sin vän Hailo Mikael.211 Efter en lång diskussion bland missionskon-
ferensens medlemmar föreslog konferensen till sist Hailo Mikael för ett 
sådant uppdrag. Det bör även här tilläggas att både Solomon och Zer’a-
Tsion kom från Hamasen och därmed liksom Tewolde-Medhin hade tig-

— 
208 Se t.ex. ”Protokoll fördt vid Missionskonferensen i Geleb den 4-7 October 1893”, § 8, 
EFS U7: AI, Vol. 3, ULA; ”Protokoll fördt vid konferensen i Monkullo den 6-9 April 
1891”, §13 , EFS U7: AI, Vol. 2, ULA; ”Protokoll fördt vid ordinarie konferensen i Geleb 
den 1-5 Oktober 1897”, § 10, EFS U7: AI, Vol. 3, ULA; ”Protokoll fördt vid ordinarie höst-
konferensen i Bellesa den 5-9 okt 1899”, § 8, EFS U7: AI, Vol. 3, ULA; ”Protokoll fördt vid 
missionskonferens i Bellesa den 14-24 okt. 1907”, § 38, EFS U7: AI, Vol. 4, ULA. 
209 I början på 1890-talet startade Solomon en skola i sina förfäders by Addi kolom och 
Zer’a-Tsion öppnade en skola i Addi qontsi. Se Arén, 1978, s. 317. 
210 ”Protokoll fördt vid konferensen i Bellesa den 5-10 0ktober 1891”, § 20, EFS U7: AI, 
Vol. 2, ULA. 
211 ”Protokoll fördt vid konferensen i belleza den 4-7 april 1892”, § 8, EFS U7: AI, Vol. 2, 
ULA. 
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rinja som modersmål. Inte tigré, som var det talade språket på flera av de 
platser de besökte. Den tidigare Hamasenrörelsen som både Solomon och 
Zer’a-Tsion, likasåväl som Tewolde-Medhins far, Gebremedhin, hade varit 
med och startat, grundade sig i en kritik mot den abessinska tewahdokyrkans 
ordning och praktiker. Tigrémissionens arbete riktade sig däremot till mus-
limer, något som aldrig varit den ursprungliga Hamasenrörelsens avsikt.212 

Med tiden blev det allt tydligare att EFS inte ville prioritera att sända 
européer till områden där missionen ännu inte var etablerad, då varken 
Solomon, Zer’a-Tsion eller evangelisten Gebra Mikael fick europeisk för-
stärkning på flera år.213 Det fanns helt enkelt inte tillräckligt många missio-
närer ute på detta fält och de som fanns ansåg konferensen behövdes på de 
centrala platserna där den mer organiserade verksamheten skedde. Bristen 
på missionärer kan mycket väl ha varit en förklaring till de här exemplen, 
men Tewolde-Medhin såg i detta ställningstagande en möjlighet att få 
igenom sin egen vilja. 

Församlingen i Shimanegus hade inlämnat en begäran att få en lärare som 
kunde lämna de äldre en grundligare undervisning i ordet och lära de yngre 
att läsa. Förslagsvis nämnes Twoldo Medhen. Men om han ej kunde fås, en 
europé.214 

Att församlingen i Shimanegus frågade om de kunde få Tewolde-Medhin 
som lärare i sin by är inte underligt. Tewolde-Medhin var född i byn och det 
kan ha funnits många skäl till varför de önskade just honom som lärare. Det 
som är anmärkningsvärt i den här anhållan är däremot det alternativ som 
ställdes om församlingen inte skulle få igenom sin önskan. Att Solomon och 
Zer’a-Tsion begärde europeisk hjälp är som nämnts förklarligt, då de stod 
ensamma att bedriva en mission som snarare var svenskarnas än deras egen. 
Men församlingen i Shimanegus hade inte lika uppenbara skäl till sin 
begäran. Flera andra afrikanska evangelister, utöver Tewolde-Medhin skulle 
kunnat undervisa i Shimanegus. Det finns således skäl att anta att skrivelsen 
sändes av Tewolde-Medhin själv, alternativt att han uppmanat försam-
lingen att formulera sin förfrågan på detta sätt. Förmodligen kände Tewol-
de-Medhin till missionens ovilja att sända svenska missionärer till de platser 
där de ännu inte upprättat någon verksamhet och såg i och med detta ännu 
— 
212 Se kapitel 1 (Berättelsen om början) – avhandlingens bakgrundskapitel.  
213 ”Protokoll fördt vid ordinarie konferensen i Asmara den 5,6,9,12 och 13 april 1898”, § 
9, EFS U7: AI, Vol. 3, ULA. 
214 ”Protokoll fördt vid ordinarie höstkonferensen i Bellesa den 1-5 oktober 1900”, § 37, 
EFS U7: AI, Vol. 4, ULA. 
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ett sätt att komma runt missionens tidigare avslag på hans begäran. Genom 
att ställa dessa två alternativ mot varandra prövade han alltså ännu en gång 
om han inte kunde få komma hem till sin fädernesby. 

Asmara – kolonins huvudstad 
Kort tid efter att Italien i början av 1890 officiellt utropat Eritrea till sin 
koloni, gavs EFS:s mission tillåtelse att öppna en station i Asmara. De sven-
ska missionärerna hade länge velat få tillstånd att påbörja sin verksamhet på 
denna större torg- och mötesplats i Abessiniens högland. Här samlades folk 
från hela regionen och handelskaravaner från hela höglandet kom hit för att 
göra affärer.215 Regionen som italienarna koloniserade var drabbad av en 
omfattande svält mellan 1888 och 1892. Epidemier, torka och boskapspest 
var några av de orsaker som lett till den utbredda svälten.216 Den italienska 
armén som sedan en tid tillbaka ockuperade stora delar av låglandet hade 
hämtat åsnor och mulor från Indien vilka visade sig vara pestsmittade. 
Detta ledde till att upp emot 90 procent av boskapsdjuren smittades och dog 
inom bara några få månader. Den eritreanske historikern Uoldelul Dirar 
framhåller att boskapspesten var den främsta orsaken till svältkatastrofen. 
Dirar argumenterar också för att de stora demografiska förändringar som 
blev följden av svälten, i kombination med politisk splittring hindrade 
regionen från att utveckla politiska system som kunde stå emot det italien-
ska intrånget. Det skulle med andra ord dröja länge innan någon stark 
organiserad antikolonial opposition utvecklades, vilket i sin tur även möj-
liggjorde den italienska kolonialiseringen.217 

Under 1860-talet när de svenska missionärerna påbörjade sin mission i 
låglandet var hamnstaden Massawa regionens huvudstad. Även om Asmara 
tidigt utgjorde ett av italienarnas viktigaste centra blev staden inte landets 
huvudstad förrän 1889.218 Större inflyttning till Asmara såväl som till andra 
städer skedde till följd av den stora svälten. Boskapspesten ledde till att 
många människor inte längre kunde försörja sig ute i byarna och blev 
tvungna att lämna sina hem för att migrera dit nya möjligheter fanns. 

— 
215 ”Protokoll fördt vid konferensen i Geleb (Mensa) den 4, 5 och 7 juli 1890”, § 2, EFS 
U7: AI, Vol. 2, ULA. 
216 Dirar, 2004, s. 538. 
217 Dirar, 2004, s. 538-539. 
218 Se t.ex. Dirar, 2004, s. 541; ”Protokoll fördt vid konferensen i Geleb (Mensa) den 4, 5 
och 7 juli 1890”, § 2, EFS U7: AI, Vol. 2, ULA. 
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Italienare såväl som svenskar stod för en del av de nya arbetstillfällen som 
uppstod i den nya kolonins städer.219 

Den italienska kolonialmakten lät all utbildning skötas av de olika mis-
sionssällskapen som verkade i kolonin. Den katolska kyrkan var inte i några 
avseenden överordnad andra religiösa riktningar och liksom tidigare forsk-
ning visat ledde en vidare tolkning av Berlinkonferensens religiösa riktlinjer 
till att ett sådant beslut fattades.220 Principen om att det skulle råda religiös 
frihet i de afrikanska kolonierna hade beslutats i syfte att göra den kristna 
missionen möjlig som en del i kolonialismens civiliseringsprojekt. Den 
italienska kolonialmaktens tolkning av detta ledde dock till att den här håll-
ningen även kom att omfatta ett slags likvärdighet mellan olika religioner. 
Den religiösa frihet som instiftades i kolonin fick störst betydelse för de 
muslimska samhällena, vilka inte längre var tvungna att förhålla sig till den 
kristna dominansen som länge hade varit rådande i regionen.221  

För de evangelister som tidigare var en del av Hamasenrörelsen, öppna-
des nu nya möjligheter, men kanske också lika många begränsningar. Tar vi 
de tidigare Johannelundsstudenterna till exempel, blir allt tydligare att grän-
ser började dras mellan dem och deras svenska kollegor. Den lönediskri-
minering de afrikanska evangelisterna fick utstå har både Arén och Men-
ghestu diskuterat i tidigare forskning.222 Det var uppenbart att dessa evange-
listers livsstil aldrig skulle jämställas med de svenska missionärernas och 
andra européers livsstil. Detta trots att flera av de svenska missionärerna 
inte ens kunde mäta sig med Marqos teologiska kunskaper. Dessutom var 
Marqos prästvigd i Uppsala domkyrka, vilket inte var särskilt vanligt bland 
de verksamma missionärerna i Eritrea. Menghestu tar i sin forskning upp 
Marqos orättvisa lön som ett exempel på de problem Marqos fick utstå som 
”infödd missionär”.223 1898 tjänade Marqos 860 frc. om året, vilket kan jäm-
föras med de svenska missionärerna från Johannelund med liknande arbets-
erfarenheter vars årslöner låg på mellan 1500 och 1700 frc.224  

— 
219 Exempelvis kunde en del av de yngre männen som genomgått svensk missionsskola 
hitta arbete hos de greker och italienare som bodde i kolonins städer. Se ”Protokoll fördt 
vid ordinarie höstkonferens i Zazega den 5-8 Okt 1898”, § 20, EFS U7: AI, Vol. 3, ULA. 
220 Dirar, 2007, s. 263. 
221 Både Negash och Dirar skriver vidare att muslimer i och med denna förändring fick 
avsevärt högre status och att eritreanska muslimer i högre utsträckning så småningom 
kom att bli en del av den medelklass som växte fram i städerna. Detta möjliggjorde 
senare också många muslimers aktiva deltagande inom den framväxande nationalismen. 
Se Negash, 1987, s. 22; Dirar, 2007.  
222 Arén, 1978, s. 298; Menghestu, 2003, s. 32. 
223 Menghestu, 2003, s. 31. 
224 Menghestu, 2003, s. 32. 
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”Ojemt falla ödets lotter” 
I takt med att allt fler européer bosatte sig i höglandet, blev levnadsför-
hållandena mer ojämlika mellan européer och afrikaner. I en anhållan in-
lämnad till missionskonferensen av en av de svenska missionärerna står 
skrivet: 

Som det visat sig nästan omöjligt att hålla rent och snyggt i gossarnes rum, 
då vi blott hafva golf af lera, i hvilka nämligen en mängd ohyra utvecklar sig 
jämte det att jorden alltjämt upptrampas, och dessa golf ej heller synas lämp-
liga från sanitär synpunkt, alldenstund en fuktighet i den förefinnes, som 
åstadkommer mögel på de öfver den använda palmmattorna, så vågar jag 
hos är. Styrelsen hemställa om ett anslag af frs 550 för inläggande af cement-
golf ide fyra boningsrummen, af hvilka tvänne under den närmaste tiden 
behöfva användas till bostad för Holmer och Eriksson. Det synes ock nöd-
vändigt att särskildt i de båda sistnämnda rummen insätta vanliga glasföns-
ter på baksidan i stället för de nu befintliga träluckorna.225 

De sämre levnadsförhållandena för missionens elever påtalas, men även om 
missionskonferensen menade sig vilja förbättra dessa, ville de samtidigt 
åtskilja rummen genom att sätta in glasfönster i endast två av fyra rum. Det 
är ett exempel på hur uppdelningen mellan afrikaner och européer kunde 
synliggöras i boendet.  

Evangelisten Tewolde-Medhin märkte tidigt av dessa skillnader. Kort tid 
efter det att han hade återvänt till Afrika efter studierna i Sverige skrev han 
om hur han såg på denna orättvisa. 

Hittills har jag haft mitt hushåll hos br. R., men skaldens ord: ojemt falla 
ödets lotter, får sin tillämpning här. Han måste ju och kan och får ju lefva 
som en Europé, men så är icke förhållandet med mig. Derför måste jag så 
snart som möjligt inrätta mitt bord på Afrikanskt sätt. 226 

Tewolde-Medhin krävde aldrig att få leva som en europé men såg mycket 
väl den orättvisa som låg i detta. Enligt Tewolde-Medhin var både Rodéns 
och Tewolde-Medhins eget livsöde bestämt utifrån det faktum att Rodén 
var europé och Tewolde-Medhin afrikan. Följaktligen gjorde han inget an-
språk på att få ta del av de privilegier som anstod en europé, men ville ändå 
tydligt markera att han varken stod bakom eller gillade en sådan ordning. 

— 
225 ”Protokoll fördt vid ordinarie höstkonferensen i Bellesa den 5-9 okt 1899”, § 26, EFS 
U7: AI, Vol. 3, ULA. 
226 Tewolde-Medhin till Kolmodin, Imkullo 1888, EFS särakiv U:19c, Vol. 65, ULA. 
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Arén lyfter i sin avhandling särskilt fram Tewolde-Medhins reaktion på 
lönesättningen av de afrikanska evangelisterna.227 Eftersom Tewolde-Med-
hin menade sig ha samma europeiska utbildning som Onesimos, ansåg han 
sig också ha rätt till samma lön. Missionskonferensen och dess styrelse 
menade då att anledningen till att Onesimos lön hade uppgått till 30 pund 
medan Tewolde-Medhins årslön stod kvar på 24 pund, var att Onesimos var 
gift.228 Kort tid efter Tewolde-Medhin meddelats detta svar fick styrelsen 
och Adolf Kolmodin följande förfrågan: 

Så har jag nu blifvit, för att säga rent ut, bekant med en flicka hvilken jag har 
blifvit kär.(…). Så beder jag nu att snart erhålla så väl Eder som Styrelsens 
tillåtelse, att till instundande höst ingå äktenskap med nämnda flickan. 
Hoppas att inget hinder är i vägen enär omständigheterna tvinga dertill. Var 
god och låt mig genom ett brefkort snart få ett godt svar!229 

Tewolde-Medhin bad om ett godkännande om att få ingå äktenskap med 
Amato, som var dotter till en av den tidigare Hamasenrörelsens företrädare 
Zer’a-Tsion. Det förra citatet talar alltså om att Tewolde-Medhin inte gjorde 
anspråk på att få leva som en europé och av det senare citatet syns att han 
krävde att få samma lön som sin afrikanska kollega. Troligtvis hade Tewol-
de-Medhin gift sig vid denna tid oavsett vad missionsledningen hade sagt, 
men att sända en sådan förfrågan om att få ingå äktenskap till styrelsen 
hade uppenbarligen sina skäl. Missionsstyrelsens godkännande av äkten-
skapet skulle göra det svårt för missionskonferensen att neka en framtida 
löneförhöjning. 

Året därpå hade mycket riktigt Tewolde-Medhins lön höjts till den-
samma som Onesimos efter det att han hade ingått äktenskap med Amato. 
Men bara några år senare förefaller Onesimos lön än en gång dragit ifrån, 
trots att Tewolde-Medhin nu hade förflyttats till Asmara där levnads-
omkostnaderna var ännu högre.230 Tewolde-Medhin kom därför på ett nytt 
sätt att formulera sin begäran om höjd lön. 

Med anledning af att Är. Styrelsen afslagit Twoldo Medhens förut framställ-
da begäran om löneförhöjning, hade han nu till denna konferens förnyat sin 

— 
227 Arén, 1978, s. 298. 
228 Arén, 1978, s. 298. 
229 Tewolde-Medhin till Kolmodin, Imkullo 1888, EFS särakiv U:19c, Vol. 65, ULA. 
230 Onesimos finns inte med i lönestaten för detta år men av § 8 i ”Protokoll fördt vid 
ordinarie vårkonferensen i Asmara den 17- 19 april 1901”, framkommer att Onesimos 
lön var högre än Tewolde-Medhins, EFS U7: AI, Vol. 4, ULA. 
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anhållan under påvisande af att lefnadsförhållandena i Asmara äro dyrare än 
ute i byn hvadan hans lön ej längre vill räcka till. Om lönen ej kan höjas till 
samma belopp som för Onessimus, önskar Twoldo blifva stationerad i 
Shimanegus.231 

Till följd av denna begäran höjdes återigen Tewolde-Medhins lön till sam-
ma summa som utbetalades årligen till Onesimos.232  

När Tewolde-Medhin begärde löneförhöjning ytterligare några år se-
nare, uttryckte han att hans lön var för liten för hans behov men att hans 
arbete inte var mindre än hans ”gelikars”.233 Lönestaten för detta år visar att 
Tewolde-Medhin med undantag från Marqos som hade en högre europeisk 
utbildning, hade högst lön bland de infödda. Vilka Tewolde-Medhin syftade 
på då han skrev ”gelikar” är alltså inte tydligt. Av någon anledning fanns 
inte Onesimos med i lönestaten för den här perioden. Ett skäl till detta 
skulle kunna vara att Onesimos arbetade utanför Eritreas gränser vid den 
här tiden och därför fick sin lön ur en annan missionskassa. Om så vore 
fallet kan Tewolde-Medhin även denna gång ha jämfört sin lön med 
Onesimos, det vill säga om Onesimos lön hade höjts. Vore det däremot så 
att han istället hade börjat jämföra sin lön med svenskarnas (européernas) 
löner innebär detta att han nu hade ändrat ståndpunkt. Tidigare hade 
Tewolde-Medhin uttryckt ett slags förståelse inför att hans behov inte skulle 
vara de samma som européernas och förklarade denna företeelse med ett 
ödets lotteri. Men efter att mer än ett årtionde passerat sedan han skrev om 
att ”ojemt falla ödets lotter”, är det möjligt att han kan ha ändrat sitt sätt att 
svara på denna orättvisa.  

Mitt i en av flera konflikter mellan Tewolde-Medhin och hans över-
ordnade K.G. Rodén, skrev Tewolde-Medhin i ett brev till styrelsen: 
”Stackars Nilson, som ännu icke börjat se på de svarta med förakt och 
misstroende”.234 Mycket kan sägas om detta uttalande. Inte minst lyckades 
han göra alla missionskonferensens medlemmar upprörda som menade att 
det i detta uttalande låg en antydan att de andra missionärerna skulle ”se på 
de svarta med förakt och misstroende”. Missionskonferensen tog inte lätt på 

— 
231 ”Protokoll fördt vid ordinarie vårkonferensen i Asmara den 17- 19 april 1901”, § 8, 
EFS U7: AI, Vol. 4, ULA. 
232 ”Protokoll fördt vid ordinarie vårkonferensen i Asmara den 17- 19 april 1901”, § 8, 
EFS U7: AI, Vol. 4, ULA. 
233 ”Protokoll fördt vid missionskonferensen i Asmara okt. 9-16 1911”, § 35, EFS U7: AI, 
Vol. 4, ULA. 
234 ”Protokoll fördt vid konferensen i Belleza den 2-9 okt. 1895”, § 6, EFS U7: AI, Vol. 2, 
ULA.  
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en sådan anklagelse utan skrev att ”Skulle är. Styrelsen fästa afseende vid 
den (anklagelsen), så bedja vi att Toåldo Medhen måtte åläggas att i 
skrifvelse till konferensen närmare bestämma och med fakta styrka sin 
anklagelse och sedan vill konferensen sända densamma till Styrelsen med 
bifogadt svaromål från dem det kommer att gälla”.235 Missionärernas reak-
tion visar därutöver att rasismen som de koloniserade afrikanerna drab-
bades av vid den här tiden inte hade varit en fråga värd nog att diskutera i 
missionskonferensen förrän missionärerna själva stod anklagade för att vara 
delaktiga i dess utövande. 

Den nedlåtande ton Tewolde-Medhin tog till genom att uttrycka ett slags 
medlidande för missionären Nilsson som enligt honom inte skulle ha vetat 
bättre, måste också haft inverkan på hur missionärerna tog emot detta 
yttrande. Tewolde-Medhin var ute efter att provocera och lyckades också 
med det. Men vad som även är intressant med detta konstaterande är att 
han nu talade om rasismen som något inlärt. Tewolde-Medhin talar inte 
längre om någon olycklig slump som orsak för den underordnande ställ-
ning han befann sig i, utan menade att detta i själva verket var något som 
praktiserades, även av de svenska missionärerna. 

Det förbjudna äktenskapet – ”att äkta vitheten” 
Till skillnad från Tewolde-Medhin ville Marqos redan tidigt leva som en 
europé. Enligt Menghestus forskning placerades Marqos efter den långa 
vistelsen i Sverige, i höglandsbyn Tse’azzega där de svenska missionärerna 
även hade ordnat ett boende åt Marqos hemma hos en abessinsk familj. 
Marqos beklagade sig över hemmet som han ansåg vara för smutsigt och 
fick efter en kort tids tjänst i Tse’azzega förflyttning till Asmara. Han van-
trivdes i det abessinska hemmet som närmast beskrevs vara ett främmande 
sätt att leva för Marqos som under senare år hade bott i Sverige. Flytten till 
Asmara innebar visserligen ett, enligt Marqos, bättre boende men hans för-
sta tid som missionär i denna stad skulle präglas av motgångar av rasism 
och diskriminering.236 

— 
235 ”Protokoll fördt vid konferensen i Belleza den 2-9 okt. 1895”, § 6, EFS U7: AI, Vol. 2, 
ULA. 
236 Marqos skrev två år efter att han rest tillbaka till Afrika i ett brev till missionsvän-
nerna i Sverige att han var ”främmande för sitt land” och att ”man måste först genomgå 
en underlig process, innan man finner sig vid det där gamla, som nu blifwit nytt för en”. 
Brev skrivet av Marqos den 29 maj 1892, citatet är hämtat från Menghestu, 2003, s. 30. 
Se även om Marqos motgångar av rasism och diskriminering i kapitel 5 (Återupp-
rättelsens tid); Menghestu, 2003, s. 31-33. 
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Den orättvisa lönesättningen som Marqos drabbades av redan från start 
finns dokumenterad i höstkonferensens protokoll från 1897 där missions-
konferensen erkände att lönen som då var på 760 frc var ”otillräcklig allden-
stund hans månadsinackordering hos européerna tager hela hans månads-
lön i anspråk”.237 Eftersom han redan stod i den högsta lönegraden för 
infödda, föreslog konferensen istället ett dyrtidstillägg om 100 frc för kom-
mande år. Detta innebar att Marqos lön således kunde stå kvar på 760 frc 
fastän han i praktiken betalades 860 frc. Den låga lönen gjorde det svårt för 
Marqos att ”hålla ett europeiskt hushåll”, vilket innebar en del problem för 
honom då han enligt Menghestu även hade ett rykte om sig att vara ”mer 
svensk än svenskarna”.238  

Den 6 december 1899 ingick Marqos äktenskap med Regina Johansson i 
Asmara. Regina var född och uppvuxen i Sverige och sändes till Afrika som 
missionär 1888 när hon var runt trettio år gammal. Trots att giftermålet var 
strikt förbjudet i kolonin Eritrea lyckades Marqos och Regina ingå äkten-
skap. Marqos gick således emot den nya kolonialpolitiken och bröt mot 
lagen när han som svart man gifte sig med en vit kvinna.239 Innan Marqos 
gifte sig med Regina låg hans lön som sagt på 860 frc om året, vilket var 
ungefär hälften av de svenska manliga missionärernas lön. Detta ska även 
jämföras med de 1200 frc som vid den här tiden utbetalades till Regina som 
svensk kvinnlig och ogift missionär. Efter giftermålet med Regina höjdes 
Marqos lön till 2000 frc (1800 + 200 i giftermålstillägg), vilket innebar att 
hans lön närmade sig de svenska manliga kollegernas löner som efter ingått 
äktenskap tjänade omkring 3500 frc.240 Lönegapet var förvisso fortfarande 
stort, särskilt som Marqos färdigheter och utbildning översteg samtliga 
kollegors kompetens, men i jämförelse med svenskutbildade Onesimos och 
Tewolde-Medhin, vilka båda gifte sig med svarta kvinnor, syns ändå en 
tydlig skillnad mellan deras och Marqos lön.  

Marqos äktenskap med Regina Johansson, uppskattades inte av varken 
EFS:s styrelse i Sverige eller de italienska myndigheterna. Missionsstyrelsen 
hävdade att paret hade ingått äktenskapet trots styrelsens avrådan och att 
inte styrelsemedlemmarna var införstådda med att giftermål mellan svarta 

— 
237 ”Protokoll fördt vid ordinarie konferensen i Geleb den 1-5 oktober 1897”, § 27, EFS 
U7: AI, Vol. 3, ULA. 
238 Menghestu, 2003, s. 32. Marqos har även av sina landsmän kallats ”den svarte sven-
sken” (s.30). 
239 Menghestu, 2003, s. 32-33; Menghestu, 1989, s. 43. 
240 Menghestu, 2003, s. 32. Se även Menghestu, 1989, s. 38. Det bör dock nämnas att Re-
gina inte fick någon lön alls efter ingått äktenskap, vilket innebar att EFS:s utbetalning 
till makarna Girmai ändå totalt sett minskade med 60 frc.  
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och vita var förbjudet i den italienska kolonin. Myndigheterna varnade för 
mer långtgående konsekvenser om något sådant skulle upprepas och EFS 
blev tvungna att också införa ett sådant förbud.241 

I de källor som jag har studerat framgår inte hur svårt makarna Marqos 
och Regina hade det som gifta i den rassegregerade omgivningen, men nog 
måste det ha funnits en hel del svårigheter och hinder i deras väg. När mis-
sionssällskapet BV:s grundare och ledare, Axel B. Svensson, blickar tillbaka 
på parets tid inom missionen nämner han att ”de levde lyckligt tillsam-
mans.”242 Men tillägger: ”Emellertid visade det sig under deras [Marqos och 
Reginas] tid i Fosterlands-Stiftelsens tjänst, att det ej främjade gott sam-
arbete inom missionärskåren, att en av de infödda var gift med en sven-
ska.”243 Exakt vad Svensson syftar på här är inte tydligt eftersom han inte 
utvecklar detta. Uttalandet visar ändå att paret troligtvis även mötte mot-
stånd från en del missionärer på plats i Eritrea. 244 

I den italienska kolonin försökte Marqos finna en plats och ett erkän-
nande i en kultur som definierade honom som underordnad på grund av 
hans hudfärg. Fanon har i Svart hud, vita masker skrivit om den ”utveck-
lade” svarta människan som i ett visst skede ”känner att hans fränder inte 
längre förstår honom. Eller att han inte förstår dem.”245 Fjärmandet från den 
abessinska familjen och boendet den familjen hade att erbjuda, kan sålunda 
betraktas som ett resultat av Marqos alienering. Marqos förefaller ha ansett 
sig haft mer gemensamt med de svenska missionärerna samtidigt som han 
var medveten om svarta människors underordning i kolonin. Medan Te-

— 
241 Menghestu, 2003, s. 32-33. I ett brev skrivet till EFS:s styrelse av ecklesiastikministern 
Nils Claëson, varnar ministern missionärerna från att gå emot den italienska regeringen 
och skriver att också han kräver av EFS att förbinda sig till att i fortsättningen förbjuda 
så kallade ”blandade äktenskap”. Brevet som skrevs den 29 augusti 1901 finns publicerat 
i Allan Hofgren, Med Gud och hans vänskap: Evangeliska fosterland-stiftelsen genom 100 
år (Stockholm, 1956), s. 233. 
242 Axel B. Svensson, Missionssällskapet Bibeltrogna vänners historia under tiden 1911–
1961 (Stockholm 1961), s. 103. Även Viveca Halldin Norberg omnämner paret Girmai i 
sin avhandling om svenskar i Etiopien. Halldin går inte djupare in på det förbjudna 
äktenskapets konsekvenser utan återger endast det som sägs om detta ärende i EFS 
protokoll. Swedes in Haile Selassie’s Ethiopia, 1924–1952: a study in early development 
co-operation (Uppsala 1977), s. 243-246. Paret fick en dotter, Hulda Elisabeth, som föd-
des i Köping 29 juni 1901 men dog inom en månad den 23 juli. Hofgren, 1956, s. 233; 
Halldin, 1977, s. 246.  
243 Svensson, 1961, s. 103. 
244 Det står med andra ord inte uttryckligen att detta också skulle ha varit en anledning 
till att paret så småningom lämnade EFS och gick med i BV, även om detta vore rimligt 
att anta. 
245 Fanon, 1997, s. 31. 
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wolde-Medhin ville bli bekräftad genom sitt afrikanska ursprung önskade 
Marqos bli bekräftad för sin likhet med européerna. 

En tolkning enligt Fanons synsätt är att Marqos val att gifta sig med en 
svensk kvinna också hade med alienation att göra.  

Genom att älska mig bevisar hon [den vita kvinnan] att jag är värdig vit 
kärlek. Jag blir älskad som en vit man. Jag är en vit man. (…) Jag äktar den 
vita kulturen, den vita skönheten, den vita vitheten.246 

Sättet på vilket Marqos närmade sig den vita kulturen genom att äkta den, 
var visserligen förbjudet och ogillades av missionsstyrelsen samt en del mis-
sionärer. Ändå visar källorna att äktenskapet accepterades och respektera-
des av flera av Marqos vita vänner på plats i Eritrea.247 Enligt Fanon ska den 
vite mannen endast acceptera att ge sin syster till en svart man på ett villkor 
– att han inte har något gemensamt med de ”verkliga” svarta. ”Du är inte 
svart, du är enormt brun.”248 Marqos val att äkta en vit kvinna väckte med 
andra ord inte någon provokation hos flera av de svenska missionärerna, sna-
rare bekräftade Marqos vithetens överordning genom att begära vitheten.  

Skilda meningar och mål 
Med den italienska ockupationen av höglandet och den svenska missions-
verksamhetens etablering i området följde viss omorganisering. Det blev allt 
viktigare att klargöra olika befattningar och framförallt underordnanden 
inom missionsverksamheten. Också missionsstyrelsen hemma i Sverige 
krävde tydligare riktlinjer för Eritreamissionen. 

Den första frågan, som så trängt sig på mig är denna: hvilken är vår uppgift i 
Abessinien? Är vår uppgift att genom vår verksamhet söka beda af den abes-
sinska kyrkan oberoende sjelfständiga evangeliska församlingar under de 
europeiska arbetarnes ledning och vård. 

eller 

är vår uppgift blott den att genom evangeli förkunnelse söka föra så många 
som möjligt till evangelisk tro, att de sedan inom sin kyrka måtte blifva 

— 
246 Fanon, 1997, s. 71. 
247 En uttalad acceptans av relationer mellan svarta och vita och/eller mixade barn, kan 
även användas i syfte att förmedla ett slags antirasism. Se vidare Nana Osei-Kofi, 
”Mixed, Blended Nation, and the politics of multiraciality in the United States”, Critical 
Discourse Studies 2013. 
248 Fanon, 1997, s. 75. 
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redskap för ljusets spridande och möjligen i sin tid till hela kyrkans refor-
mation. Eller med andra ord är vår uppgift blott evangelisering och försam-
lingsbildning? 249 

Frågorna ställdes av den nyss tillträdde missionsdirektorn Adolf Kolmodin 
och blev ämne för diskussion vid missionskonferensen i Eritrea hösten 
1893. Kolmodin fortsätter i samma anförande med att lyfta fram lärda evan-
gelister från den abessinska tewahdokyrkan som föregångare för kyrkans 
förnyelse och skriver att även om ”den abessinska kyrkan är djupt sjunken, 
det är sant. men man har redan sådana män af evangelisk tro som en 
Salomon, Sera Sion, Tajelenj, Markus, Twoldo och andra t. ex. Gebra Esta-
sius, gifve icke det hopp om att evangeliska abessinare sjelfa skulle kunna 
säga taga saken om hand”.250 Missionsdirektorn i Sverige ville begränsa de 
svenska missionärernas uppdrag i de områden i landet där det redan fanns 
en etablerad kristen kyrka och såg de afrikanska evangelisterna som en 
tillgång i reformarbetet. Kolmodin frågade missionskonferensen på plats i 
Eritrea om inte dessa evangelister skulle få en mer självständig ställning 
samt mer inflytande i reformarbetets planering.  

Missionskonferensen svarade med att låta några av de afrikanska evange-
listerna samlas någon gång om året för att samtala om reformarbetet och 
därefter lägga fram förslag till konferensen. På det sättet ledde Kolmodins 
skrivelse i förlängningen till att missionsstyrelsen samma år fattade ett be-
slut att inte längre låta Eritreamissionen vara tillfällig, i väntan på Oromo-
missionen. Dessutom bestämdes att missionsarbetets huvudsakliga syften 
var att dels arbeta för tewahdokyrkans väckelse, och dels för att bygga upp 
en luthersk kyrka.251  

Tidigare forskning har tagit upp detta beslut som en viktig vändpunkt i 
Eritreamissionens utveckling.252 Arén nämner att de svenska missionärerna 
inte ska ha haft några som helst problem eller invändningar mot de nya 
principerna, vilka i praktiken kunde innebära en begränsning av missio-
närernas inflytande över missionsarbetet i höglandet. Till skillnad från den 
tidigare forskningen har jag sett tendenser i källorna som tyder på att mis-
sionärerna inte alla gånger var så välvilligt inställda till att låta evangelister-

— 
249 ”Protokoll fördt vid Missionskonferensen i Geleb den 4-7 October 1893”, § 1, EFS U7: 
AI, Vol. 2, ULA. 
250 ”Protokoll fördt vid Missionskonferensen i Geleb den 4-7 October 1893”, § 2, EFS U7: 
AI, Vol. 2, ULA. 
251 ”Protokoll fördt vid Missionskonferensen i Geleb den 4-7 October 1893”, § 1-2, EFS 
U7: AI, Vol. 2, ULA; Arén, 1978, s. 330. 
252 Se Arén, 1978, s. 330; Menghestu, 2003, s. 35; Lundström & Gebremedhin, 2011, s. 217. 
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na få större inflytande över missionsarbetet. Flera uttalanden i konferens-
protokollen pekar på att missionskonferensens medlemmar kände sig 
hotade av de afrikanska välutbildade evangelisterna. Bland annat uttrycks 
den här rädslan mer explicit när det handlade om ett förslag att missionären 
Jonas Iwarson skulle ta över ansvaret i en skola i höglandet. Iwarson som då 
nyligen sänts till Eritrea var beroende av en tolk, vilket förefaller ha varit 
mycket oroväckande för en del konferensmedlemmar.  

Utan det att språkstudierna skulle förhindras, skulle han nödgas bli allt för 
mycket beroende af sina medarbetare och af tolk, hvarigenom han lätteligen 
kunde föras bakom ljuset och bli mera en skenföreståndare än en värklig 
sådan.253 

Citatet visar inte enbart att några missionärer kände sig hotade av att deras 
afrikanska medarbetare kunde få mer makt, utan även att Tewolde-Medhin 
hade rätt i sitt tidigare uttalande. Misstanken om att de afrikanska medar-
betarna medvetet skulle föra dem bakom ljuset, vittnar om att det faktiskt 
fanns de som ”såg på de svarta med förakt och misstroende”.254 Iwarson fick 
därför istället stå för överinseendet av den pastorala vården i Asmara. Mis-
sionskonferensen ansåg även att Marqos från denna stund skulle ”stå full-
komligt underordnad Pastor Iwarson”. Marqos skulle dessutom hjälpa 
missionärerna Iwarson och Nyström att lära sig tigrinja och den tid Marqos 
fick över skulle han ägna åt tigrinjaöversättningen av bibeln och andra 
texter.255 På det här sättet kunde missionärerna begränsa Marqos inflytande 
och samtidigt själva få bättre kontroll i takt med att de lärde sig språket som 
talades i höglandet. 

Ett tredje exempel som visar missionärernas oro att förlora kontroll och 
makt till evangelisterna, var motviljan till ordination av infödda präster. 
Bristen på präster har framhållits i den tidigare forskningen, men då främst 
som orsak till det vaga engagemang som visades i församlingslivet.256 Det 
har alltså undgått den tidigare forskningen att diskutera bristen på afri-
kanska präster som ett sätt att begränsa den afrikanska legitimiteten. Vid 
flera tillfällen gav missionsstyrelsen i uppdrag till missionskonferensen att 

— 
253 ”Protokoll fördt vid ordinarie konferensen i Belleza den 1-6 April 1897”, § 17, EFS 
U7: AI, Vol. 3, ULA. 
254 Se Tewolde-Medhins kommentar i ”Protokoll fördt vid konferensen i Belleza den 2-9 
okt. 1895”, § 6, EFS U7: AI, Vol. 2, ULA.  
255 ”Protokoll fördt vid ordinarie konferensen i Belleza den 1-6 April 1897”, § 18, EFS 
U7: AI, Vol. 3, ULA. 
256 Se t.ex. Lundström & Gebremedhin, 2011, s. 217.  
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ordinera präster, då flera evangelister kunde kvalificeras för detta.257 Enligt 
missionsstyrelsen var det inte mer än rätt att ordinera infödda eftersom det 
skulle stärka de inföddas känsla för självständighet och ansvar.258 Som det 
såg ut istället vid den här tiden, så upptogs stor del av de prästvigda svenska 
missionärernas tid till att förrätta begravningar och dopceremonier. Mis-
sionskonferensens medlemmar lät däremot meddela att behovet av infödda 
präster inte var särskilt ”trängande”. De medgav visserligen att tiden inte 
alltid räckte till, men föreslog istället att styrelsen skulle tillåta ett bemyn-
digande av ”infödd lämplig lärare att förrätta jordfästning vid behov”.259 
Missionskonferensen fick till slut som de hade önskat, då missionsstyrelsen 
svarade att ”Styrelsen medgifver att i nödfall lekman efter konferensord-
förandens bemyndigande må förrätta jordfästning, men anbefaller på sam-
ma gång allvarligt att ju förr dess hellre söka vinna ordinerade infödda med-
hjälpare”.260  

Missionskonferensen och missionsstyrelsen hade således olika syn på 
frågan om ordinering av afrikanska präster.261 Frågan är på vilka sätt evan-
gelisternas synsätt i fråga om missionen skiljde sig från konferensens res-
pektive styrelsens. De svenska missionärerna som tidigare haft sitt huvud-
sakliga sikte på Oromo skulle nu istället leda verksamhet bland redan krist-
na afrikaner. Skilda uppfattningar kring kristen legitimitet och anspråk på 
auktoritet var att vänta i en sådan situation.  

För Marqos och Tewolde-Medhin innebar de svenska missionärernas 
överordnade ställning att de båda hindrades från att fullfölja sina åtaganden 
att reformera den abessinska kyrkan. Tewolde-Medhin gav aldrig upp hop-
pet om att en dag få fortsätta arbetet som hans far en gång hade påbörjat, 
men drömmen om att få verka för väckelse och evangelisering i Shimanegus 
hindrades på grund av översättningsarbetet i låglandet. Även Marqos som 

— 
257 Se exempelvis, brev från Kolmodin, Stockholm 21/2 1902, EFS U7: AIII, Vol. 2, ULA; 
Brev från styrelsen 22/11 1904, EFS U7: AIII, Vol. 2, ULA; brev från styrelsen 13/10 
1905, EFS U7: AIII, Vol. 2, ULA. 
258 Brev från Kolmodin, Stockholm 21/2 1902, EFS U7: AIII, Vol. 2, ULA. 
259 ”Protokoll fördt vid ordinarie konferensen i Zazega den 4 – 11 oktober 1905”, § 2, EFS 
U7: AI, Vol. 4, ULA. 
260 Brev från styrelsen 13/10 1905, EFS U7: AIII, Vol. 2, ULA. 
261 Detta kan även jämföras med missionärer som skickades till Sydafrika för Svenska 
Kyrkans mission. Enligt Berge var missionärerna i fråga emot att den afrikanske evange-
listen Josef Zulu ordinerades i Sverige, då de kände sig hotade av att hans status skulle 
öka efter återvändandet till Afrika. Detta ledde alltså även i det här fallet till att motsätt-
ningar växte fram mellan missionärerna på fältet och deras styrelse i Sverige. Berge, 
2000, s. 260-264. 
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efter sina högre studier strävade efter samma mål att få leda evangeliserings-
arbetet i sitt hemland, hölls tillbaka med hjälp av översättningsarbete.262  

Marqos förhållningssätt till den abessinska kyrkan var ambivalent. Å ena 
sidan talade han varmt om sina förfäders kyrka och den välsignelse den gett 
det abessinska folket.263 Å den andra sidan beskrev han kyrkan som gammal 
och ofullgången.264 Han talade om missionens uppdrag med kraftfulla ut-
tryck, då han ansåg att det bästa vore att göra ”MISSIONEN ÖFWER-
FLÖDIG”.265 Marqos hade storslagna planer för arbetet med den abessinska 
kyrkans förnyelse då han drevs av att se framför sig hur nytt liv skulle 
väckas i hans förfäders kyrka och så småningom inte behöva hjälp från 
några missionärer. Marqos ambivalens kan förklaras med hans mer kom-
plexa bakgrund. Till skillnad från Tewolde-Medhin hade Marqos inte lika 
starka band till tewahdokyrkan utan hade på flera sätt istället kommit när-
mare den svenska kyrkan inom vilken han var prästvigd. Marqos unika 
position kunde följaktligen leda till en så kallad ”identitetens hemlöshet” då 
han inte fann någon plats där han verkligen kunde känna sig hemma.266  

Alienering, av-alienering och avkolonisering 
Tewolde-Medhins och Marqos förhållningssätt till de svenska missionärer-
na skiljde sig avsevärt från varandra. Även om Tewolde-Medhin en kort tid 
efter Johannelundsstudierna skrev om missionen som om han var delaktig 
på samma villkor som svenskarna, dröjde det inte länge förrän han förstod 
att så inte var fallet. Det här kapitlet inleds med ett citat där Tewolde-Med-
hin talar om hur en ny dörr skulle öppnas för ”vår mission”, men om kolo-
nialismen öppnade en dörr så stängdes två. De nya möjligheterna visade sig 
inte gälla de afrikanska evangelisterna i samma utsträckning som de svenska 
missionärerna. Och om inte detta var nog skulle evangelisterna nu också 
lyda under den italienska kolonialmakten. Tewolde-Medhin var inte heller 
sen med att påtala denna uppdelning och orättvisan som låg i den. Marqos 
hade däremot ett starkare behov av att få vara delaktig i missionsprojektet, 
vilket resulterade i att han också i viss mån identifierade sig mer med de 
svenska missionärerna. Identifikationen utgjorde vidare grunden för de 

— 
262 Se t.ex. ”Protokoll fördt vid ordinarie konferensen i Belleza den 1-6 April 1897”, § 18, 
EFS U7: AI, Vol. 3, ULA. 
263 Markus Germei, Abessinska kyrkan förr och nu (Stockholm 1892), s. 217; Lundström 
& Gebremedhin, 2011, s. 118. 
264 Menghestu, 2003, s. 35. 
265 För vidare diskussion kring detta se Menghestu, 2003, s. 35. 
266 Fawaz, 2015, s. 208. 
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olika strategier för avkolonisering som användes av dem båda. Eftersom 
Tewolde-Medhin inte begärde eller sökte bekräftelse hos de svenska missio-
närerna, fanns för honom heller inte anledning att anamma eller ta efter 
missionärernas levnadssätt. Tewolde-Medhin pekade på européers med-
födda privilegier när han skrev att han skulle ordna sitt bord på ”afrikanskt 
vis”.267 Att det skulle skiljas på européer och afrikaner hade Tewolde-
Medhin inte vänt sig emot, men detta innebar inte enligt honom att den ena 
gruppen skulle överordnas eller förtrycka den andra.  

Samtidigt syns hur Marqos istället alienerade sig från andra afrikaner då 
han gav en mycket negativ skildring av tiden som inneboende hos en abes-
sinsk familj. Medan Marqos begärde bekräftelse från missionärerna, begär-
de således Tewolde-Medhin istället oberoende och distans. Tewolde-Med-
hin ville snarare arbeta på ett bekvämt avstånd från missionärerna där han 
inte skulle behöva utsättas för deras kontroll. I sin egen hemby, där hans 
släkt hade innehaft höga positioner inom kyrkan sedan fem generationer 
tillbaka, kunde ingen missionär mäta sig med Tewolde-Medhin.268 Där 
fanns inte några europeiska missionärer, där kunde han ägna sig ostört åt 
sitt kall att reformera den abessinska kyrkan. 

Marqos närhet till de svenska missionärerna behöver dock inte nödvän-
digtvis tolkas som negativ. En av de mest framstående postkoloniala teore-
tikerna, Homi Bhabha, har vidareutvecklat Fanons teoretiska resonemang 
om kulturell identitet. Bhabha finner nämligen i Fanons tankegångar om 
alienation en möjlighet till motstånd. Kolonisatörens önskan om att få den 
koloniserade att prata och bete sig som honom genom olika civilisations-
projekt kunde i förlängningen leda till revolutionära möjligheter för den 
koloniserade. Det var därför viktigt för kolonisatören att behålla den kolo-
niserade som den Andre, trots likheterna som uppstod (”almost the same, 
but not quite”).269 Bhabha påpekar att det med den här imitationen också 
följer ett förlöjligande eftersom imitation snarare repeterar än represen-
terar. Den lyckas på detta sätt utmana normerande diskurser och kan 
därmed utgöra ett hot mot rådande maktordningar. Ironin finner vi således 
i kolonisatörens ständiga ängslan om att skillnaderna mellan honom och 
den koloniserade ska suddas ut, då det alltid finns en risk att den kolo-
niserade Andre gör en bättre version av kolonisatören än han själv.270 

— 
267 Tewolde-Medhin till Kolmodin, Imkullo 1888, EFS särakiv U:19c, Vol. 65, ULA. 
268 Tewolde-Medhins förfäder hade i fem generationer varit präster i Shimanegus och 
han själv vigdes till diakon 1872. Se Arén, 1978, s. 296-297. Se även Holmer, 1938, s. 84. 
269 Homi K. Bhabha, The location of culture (London 2004), s. 123. 
270 Bhabha, 2004, s. 129-131. 
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Homi Bhabhas idé om mimicry beskriver Marqos situation väl. Imita-
tionens överdrift blir tydlig i det uppenbara hot Marqos blev för missio-
närerna. Om planen någon gång hade varit att Marqos skulle bli en kopia av 
svenskarna, slog den tillbaka när kopian överträffade originalet. Marqos be-
mästrade det svenska språket, såväl som amhariska och tigrinja. Han hade 
omfattande kunskaper både i den ortodoxa tewahdokyrkans lära och i den 
svenska kyrkans trosuppfattningar. Det finns således mycket som tyder på 
att Marqos kunde ha haft större inverkan på reformarbetet om han inte 
hade hållits tillbaka av de svenska missionärerna. 

Tewolde-Medhins strategi gick istället ut på att utnyttja det faktum att 
han hade kunskaper inom de båda religiösa riktningarna och erfarenheter 
från de olika traditionerna. Tewolde-Medhin hade lärt sig hur den svenska 
missionens organisering var uppbyggd och valde att pröva systemet för 
egen vinning. Tidigt insåg han att missionskonferensen aldrig skulle börja 
lyssna på honom, varför han istället vände sig med sina önskemål till sin 
gamla lärare Kolmodin i Sverige.271 När Kolmodin senare tog över ord-
förandeskapet i styrelsen fick missionskonferensens medlemmar det något 
svårare att motivera de avslag som de gav på Tewolde-Medhins förfråg-
ningar. Såväl Marqos som Tewolde-Medhin var väl medvetna om att det var 
styrelsen som fattade beslut, inte konferensen. Men Tewolde-Medhin tog 
ändå steget längre än Marqos då han inte var rädd för att stöta sig med sina 
överordnade. Antingen skulle konferensen höja Tewolde-Medhins lön eller 
låta honom flytta till Shimanegus. Fullt medveten om att han ändå inte 
skulle få förflyttning till Shimanegus, valde Tewolde-Medhin att vända sig 
direkt till styrelsen i Sverige med en sådan förfrågan. Tewolde-Medhin 
visste att ingen europé skulle vilja bosätta sig och starta upp verksamhet i 
Shimanegus när han lät församlingen i byn komma in med en begäran om 
att få antingen Tewolde-Medhin som lärare i byn eller en europé. Konferen-
sen gav visserligen ingen reaktion på denna förfrågan, men exemplet visar 
hur långt Tewolde-Medhin kunde gå för att få komma hem.272 Han lärde sig 
känna igen missionärernas begär och rädslor och försökte på flera sätt använ-
da dem mot missionärerna själva, som ett sätt att tillgodose sina egna begär. 

De båda evangelisternas äktenskap och val av hustru bör också ha haft 
betydelse för identifikationsprocesserna som beskrivs ovan. Medan Tewol-

— 
271 Tewolde-Medhin ska även ha varit särskilt omtyckt av flera personer i Sverige. 
Missionären Rosa Holmer skriver att ”Han (Tewolde-Medhin) var ärad och uppburen 
av alla missionsvänner, och det blev fest bara han visade sitt soliga ansikte i missions-
kretsarna i Sverige”. Holmer, 1938, s. 90. 
272 Se ovan i avsnittet ”hem till min fädernesby”. 
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de-Medhin valde att gifta sig med Amato, dotter till en av Hamasenrörel-
sens ledare, valde Marqos att gifta sig med en svensk kvinna. Låter vi vidare 
specifika uttalanden eller påståenden om hemhörighet och identitet fungera 
som ett slags vägvisare i deras respektive avkoloniseringsprocesser, kan 
detta förklara deras olika val. Även om Tewolde-Medhin till en början vi-
sade potential för alienation, talar de flesta av hans skrivelser om en ständig 
distansering från de svenska missionärerna. Marqos yttrande om det smut-
siga abessinska hemmet som han bodde i när han hade återvänt till Afrika 
från Sverige, visar hur Marqos istället valde att distansera sig från afrikaner. 
Med detta är inte sagt att vare sig Marqos eller Tewolde-Medhin inte skulle 
ha valt sina respektive hustrur av kärlek. Flera av dessa uttalanden gjordes 
innan de ingick äktenskapen och berättar snarare om hur deras begär kan 
ha färgats av vilka de valde att identifiera sig med.  

Tewolde-Medhin och Marqos hade gemensamt att de som afrikaner 
hade vistats under en tid och utbildats i Sverige, för att sedan återvända hem 
till sin ursprungsmiljö. Fanon beskriver ett liknande återvändande i Svart 
hud, vita masker och hävdar att de svarta männen i fråga ger intryck av att 
ha ”fullbordat en cykel, att de skaffat sig någonting som de saknade. De 
återvänder bokstavligen uppfyllda av sig själva.”273 Trots stora skillnader i 
deras strategier för hur de hanterade det koloniala förtrycket, delade de 
båda evangelisterna ett slags övertro på sig själva. Varken Tewolde-Medhin 
eller Marqos såg sig vara beroende av missionen i slutändan. Tewolde-Med-
hin skulle leda ”sitt folk” i reformarbetet av tewahdokyrkan och Marqos 
skulle göra missionen överflödig. Bakom evangelisternas storslagna planer 
låg förmodligen en mindervärdeskänsla vilken sannolikt inte enbart grun-
dades på deras rasmässiga underordning utan antagligen även hade att göra 
med att de var män. Som män protesterade de mot det tillskrivna minder-
värdet genom att reagera med ett överlägsenhetskomplex.274  

På ett sätt kan Tewolde-Medhins fjärmande från vitheten ha varit be-
tryggande för missionärerna på plats, medan Marqos närmande oroade 
dem. Så länge Tewolde-Medhin betonade sin olikhet som afrikan, riskerade 
inte några gränser mellan svarta och vita lösas upp, vilket var risken med 
den alltmer alienerade evangelisten Marqos. Men Marqos kunde också just 
på grund av alieneringen betraktas som lojal mot sina svenska vänner. Det 
är mer än vad som kan sägas om Tewolde-Medhin som trots sina klagomål 
under lång tid tvingades arbeta under en europeisk överordnad på en plats 

— 
273 Fanon, 1997, s. 35. 
274 Fanon, 1997, s. 35. 
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långt borta från sitt hem. Troligtvis för att missionärerna inte lika fullt 
kunde lita på att hans mission var densamma som deras. Det fanns helt 
enkelt inte någon som kunde kontrollera hur mycket makt och inflytande 
Tewolde-Medhin kunde få om han tilläts hålla till bland sina egna och utan 
europeisk tillsyn. 

Det mest utmärkande för de båda männens hantering av den koloniala 
underordningen, är hur mycket de själva var medvetna om sina strategier. 
Bhabhas teori om att de koloniserade, tack vare alienering kan utveckla 
strategier för frigörelse, förutsätter naturligtvis ett medvetande om för-
tryckets ordning. Ändå är Bhabhas maktanalys bristfällig, då den koloniala 
maktordningen inte enbart bygger på socialpsykologiska och kulturella 
faktorer utan även på ekonomiska förhållanden. I svart hud, vita masker 
hävdar Fanon att medvetenhet om sociala och ekonomiska realiteter är en 
förutsättning för att den svarta människan ska kunna genomgå någon form 
av verklig av-alienering.275 Men insikten om orättvisan i det ojämlika 
förhållandet mellan européer och afrikaner är också nödvändig för avkolo-
nisering. Flera postkoloniala forskare definierar avkoloniseringen som en 
process där den som förtrycks på grund av den koloniala maktordningen 
inte bara begriper detta utan även handlar för att frigöra sig från för-
trycket.276 Eftersom den alienering Fanon beskriver mer eller mindre sker på 
ett omedvetet plan kan följaktligen inte talas i termer av avkolonisering utan 
att någon form av av-alienering dessförinnan tagit vid.  

I avhandlingens kapitel 5 (Återupprättelsens tid) kommer vi att se hur 
även Marqos avkoloniseringsprocess präglades av ett slags av-alienering när 
han tog steget att lämna EFS och gick över till ett annat missionssällskap. 
Bhabhas teori får stöd av att den tidigare alieneringen kunde tjäna som 
hjälp när avkoloniseringsprocessen tog vid, men eftersom avkoloniserings-
processen förutsätter av-alienering innefattas Bhabhas teori inte av någon 
egentlig frigörelse. Insikten om kolonialismens manikeistiska låsning och 
sveket från missionsvännerna utgör ofrånkomligen det första steget i Mar-
qos väg mot avkolonisering. Fawas skriver att ”To be homeless at the heart 
is to have lost or to have been denied a sense of home (familial or national), 
of place, of belonging”.277 Till skillnad från Tewolde-Medhin hade Marqos 
inte ett ”hem” att återvända till efter det att hans hemland koloniserats och 
de svenska missionärerna villkorade hans plats inom missionen. Marqos 
stod med andra ord inför en större risk att bli ”hemlös” om han inte anpas-
— 
275 Fanon, 1997, s. 28. 
276 Se t ex. Kilomba, 2008, s. 37; Hall, 1999, s. 82-85. 
277 Fawaz, 2015, s. 205. 
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sade sig efter de svenska missionärerna och visade att han ville vara en av 
dem. Trots Tewolde-Medhins långa väntan på att en dag få komma hem, 
visar sig ändå Marqos resa hem vara mycket längre. 
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K A P IT EL  3  
 

Förhandlingarnas tid 

I antologin No medicine for the bite of a white snake skriver Tekeste Negash 
om de komplexa förhållanden som präglade de nationalistiska och antikolo-
niala yttringarna i det koloniserade Eritrea.278 Den infödda befolkningen 
passiviserades visserligen på grund av den italienska kolonialmaktens politik 
men detta innebar inte att ett antikolonialt motstånd helt uteblev. Snarare 
komplicerades de fåtaliga motståndsyttringarna på grund av de antikoloniala 
ledarnas förmåga att även samarbeta med dem som skulle bekämpas.279 

Negash framhåller att Bahta Hagos var ett exempel på en sådan ledare 
som gick från att ha varit ett slags kollaboratör till att leda den första stora 
antikoloniala rörelsen i det abessinska höglandet. Strax efter det att kolonia-
lismen inträffade konverterade Bahta Hagos till katolicismen men bara 
några år senare ledde han ett massivt uppror mot kolonialmakten som 
italienarna sent skulle glömma. Genom att avslöja kolonialmaktens avsikter 
runt om i byar och städer lyckades han ena grupper från eliten såväl som 
bönder. Bahta Hagos varnade folk från alla samhällsskick att inte råka bli 
bitna av den vita ormen. Trots att Bahta själv inte gick segrande ur striden 
mot italienarna ledde hans ansträngningar till att italienarna i grunden 
förändrade sin kolonialpolitik.280 

Även om de afrikanska evangelisterna i höglandsområdet inte visade 
något explicit motstånd på liknande sätt som de politiska aktörerna Negash 
skrivit om, fanns ändå många kritiska röster också bland de som anslutit sig 
till den svenska missionsverksamheten. Det här kapitlet studerar hur de 
afrikanska evangelisterna såg på de svenska missionärernas roll i uppbyg-
gandet av en luthersk missionsverksamhet i det abessinska höglandet. Mötet 

— 
278 Tekeste Negash, No medicine for the bite of a white snake: notes on nationalism and 
resistance in Eritrea, 1890–1940 (Uppsala 1986). 
279 Se vidare om motstånd och samarbete i ”Resistance and Collaboration”, Negash, 1986.  
280 ”There is no medicine for the bite of a white snake” har blivit ett slags historiskt idiom 
och ska ha uttryckts av Bahta Hagos som skrev många brev till flera ledare i Tigray men 
inga av hans brev har hittats. Se vidare Negash, 1987, s. 124-126. 
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mellan den tewahdo-kristna höglandsbefolkningen och de svenska missio-
närerna utmärktes av en sorts skepsis från afrikanernas sida. För att den 
svenska missionens församlingsverksamhet skulle fungera och kunna värva 
fler medlemmar var de afrikanska evangelisterna och de svenska missio-
närerna tvungna att komma överens. Den första tiden blev därför en tid där 
alla möjliga förhandlingar skedde mellan dem. Kapitlet kommer att foku-
sera på tre områden inom vilka konflikter uppstod mellan de svenska 
missionärerna och de afrikanska församlingsmedlemmarna som anslutit sig 
till missionsverksamheten. Synen på en del religiösa praktiker såväl som 
vardagsarbete samt utformningen av de inhemska språken såg minst sagt 
olika ut i de båda grupperna. 

Liksom Bahta Hagos hade även evangelisterna vänt ryggen åt den abes-
sinska tewahdo-kyrkan och valde istället att ansluta sig till europeiska tolk-
ningar av kristendom. Kolonialmakten i Eritrea planerade till en början att 
använda kolonin för italiensk bosättning varför staten redan 1893 påbörjade 
en omfattande jordkonfiskering i höglandet som skulle förse de italienska 
kolonisterna med landområden. Bahta Hagos som sedan 1888 hade samar-
betat med italienarna när de sökte befästa det koloniala styret bytte inställ-
ning efter jordkonfiskeringen. Han ställde sig då istället på de missnöjda 
höglandsböndernas sida och ledde dem i ett uppror mot kolonialmakten. 
Ett tidigare försök att slå ner bondeupproret ledde i förlängningen till en 
förödmjukande förlust för italienarna vid slaget i Adwa 1896, vilket även 
gjorde dem bittert medvetna om sina begränsningar. För att nå politisk 
stabilitet i kolonin drogs jordkonfiskeringarna tillbaka och en ny politik 
utformades, vilken såg till att så långt möjligt undvika agitation bland de 
infödda i allmänhet och höglandsbefolkningen i synnerhet.281 

Bahta-upproret återspeglar inte enbart klimatet som evangelisterna 
mötte när de efter exiltiden i låglandet återvänt till höglandsområdet till-
sammans med de svenska missionärerna, utan visar även hur en till synes 
verkningslös motståndshandling på sikt ändå kunde få effekt. Stuart Hall 
har inom postkolonial teoribildning påtalat att antikolonialt motstånd i sig 
inte behöver vara en aktiv handling. Hall menar att koloniserade aktörers 
passivitet kan ha fått betydelse för historien utan att de nödvändigtvis varit 
sina historiers aktörer. Enbart de koloniserades närvaro kan ha avbrutit, 
begränsat eller stört den koloniala ordningen, menar Hall.282 Detta kan även 
sägas om den svenska missionsverksamhetens utveckling i det abessinska 
— 
281 Negash, 1987, s. 4. 
282 Stuart Hall, ”On Postmodernism And Articulation” (intervju), i David Morley och K. 
H. Chen (red.), Stuart Hall, Critical Dialogues in Cultural Studies (New York 1996), s. 140. 
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höglandet, vilken på flera sätt stördes av dess församlingsmedlemmars atti-
tyder och inställningar.  

De flesta källor som används i det här kapitlet har författats av de sven-
ska missionärerna i Eritrea och missionsstyrelsen i Sverige och kan därför 
inte ge en fullständig bild av de afrikanska församlingsmedlemmarnas reak-
tioner på den svenska missionsverksamheten. Missionärernas återgivanden 
av församlingsmedlemmarnas handlingar och ställningstaganden kan så-
ledes visserligen ha förvrängts något i dess framställning men tendensen 
menar jag även kan vara till fördel för min undersökning, då missionärernas 
utsagor i sig förmedlar vilken effekt och vilka konsekvenser som evangelis-
ternas och övriga församlingsmedlemmars visade motstånd fick. 

Religiösa uttryck 
I evangelisternas och missionärernas projekt att kristna de redan kristna låg 
flera utmaningar. De svenska missionärerna hade visserligen av missions-
styrelsen i Sverige fått i uppdrag att endast hjälpa till med det redan påbör-
jade inhemska arbetet att reformera den abessinska tewahdokyrkan, ändå 
bestod missionsarbetet till stor del av att bygga upp en ny kyrka, vilken i 
praktiken skulle styras av de svenska missionärerna och deras missions-
styrelse i Sverige. De svenska missionärerna hade antagligen tränats till att 
arbeta på ett särskilt sätt med folk som tidigare aldrig haft kontakt med 
kristendom. Missionärerna som reste till Afrika var förmodligen inställda 
på att introducera kristendom runt om i världen och var därför inte heller 
beredda på att möta denna kristna tradition med rötter tillbaka till 300-talet. 
Femtonhundra års kristen tradition hade definitivt satt sin prägel på män-
niskors vardag liksom deras afrikansk-centrerade kyrkohistoria. Den orto-
doxa tewahdokyrkan var en afrikansk yttring av kristendom och när evange-
listerna och andra kritiska röster i höglandet anslöt sig till den svenska 
missionsverksamheten ansåg tewahdokyrkan att dessa bekände sig till en 
vit, europeisk och främmande form av kristendom.283 

En ny gudstjänstordning med tewahdo-kristna inslag 
Ett exempel på den första tidens förhandlingar kring religiösa uttryck 
handlade om gudstjänstordningen. De afrikanska evangelisterna såväl som 
de svenska missionärerna insåg tidigt att det var av största vikt att göra 
några ändringar i missionärernas kyrkohandbok om den skulle användas 

— 
283 Se bakgrundskapitlet (Berättelsen om början) samt Atsqu & Muse, 1912. 
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bland höglandsbefolkningen. En kommitté tillsattes för att ge förslag på 
”nödiga ändringar i yttre rörelser vid gudstjensten”.284 Detta för att guds-
tjänsten skulle vara mer i överenstämmelse med vad som i den afrikanskt 
kristna tewahdo-traditionen ansågs vara vördnadsfullt vid tillbedjan av 
Gud. Till kommittén valdes till att börja med missionskonferensens ord-
förande Anders Svenson samt missionsläkaren Karl Winqvist. Dessutom 
valdes, den i Sverige prästvigde afrikanen, Marqos Girmai, vars expertis i de 
båda olika kyrkotraditionerna troligtvis ansågs vara av stort värde i sam-
manhanget. Även präster vigda inom tewahdokyrkan satt med i kommittén. 
Däribland de ledande afrikanska evangelisterna Tajelenj, Solomon, Zer’a-
Tsion och David Emanuel. Alla samlades för att samtala om hur de euro-
peiska kyrkopraktikerna skulle anpassas till den afrikanska tewahdokyrkans 
tradition. Vid missionskonferensen i Beleza hösten 1895 lade kommittén 
fram sitt förslag om ändringar. Exempelvis föreslogs att församlingen skulle 
knäfalla vid syndabekännelsen med böjt huvud och korslagda armar över 
bröstet, vilket var en vanlig religiös praktik inom tewahdokyrkan.285  

Kommittén utformade alltså inte en ny gudstjänstordning utan anpas-
sade endast en befintlig svensk ordning. Av förslaget framgår att ingen 
praktik från den svenska gudstjänstordningen skulle uteslutas utan istället 
ansågs endast tillägg av tewahdo-kristna religiösa yttringar vara nödvän-
diga. Evangelisternas kunskaper och erfarenheter användes för att säkerstäl-
la en ordning som skulle ta hänsyn till församlingsmedlemmarnas tidigare 
religiösa erfarenheter. Förslaget talar om att en anpassning varit av intresse 
för såväl de afrikanska evangelisterna som de svenska missionärerna, men 
deras avsikter skilde sig förmodligen åt. Eftersom de ledande evangelisterna 
till en början sagt sig inte ha något intresse av att varken helt och hållet 
överge tewahdokyrkan eller starta upp en ny kyrka som skulle verka paral-
lellt med den, kan evangelisterna även ha tagit initiativet och föreslagit att 
upprätta en kommitté av detta slag. Motivet skulle således för evangelisterna 
ha varit att hålla fast vid traditioner som kunde låta dem och försam-
lingsmedlemmarna känna att de fortfarande var en del av den form av 
kristendom som deras eget folk bekänt i generationer.  

De afrikanska evangelisterna förstod att de hade tilldelats sin högre reli-
giösa status tack vare den traditionella tewahdokyrkan och var i och med 
detta också medvetna om att deras inflytande över den nya församlingen 
— 
284 ”Protokoll fördt vid konferensen i Belleza den 2-9 okt. 1895”, § 29, EFS U7: AI, Vol. 2, 
ULA. 
285 ”Protokoll fördt vid konferensen i Belleza den 2-9 okt. 1895”, § 29, EFS U7: AI, Vol. 2, 
ULA. 
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kunde hotas av en gudstjänstordning som inte hade bevarat några som helst 
symboliska kännetecken från den inhemska kyrkan. Samtidigt som evange-
listerna var rädda att förlora kontroll och legitimitet insåg de svenska mis-
sionärerna hur nödvändig en anpassning till de inhemska traditionerna var 
för att församlingsmedlemmarna skulle erkänna den ”nya” kristendoms-
yttringen som legitim.  

Jean och John Comoroffs forskning visar att tswanafolket i Sydafrika 
initialt var skeptiska till mycket som de brittiska missionärerna stod för och 
att det därför var av avgörande betydelse att samtalen mellan dem präglades 
av förhandlingar samt respekt för varandras olika religiösa bakgrunder.286 
Ett liknande samtal var även utmärkande för den första tidens samarbete 
mellan de svenska missionärerna och de afrikanska evangelisterna i Eritreas 
höglandsområde. Båda parter hade kommit överens om en ny gudstjänst-
ordning men bakom överenskommelsen låg olika intressen. Deras skilda 
intressen är avgörande för hur resultatet av denna förhandling ska betrak-
tas. Exemplet visar att det inte handlade om något kulturellt utbyte, utan 
snarare om att den afrikanska tewahdokyrkans tradition skulle ersättas med 
en europeisk kyrkotradition.287 Såväl de afrikanska evangelisterna som för-
samlingsmedlemmarna i höglandsbyarna uppfattade sannolikt den nya 
gudstjänstordningen som främmande. Men medan de svenska missionärer-
na försökte upprätta en ny hegemoni befarade de afrikanska evangelisterna 
att förlora sin ställning inom missionsförsamlingarna. De ledande evange-
listerna svarade med att visa ett kollektivt motstånd mot den nya europeiska 
ordningen genom att hänvisa till församlingsmedlemmarnas skeptiska håll-
ning inför nya religiösa uttryck.288 De afrikanska evangelisterna förefaller 
alltså ha varit mer måna om att upprätthålla sin maktposition i förhållande 
till missionens övriga församlingsmedlemmar snarare än till de svenska 
missionärerna. Evangelisternas agerande utifrån oron att förlora makt, in-
flytande och legitimitet underlättade på det här sättet för missionärerna att 
upprätta en ny hegemoni, då evangelisterna tycks ha underskattat missio-
närernas växande inflytande i församlingarna.  

— 
286 Comaroff & Comaroff, 1991, s. 311. 
287 ”Protokoll fördt vid konferensen i Belleza den 2-9 okt. 1895”, § 29, EFS U7: AI, Vol. 2, 
ULA. 
288 ”Protokoll fördt vid konferensen i Belleza den 2-9 okt. 1895”, § 29, EFS U7: AI, Vol. 2, 
ULA. 
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Församlingsmedlemmarnas bristande engagemang  
Församlingsmedlemmarnas skepsis var visserligen verklig men då evange-
listernas påstående inte utvecklas i ovan nämnda exempel vill jag gå vidare 
med ett annat exempel som bättre belyser en mer utbredd och allmän miss-
tro till den svenska missionsverksamheten. Församlingarna led nämligen, 
enligt missionsledningen, av ett bristande engagemang, vilket tog sig tyd-
ligast uttryck i oviljan att donera till kyrkan. Otaliga försök och ansträng-
ningar gjordes av de svenska missionärerna, som sökte väcka afrikanernas 
offervilja.289 Relationen mellan missionskonferensen i Eritrea och den be-
slutsfattande missionsstyrelsen i Sverige blev alltmer ansträngd, då offer-
viljan ständigt var för låg enligt styrelsen som också ansåg att missionärerna 
inte hade ansträngt sig tillräckligt för att öka den.290  

Till en början handlade det dock inte om någon specifik offervilja utan 
snarare insåg de svenska missionärerna vid ett tidigt skede att särskilda 
åtgärder krävdes för att åstadkomma ett mer ”friskt och aktivt” församlings-
liv. Vid höstkonferensen 1897 föreslogs därför att missionen dels skulle 
införa husförhör, dels börja utöva kristlig verksamhet bland församlingens 
kvinnor. Husförhöret hoppades missionärerna skulle leda till ökad bibelläs-
ning, vilket i sin tur kunde leda till fler husandakter. På det här sättet skulle 
allt fler församlingsmedlemmar komma att samlas för andakt i hemmen 
och inte vara beroende av gudstjänsterna för att få tillgång till Guds ord. 
Dessutom skulle de kvinnliga missionärerna ägna mer tid åt kristlig verk-
samhet bland de kvinnliga församlingsmedlemmarna, eftersom kvinnornas 
inflytande inom familjelivet ansågs ha stor betydelse i höglandet, påpekade 
missionärerna vid konferensen.291 

Ett par år senare påtalades behovet av en kyrka i staden Asmara och 
missionärerna bad styrelsen om medel för detta. Missionärerna sade sig ha 
församlingsmedlemmarna bakom sig i denna fråga och att en insamling 
bland medlemmarna skulle upprättas för projektet. Hittills hade dock 
missionärerna inte sett några medel komma från sina församlingsmedlem-

— 
289 Se t.ex. ”Protokoll fördt vid missionskonferens i Bellesa den 14 – 24 okt. 1907”, § 1, 
EFS U7: AI, Vol. 4, ULA: ”Protokoll fördt vid missionskonferensen i Asmara den 18-23 
november 1908”, § 1, EFS U7: AI, Vol. 4, ULA: ”Protokoll fördt vid konferensen i Adi-
Ugri okt. 1-6 1914”, § 7, EFS U7: AI, Vol. 5, ULA.  
290 Se t.ex. brev från styrelsen 22/11 1904, EFS U7: AIII, Vol. 2, ULA. 
291 ”Protokoll fördt vid ordinarie konferensen i Geleb den 1-5 Oktober 1897”, § 4, EFS 
U7: AI, Vol. 3, ULA. 
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mar men de försäkrade styrelsen om att medlemmarna även hade lovat att 
bidra med arbetskraft för byggandet av kyrkan.292 

Missionärerna tycks alltså redan innan byggprojektet hade startat förstått 
att de inte kunde förlita sig på att församlingsmedlemmarna skulle hjälpa 
till med finansieringen av kyrkbygget och hänvisade istället till de medlem-
mar som sade sig kunna bidra med annan typ av hjälp. För att motivera 
missionsstyrelsen i Sverige att vilja finansiera ett sådant projekt var det vik-
tigt att missionärerna lyfte fram församlingsmedlemmarnas engagemang 
även om det handlade om att enbart bidra med arbetskraft.  

Missionsstyrelsen i Sverige fick med tiden nog av det låga givandet och 
krävde att ”offervillighet väckes icke blott för att bidraga till underhåll af in-
födda lärare på de platser, där de sjelfva bo, utan äfven af sådana, som 
sändas som banbrytare till andra platser”.293 Missionsstyrelsen meddelade 
även att de hade förståelse för att bidragen till en början skulle bli obetyd-
liga, men betonade vikten av offervillighet för att så småningom leda afri-
kanerna till en mer oberoende verksamhet.294 Men bevisligen förefaller de 
svenska missionärerna i Eritrea inte ha haft samma ambitioner om afri-
kansk självständighet och oberoende som missionsstyrelsen i Sverige hade.  

När det visade sig vara svårare att uppmuntra till offervillighet än både 
missionsstyrelsen och missionskonferensen hade trott, begärde missions-
styrelsen istället av missionärerna att utkräva särskilt underhåll för barn-
hemsverksamheten. Föräldrar som hade sina barn i barnhemmen skulle bli 
tvungna att lämna ersättning för sina barns underhåll.295 Men enligt missio-
närerna på plats i Eritrea var också detta lättare sagt än gjort. Missionärerna 
hävdade därför att de inte kunde göra mer än att påminna föräldrarna om att 
betala underhållet.296 Även om missionärerna efter en tid kunde se ett ökat 
givande hos församlingsmedlemmarna, förblev intäkterna obetydliga.297  

Det kan finnas flera orsaker bakom församlingsmedlemmarnas ovilja att 
ge bidrag till missionsverksamheten. Det bör dock nämnas att missions-
styrelsen var tydlig med att offervilligheten endast skulle uppmuntras bland 

— 
292 ”Protokoll fördt vid ordinarie höstkonferensen i Bellesa den 5-9 okt 1899”, § 15, EFS 
U7: AI, Vol. 3, ULA. 
293 Brev från styrelsen 22/11 1904, EFS U7: AIII, Vol. 2, ULA. 
294 Se brev från styrelsen 22/11 1904, EFS U7: AIII, Vol. 2, ULA. 
295 Brev skrivet av Kolmodin/styrelsen till konferensen Stockholm 12/12 1907, EFS U7: 
AIII, Vol. 2, ULA.  
296 ”Protokoll fördt vid missionskonferens i Bellesa den 14 – 24 okt. 1907”, § 15, EFS U7: 
AI, Vol. 4, ULA. 
297 ”Protokoll fördt vid missionskonferensen i Asmara den 18-23 november 1908”, § 5, 
EFS U7: AI, Vol. 4, ULA. 
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de församlingsmedlemmar som hade möjlighet att ge offergåvor.298 Efter-
som missionärerna inte nämnde att församlingsmedlemmarna led av be-
gränsade resurser kan detta som orsak inte förklara de låga intäkterna, om 
nu missionärerna hade en rimlig uppfattning om församlingsmedlemmar-
nas tillgångar. Församlingsmedlemmarnas bristande engagemang skulle 
kunna bero på de tidigare nämnda yttre formerna för religiösa uttryck. De 
tewahdo-kristna inslagen eller anpassningarna till den antagna svenska 
gudstjänstordningen var helt enkelt inte tillräckliga för att få församlings-
medlemmarnas fulla förtroende. Församlingsmedlemmarna förefaller, likt 
de ledande evangelisterna, inte ha varit beredda att vare sig helt och hållet 
lämna tewahdokyrkans ordning eller att ansluta sig helt till den svenska 
missionsverksamheten.  

Legitimeringen av det abessinska dopsättet 
En diskussion om dop visar hur det kunde löna sig för de afrikanska evan-
gelisterna och de övriga församlingsmedlemmarna att ena sig i en fråga in-
för en förhandling med missionärerna. När några av de afrikanska evange-
listerna hade föreslagit att neddoppning skulle införas istället för begjutning 
vid dop inom församlingen, fick de ett nej till svar av missionskonferensen. 
Denna höll fast vid att regeln skulle vara begjutning vid dopet, ”särskilt som 
begjutning vid barns dop begagnas i den abessinska kyrkan här”, men lät 
det ändå stå fritt för dem som önskade att begagna neddoppning.299 Prob-
lemet med detta utlåtande var att begjutning vid dop inte utövades inom 
den abessinska tewahdokyrkan enligt evangelisterna, snarare praktiserades 
tvagning vid barndop. När missionskonferensens ordförande Anders Svens-
son insåg detta misstag begärde han att få ta tillbaka det tidigare fattade 
beslutet.300 De afrikanska evangelisterna gick även så långt att de hävdade att 
församlingsmedlemmarna tog anstöt av dop med begjutning och talade på 
så sätt för alla församlingsmedlemmar när de framhöll att missionärernas 
dopsätt inte var legitimt.301 Redan till hösten samma år förnyade missions-
konferensen sin anhållan om en ändring av dopregler på grund av evange-
listernas invändningar. 
— 
298 Se t.ex. brev skrivet av Kolmodin/styrelsen till konferensen Stockholm 12/12 1907, 
EFS U7: AIII, Vol. 2, ULA. 
299 ”Protokoll fördt vid konferensen i Belleza den 2-9 okt. 1895”, § 29, EFS U7: AI, Vol. 2, 
ULA. 
300 ”Protokoll fördt vid ordinarie missionskonferensen i Geleb den 2-5 april 1900”, § 9, 
EFS U7: AI, Vol. 4, ULA. 
301 ”Protokoll fördt vid ordinarie missionskonferensen i Geleb den 2-5 april 1900”, § 9, 
EFS U7: AI, Vol. 4, ULA. 
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Konferensens flertal förnyar därför sin anhållan om upptagandet af det abes-
sinska dopsättet inom vår mission, hvad neddoppning och tvagning beträf-
far. Följaktligen skulle det i Sverige brukliga dopsättet ej längre här tilläm-
pas. Vi önska denna ändring så mycket mer som den infödda församlingen i 
allmänhet yttrat sin otillfredsställelse med sättet för vårt dop.302  

Missionärerna hade alltså blivit tvungna att ge med sig i frågan om dop-
sättet. Beslutet kunde upphävas tack vare en kombination av evangelister-
nas kunskaper och församlingsmedlemmarnas samlade attityd i fråga om 
dopet. Missionärernas föreskrivna dopsätt genom begjutning vilket tidigare 
ansågs vara regel snarare än undantag, skulle nu tas bort helt och hållet. 
Missionärernas dopsätt ogiltigförklarades samtidigt som det blev klart att 
den afrikanska tewahdokyrkans tradition skulle stå kvar oförändrad i denna 
ritual. De afrikanska evangelisternas expertis tillsammans med de afrikan-
ska församlingsmedlemmarnas skepsis möjliggjorde att en del av den afri-
kanska kyrkotraditionen bevarades. I de två tidigare exemplen gällande guds-
tjänstordningens utförande samt oviljan till kyrkodonationer visade grup-
perna motstånd på varsitt håll. Evangelisterna vägrade anta missionärernas 
kyrkohandbok om inte först några tillägg gjordes till den och övriga för-
samlingsmedlemmar vägrade i stor utsträckning lämna bidrag till missions-
verksamheten eller betala underhåll för sina barns deltagande i den. Vad 
gäller det bristande engagemanget bland församlingsmedlemmarna, fanns 
heller ingen organiserad uppslutning i det visade motståndet. Det tredje 
exemplet angående dopsättet visar därutöver hur både sammanhållning och 
organiserad uppslutning var nödvändig vid förhandlingarna om att få behålla 
en del av den inhemska traditionen utan att behöva kompromissa. 

Alla tre exemplen visar vidare att det fanns en utbredd skeptisk hållning 
bland de kristna afrikaner som arbetade med eller deltog i den svenska 
missionsverksamheten. De brittiska missionärerna som Jean och John Co-
moroff skriver om i sin forskning, hade i uppgift att introducera kristendom 
bland tswanafolket, de svenska missionärerna att reformera en befintlig 
afrikansk kristendom. Det skeptiska förhållningssättet förefaller ha varit lika 
påtagligt oavsett vad de olika europeiska missionärerna hade kommit för att 
förmedla. Trots att omständigheterna såg väldigt olika ut för de skilda 
missionsprojekten går det inte att bortse från det faktum att de båda afri-

— 
302 ”Protokoll fördt vid ordinarie höstkonferensen i Bellesa den 1-5 oktober 1900”, kom-
mentar 2. i inledningen, EFS U7: AI, Vol. 4, ULA. I kommentaren förklaras också vad 
som avses med tvagning: ”Hvad vi kalla tvagning består däri, att barnet nedlägges i ett 
kärl med vatten, hvarvid prästen tvår dess hela kropp.” 
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kanska folken var skeptiska på grund av att de inte var redo att förhandla 
bort sin kultur och sina vanor. För höglandsbefolkningen i Eritrea innebar 
alltid ett steg närmare den europeiska kristna traditionen, ett steg bort från 
den afrikanska tewahdo-kristna traditionen. 

Arbete och vardag 
Höglandsbefolkningens vardag i kolonin Eritrea genomsyrades av den in-
hemska tewahdokyrkans traditioner. Därför är det svårt att urskilja någon 
tydlig gräns mellan religiösa och vardagliga praktiker. De svenska missionä-
rerna byggde inte enbart nya kyrkobyggnader utan inrättade i vanlig ord-
ning även skolor, tryckerier, vårdmottagningar och liknande. Verksamhe-
ten krävde att afrikaner anställdes för att arbeta i dessa verksamheter. För de 
afrikaner som tog tjänst inom missionens verksamhet skulle vardagen 
snabbt komma att förändras och detta i synnerhet på grund av olika upp-
fattningar och syn på arbete och tid. Utöver det faktum att de svenska 
missionärerna genom den verksamhet de bedrev påverkade barn och ungas 
syn på sociala värderingar, hade de alltså även makt över hur afrikaner 
skulle leva sina liv. 

I ”Work ethic in the context of the Eritrean tradition” har Mihreteab 
Gebrehiiwet tagit hjälp av ordspråk och talesätt på tigrinja för att spåra 
gamla traditioner och samtida värderingar bland höglandsbefolkningen i 
Eritrea. Gebrehiiwet menar att hårt kroppsarbete historiskt sett inte har 
varit något som värderats särskilt högt inom höglandstraditionen. Snarare 
tvärtom, antyder flera talesätt att detta är något som ska betraktas som en 
bestraffning. Ett exempel på ett sådant uttryck översätter han till ”It is better 
to be favoured by God than to work hard.”303 Dessutom anmärker Gebre-
hiiwet på basis av en rad olika uttryck som förlöjligar och hånar flera yrkes-
grupper, att arbetsmoralen i Eritreas högland stod långt från den protes-
tantiska traditionen.304 

Däremot har traditionellt sett utbildning värderats särskilt högt inom 
höglandskulturen och var således förmodligen en av anledningarna till att 
folk sökte sig till missionsskolorna. Utbildningen kan ha setts som en utväg 
från hårt kroppsarbete, då de allra flesta i höglandsbyarna var bönder. 
Vidare tar även Gebrehiiwet upp den överdrivna asketism, vilken han me-

— 
303 Gebrehiiwet, 2008, s. 64. På tigrinja: ካብ ምግዳል ምዕዳል. 
304 Gebrehiiwet skriver att t.ex. ordet ”bonde” på tigrinja får i olika verbformer även 
betydelsen ”den som betalar skatt” (-ግብሪ) samt ”den som trälar/slavar” (ገብረ). Se Gebre-
hiiwet, 2008, s. 79. 
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nar fortfarande lever kvar i Eritreas högland som en av orsakerna till den 
negativa synen på arbete. Fastan utgör än idag en stor del av det religiösa 
livet i Eritreas högland. Och i och med fastan följer en rad regler och för-
hållningssätt till vad för typ av arbete som får utföras vid vilka tider. 150 
dagar om året tillägnas fastan och nära 180 av årets dagar tillägnas helgon 
och religiösa högtider.305 Religiösa traditioner hade följaktligen stor inver-
kan på vardagsliv och arbete. De afrikaner som valde att lämna tewahdo-
kyrkan hade förmodligen inte räknat med den drastiska omställning i 
vardagen som blev följden när de svenska missionärerna bestämde.  

Vid missionärernas vårkonferens i Beleza 1897 behandlades ett ärende 
om efterfrågad praktisk lekmannahjälp. Stationen i fråga ansåg sig behöva 
”en praktisk manlig europeisk medarbetare” och bad därför styrelsen att 
tillgodose detta behov. Konferensens medlemmar enade sig i saken och 
skrev att: 

hvar man bör älska arbetet, men för att kunna älska det, måste man lära den 
konsten. Ibland härvarande infödingar står arbetet icke i ära. De infödda 
lärarne älska icke det praktiska arbetet och tillföljd däraf kunna de icke lära 
andra att älska detsamma. Här behöfs en praktisk europé, som är villig att 
åtaga sig denna enkla, men betydelsefulla uppgift.306  

Av citatet framgår hur viktigt de svenska missionärerna ansåg det vara att 
älska praktiskt arbete. Detta i en tid då stora delar av västvärlden präglades 
av liknande värderingar. De protestantiska idéerna kring arbetets moral och 
etik var starkt inpräntade i de svenska missionärernas vardag, varför de 
också fann det viktigt att upprätthålla en liknande ordning när de kommit 
till Afrika. De svenska missionärerna var med andra ord inte enbart ange-
lägna om att förändra afrikanernas arbetssätt utan även deras syn på prak-
tiskt arbete i allmänhet. Istället för att motivera de infödda medarbetarna 
genom att tala om det praktiska arbetets betydelse tycks missionärerna ha 
varit mer angelägna om att få afrikanerna att älska själva arbetet i sig, vilket 
visade sig vara mycket svårare än de hade trott. Den abessinska höglands-
befolkningen utgjordes nästan uteslutande av bönder, vilket innebar att 
tungt kroppsarbete inte var främmande för flertalet. Vare sig afrikanerna 

— 
305 Gebrehiiwet framhåller att enligt tewahdotraditionen upphöjer fastan späkning av 
kroppen medan de religiösa högtiderna upphöjer fromhet inför Gud och helgonen. 
Extrem asketism har på det här sättet ställt arbete och jakten på helighet mot varandra. 
Se vidare Gebrehiiwet, 2008, s. 72.  
306 ”Protokoll fördt vid ordinarie konferensen i Belleza den 1-6 April 1897”, § 23, EFS 
U7: AI, Vol. 3, ULA.  
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uppskattade sina arbetsuppgifter eller inte var de ändå tvungna att utföra 
dem. Sett utifrån ordspråkens negativa skildringar av hårt kroppsarbete 
hade de afrikanska bönderna inte en tradition som lärt dem att älska sitt 
arbete, ändå blev det gjort. 

Tid för arbete och tid för vila 
Enligt Gebrehiiwet styrs traditionellt sett höglandseritreaners tidsuppfatt-
ning av ett slags tidsspannsystem. Tidssystemet bygger på händelser eller 
aktiviteter som benämns med uttryck som exempelvis ”vid skymningen”, 
”vid middagstid”, ”när tuppen gal”, ”när korna ska ut och beta” och så vi-
dare. För dessa uttryck ges breda tidsramar som står långt ifrån den punkt-
lighet som ofta värdesätts inom den protestantiska traditionen, menar Geb-
rehiiwet. Det är ett faktum, skriver Gebrehiiwet, att tuppen inte gal vid 
exakt samma tid varje dag, likaväl som folket i allmänhet inte har någon 
särskild tidpunkt för när de ska äta middag. Om en tillställning är sagd att 
hållas vid middagstid så betraktas inte den som kommit dit kl. 18.00 att vara 
mer punktlig eller bättre i tid än den som dyker upp vid niotiden.307  

Dessutom anses väldigt få saker vara brådskande inom den höglands-
eritreanska kulturen. Med ett vanligt ordspråk vilket förespråkar att ”inget 
är brådskande eller viktigt nog att det måste tas om hand med detsamma” 
förklarar Gebrehiiwet att stress inte är vanligt förekommande eftersom 
tiden inom eritreansk tradition betraktas som cyklisk och inte linjär. Saker 
och ting upprepas och behöver därför inte stressas.308 Eftersom de traditioner 
Gebrehiiwet beskriver i stor utsträckning är sammanflätade med tewahdo-
kyrkans traditioner kan vi anta att några av dessa i någon form även var 
aktuella när de svenska missionärerna var verksamma i landet. För de hög-
landsbor som valde att arbeta inom den svenska missionsverksamheten 
krävdes därför en anpassning till det europeiska tidssystemet vilket byggde 
på klocktimmar. Sju timmar, fem dagar i veckan fastställdes som arbetstid 
för skollärare och översättare. Tryckeriarbetarnas arbetsdagar var nio tim-
mar och också de arbetade fem dagar i veckan, ”den sjätte veckodagen an-
vändes af dem dels för att tvätta åt sig själfva dels till rengöring af tryckeriet. 
Dagsverkarna sysselsattes vidare tio timmar om dagen.309 

— 
307 Gebrehiiwet, 2008, s. 76. 
308 Gebrehiiwet, 2008, s. 77. Ordspråket lyder på tigrinja ጽባሕ እበልዖ ሃብቲ የምጽእ፡ ጽባሕ እሰርሖ 
ድኽነት የምጽእ och förordar enligt Gebrehiiwet att inget är brådskande eller viktigt nog att 
det måste tas om hand med detsamma. 
309 ”Protokoll fördt vid konferensen i Belleza den 2-9 okt. 1895”, § 10, EFS U7: AI, Vol. 2, 
ULA. 
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När några bylärare inför missionskonferensen hade begärt att få rätt till 
utökad ledighet, nekades de på grund av att konferensen inte ansåg det vara 
nödvändigt. Missionskonferensens ordförande som hade blivit ombedd att 
framföra denna begäran inför konferensen passade i samband med detta på 
att tala om vad han själv ansåg om saken och sade: ”För min del är jag tvek-
sam om lämpligheten häraf och skälen vill jag muntl. anföra vid frågans 
behandling”.310 Att ordföranden anat att frågan aldrig ens skulle komma att 
behandlas var förmodligen orsaken till att han inte bemödade sig tala om 
varför han ansåg sig vilja neka bylärarnas begäran vid tillfället då han fram-
förde sin åsikt. Utan någon vidare diskussion enades konferensen i frågan 
och skrev att: 

Konf. anser ej bifall nödigt dock må lär. vid behof af några dagars hvila 
kunna hänvända sig till sin förman, som i särsk. fall där synnerl. betungande 
arb. förefinnes bör kunna lämna tillåtelse till några dagars hvila högst 1 mån. 
per år.311  

Så länge missionärerna inte ansåg att någon vila var nödvändig var by-
lärarna tvungna att arbeta och uppfylla sin undervisningsskyldighet. Efter-
som de svenska missionärernas syn på arbete och tid skilde sig väsentligt 
från de afrikanska lärarnas uppfattningar om saken stod klart att det i den 
här frågan aldrig skulle bli tal om någon kompromisslösning. Men det är 
anmärkningsvärt hur de svenska missionärerna dessutom visade denna 
ovilja till förhandling eller diskussion. Detta tycks vara en fråga som var så 
självklar att den inte ens varit värd att diskuteras. Till skillnad från de för-
handlingar som uppstod kring religiösa uttryck och praktiker blev det nu 
svårare för afrikanerna att argumentera för sin sak.  

Frågan om arbetsmoral förefaller ha legat de svenska missionärerna särskilt 
varmt om hjärtat. I flera skrivelser uttrycks ett genuint bekymmer kring hur 
missionärerna skulle handskas med denna problematik. Hur de skulle få de 
infödda att lära sig att älska alla former av arbete. Detta hade förmodligen 
inte ansetts vara något problem för missionärerna om det inte också på 
något sätt visade sig i hur deras anställda utförde sina arbetsuppgifter. Exakt 
hur denna ovilja till arbete tog sig uttryck är svårt att säga något om utifrån 
dessa bevarade skrivelser och att tala om någon sorts arbetsvägran vore 
förmodligen en överdrift. Istället skulle detta beteende kunna betraktas som 

— 
310 ”PM för konfer i Asmara okt. 8-1911”, § 3, EFS U7: AII, Vol. 1, ULA. 
311 ”PM för konfer i Asmara okt. 8-1911”, § 3, EFS U7: AII, Vol. 1, ULA. 
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något slags mindre avsiktlig passiv protest. Jag menar att bristen på engage-
mang i församlingarna som bland annat visades genom ett lågt givande, 
kanske inte låg så långt ifrån det mer likgiltiga förhållningssättet till arbets-
uppgifterna inom missionsverksamheten. Ett annat skäl kan ha att göra 
med den högt värderade utbildningen som räddning från tungt kroppsarbete. 
Det är möjligt att höglandsbefolkningen såg den svenska missionen som en 
väg ut ur det tunga arbete som de tidigare hade varit tvungna att utföra. 
Anställningen inom missionens verksamhet kanske inte mötte deras för-
väntningar om de nu förväntade sig ett mindre krävande arbete i sin vardag.  

Samtalets villkor 
Även om afrikanerna hade större framgång i att bevara några inslag från 
den ortodoxa tewahdo-traditionen i de nya församlingarna, än vad de hade 
i förhandlingar kring arbetstider, innebar detta inte i förlängningen att de 
svenska missionärerna på det här sättet lyckades upprätta en ny hegemoni. 
De svenska missionärerna kunde visserligen, om än tidvis trotsigt bemötta, 
förändra sina anställdas vardag, men de anställdas attityder och värderingar 
förblev ändå desamma. Församlingsmedlemmarna var starkt präglade av 
tewahdo-traditionen liksom de svenska missionärerna präglades av protes-
tantiska värderingar. Eftersom den italienska kolonialmakten av rädsla för 
uppror dessutom i stor utsträckning valde att stänga ute i synnerhet hög-
landsbefolkningen från kolonins städer och industrier, fanns än mindre skäl 
för dem att anamma eller upphöja europeiska normer i allmänhet. 

Återgår vi till jämförelsen mellan de afrikanska församlingsmedlem-
marna i höglandet och tswanafolket, ser vi att det långa samtalet även här 
hade sina begränsningar. Enligt Jean och John Comoroff ska den brittiska 
missionens inledande process inte nämnvärt ha präglats av någon makt-
obalans, utan hegemonin fick sitt fäste först genom missionens ansträng-
ningar som snarare gjordes för att förändra alltifrån afrikanernas vardags-
praktiker till symboliska värden. De brittiska missionärernas sätt att arbeta 
förändrades över tid och det var just på grund av att dessa två sätt att arbeta 
delades upp i olika perioder som den senare utvecklade hegemonin möj-
liggjordes.312 

Utifrån ovan nämnda exempel syns vidare att frågan om resurser och 
makt var avgörande för samtalens villkor. Bland de höglandsbor som deltog 
i eller var anställda inom den svenska missionsverksamheten fanns olika 
grupper. Där fanns utbildade evangelister från välansedda familjer, men 
— 
312 Comaroff & Comaroff, 1991, s. 311. 
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också människor som utan missionen förmodligen aldrig skulle fått möjlig-
het att gå i skola. Tillsammans kunde de få viss inverkan på hur religionen 
skulle utövas i de nya församlingarna eftersom det i de här frågorna inte var 
lika självklart vem som hade mest kunskap och makt. För frågor om reli-
gion gavs alltså utrymme för diskussion och förhandling. Men när det där-
emot handlade om de svenska missionärerna som arbetsgivare, visade det 
sig att missionärerna inte var lika tillmötesgående. Till skillnad från den 
brittiska missionens uppdelade tvåstegsprocess, förefaller liknande proces-
ser skett parallellt vid den svenska missionen i det abessinska höglandet. 
Men de svenska missionärerna hamnade i ett sämre utgångsläge inför för-
handlingarna på grund av att deras ansträngningar att påverka höglands-
befolkningens vardagspraktiker inte samverkade med kolonialmaktens 
planer för afrikanerna. Missionärerna kunde alltså i egenskap av arbets-
givare styra sina anställdas liv och vardag men kolonialmaktens segre-
gerande politik gjorde det svårt för dem att även ändra på de övriga för-
samlingsmedlemmarnas traditioner i vardagen.  

Språk och makt  
De flesta afrikanska evangelister från höglandet var flerspråkiga. Många av 
dem var tidigare verksamma inom den ortodoxa tewahdokyrkan, vilket ofta 
innebar att de också var läskunniga och behärskade amhariska – det språk 
som vid den här tiden även var ett utvecklat skriftspråk. Höglands-
evangelisternas modersmål var dock tigrinja, det dominerande talspråket i 
det abessinska höglandet, och flera av dem lärde sig även tigré under exil-
tiden i låglandet.313  

Tigrinja, tigré och amhariska är alla språk som härstammar från ge’ez. 
Ge’ez talades i det aksumitiska riket (ca 100–ca 940) och vid den här tiden 
användes språket endast inom kyrkan. Utifrån de bokstäver som användes i 
ge’ez och amhariska var de afrikanska evangelisterna, tillsammans med de 
svenska missionärerna, med om att skapa nya skriftspråk av tigrinja och 
tigré. Detta främst genom att översätta bibeln till dessa språk.314 Jag kommer 
i det följande ta upp de två konflikter i översättningsarbetet som är mest 
— 
313 När krig och förföljelse ledde till att flera av Hamasenrörelsens anhängare flyttade till 
låglandet, önskade de som flytt få en plats i svenskarnas missionsskola men även elever 
med andra modersmål fanns vid skolan. Se mer om detta i bakgrundskapitlet (Berättel-
sen om början). Undervisningen gavs emellertid på amhariska vid skolorna i Geleb och 
Imkulllo. Arén, 1978, s. 227. 
314 Lundström & Gebremedhin, 2011, s. 316-319. Se även Ghirmai Negash, A history of 
Tigrinya literature in Eritrea: the oral and the written, 1890–1991 (Leiden 1999), s. 68 ff. 
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framträdande i de källor jag har tagit del av. Syftet är att visa ännu ett exem-
pel på när motstånd kunde leda till att störa missionsverksamheten och de 
som bestämde inom den. Frågan om vem som bestämde över språken och 
bibelöversättningarna togs på stort allvar av alla inblandade. Innan jag kom-
mer in på dessa exempel vill jag dock betona att det är afrikanernas försvar 
av sin kultur som står i fokus, inte konflikterna i sig eller de lingvistiska 
sakfrågorna.  

Stavningsfrågan och den inhemska kompetensen 
Den första konflikten handlade om hur korta och långa a-ljud skulle stavas i 
tigré. Första gången detta diskuterades i missionskonferensen var i april 
1900. Några afrikanska lärare anställda vid missionsskolan i Geleb hade 
genom en skrivelse låtit missionskonferensen få veta att de inte kunde ena 
sig med missionären K.G. Rodéns skrivsätt. Rodén som var bosatt i Geleb 
och ansvarig för bibelöversättningen i tigré, stod ändå fast vid sin åsikt och 
argumenterade för sin sak. Efter en längre diskussion lutade dock flertalet 
av konferensens medlemmar åt den uppfattningen att ”de inföddas åsikt 
hade större skäl för sig”.315 En månad senare lät även missionsstyrelsen i 
Sverige meddela att också de stod bakom lärarna i Geleb. Styrelsen skrev att 
de afrikanska lärarna hade den största kompetensen att yttra sig i frågan och 
att deras ”omdöme i olika afseenden böra därför följas”.316  

Sedan Rodén vägrade att ändra på den stavning han ansåg vara den bäs-
ta, inkom till missionens höstkonferens samma år, ännu en skrivelse gällan-
de detta. Skrivelsen var författad av evangelisten Tewolde-Medhin, som 
sade sig fått i uppdrag av de afrikanska lärarna i Geleb, att inför missions-
konferensen, framföra de tvister som hade uppstått vid översättningen till 
tigré. I en kortfattad sammanställning redogjorde Tewolde-Medhin för de 
olika stavsätt som diskuterades, samt de afrikanska lärarnas ståndpunkt. 
Skrivelsen avslutades med en önskan om att lösa frågan utan missionsstyrel-
sens inblandning så att arbetet med översättningen inte behövde fördröjas.317  

Det finns många uttalanden i källorna som antyder att Tewolde-Medhin 
hade en viktig roll i översättningsarbetet i Geleb, såväl som i Asmara. Inte 

— 
315 ”Protokoll fördt vid ordinarie missionskonferensen i Geleb den 2-5 april 1900”, § 21, 
EFS U7: AI, Vol. 2, ULA. 
316 Brev från styrelsen skrivet av A. Kolmodin, 9 maj 1900, ”Till missionskonferensens 
ordf. Pastor A. Svensson samt konferensens öfriga medlemmar”, EFS U7: AII, Vol. 1, 
ULA. 
317 Inkommen skrivelse från Tewolde-Medhin, missionskonferensen 29 september. EFS 
U7: AII, Vol. 1, ULA. 
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minst angavs detta som orsak vid varje tillfälle som Tewolde-Medhin in-
kommit med skrivelser om begäran att få åka hem till sin födelseby.318 
Frågan är hur viktig den här stavningsfrågan i tigré egentligen var för 
Tewolde-Medhin själv. Tigré var inte Tewolde-Medhins modersmål och som 
vi sett av föregående kapitel var han inte heller särskilt intresserad av att 
arbeta med missionen i låglandsområdet. Dessutom var det inte likt Tewolde-
Medhin att upprepa en begäran inför missionskonferensen utan att dess-
förinnan ha vänt sig direkt till missionsstyrelsen i Sverige. Men detta var 
som sagt när han talade i egen sak. Nu handlade det om de afrikanska lärar-
na i Geleb och deras motstånd mot den europeiska kontrollen vilket Tewol-
de-Medhin delade med dem, trots sitt ursprung i höglandet. Tewolde-Med-
hin valde helt enkelt de afrikanska lärarnas parti eftersom detta i praktiken 
även innebar ett motstånd mot européernas ökande makt och inflytande.  

Trots de afrikanska lärarnas synpunkter, bad Rodén ändå vid samma 
konferens att styrelsen skulle upphäva sitt tidigare beslut att följa afrika-
nernas inrådan. Rodén sade sig ha bevis för att det stavsätt han använde var 
det bästa och hänvisade till att flera européer stod bakom honom i frågan.319 
Istället för att söka stöd hos afrikaner, valde alltså Rodén att söka stöd för 
sin begäran hos européer. Detta trots att hans tidigare begäran, med i stort 
sett samma förfrågan, hade fått avslag med just den motiveringen att de 
inföddas kompetens skulle ligga till grund för ett sådant beslut. Följaktligen 
ser vi hur viktigt både Tewolde-Medhin och Rodén fann det att liera sig 
med män vilka de på ett eller annat sätt kunde identifiera sig med. Tewolde-
Medhin som tidigare hade begärt förflyttning till höglandet med anledning 
av att han inte identifierade sig med folket i låglandet, sympatiserade nu 
med sina afrikanska bröder vars makt och inflytande över det egna språket 
hotades av européer.  

Skiljetecknens nödvändighet 
Frågan om skrivsättet i tigré diskuterades i många år därefter. Var de 
afrikanska lärarna stod i frågan längre fram är oklart och framkommer inte 
i de källor som jag har tagit del av, men i flera skrivelser angående en annan 
språkkonflikt kan ett motstånd från afrikanerna urskiljas. Den andra kon-
flikten gällde inte enbart tigré. Pastor Rodén var även fast besluten om att ta 
bort ett särskilt skiljetecken som förekom i alla de tre språken vilka här-

— 
318 Se kapitel 2 (Tillbaka till höglandet) i avsnittet ”hem till min fädernesby”. 
319 ”Protokoll fördt vid ordinarie höstkonferensen i Bellesa den 1-5 oktober 1900”, § 42, 
EFS U7: AI, Vol. 4, ULA. 
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stammade från ge’ez, det vill säga tigrinja, tigré och amhariska. Missions-
konferensen föreslog en reform men efter det att de mött kritik från andra 
européer valde de att avvakta gällande denna fråga.320 

Ett par år senare tog Rodén återigen upp frågan, men sade sig nu förstå 
att olägenheter kunde uppstå vid borttagandet av skiljetecknen i tigrinja 
eftersom folket var vana vid dem. I det tigrétalande området däremot, 
menade han att läskunnigheten var mycket låg och att det därför inte skulle 
få samma konsekvenser om han tog bort tecknen i den översättningen.321 
Missionsstyrelsen godkände slutligen Rodéns begäran och uppmanade 
honom att börja tryckningen av bibeln på tigré utan skiljetecknen. Men 
bara några få månader senare hade Rodén ångrat sig och inkom då med en 
ny skrivelse. 

Är. Styrelsen har beslutat, att de två punkterna mellan orden i tigré skola 
uteslutas (…)visserligen var jag den förste som föreslog deras borttagande 
men jag var ock den förste, som ångrade mig i denna sak och gör det ännu 
och vill bibehålla dem både i tigré och de andra språken med etiopiska 
typer.322 

Vidare angav Rodén fem skäl till varför de två punkterna skulle behållas:  

1) de två punkterna höra till stilen med de etiopiska typerna, 2) de äro 
grunden för vårt interpunktionssystem, 3) de framställa en redig och tydlig 
skrift och ej tvärtom. 4) de européer utom missionen, som sysselsätta sig 
med studiet af tigré vilja behålla dem, 5) de tigrétalande, infödda lärarne 
vilja icke lemna dem.323 

Detta var absolut en helomvändning. De punkter som tidigare hade ansetts 
skapa förvirring, var nu väsentliga för att framställa en tydlig skrift. För att 
få legitimitet hänvisade Rodén återigen till utvalda européers kompetens. 
Efter att han dessutom uttryckligen sagt till styrelsen att inte lita på de afri-
kanska lärarnas språkkompetens, framhöll han nu deras åsikt i frågan. Vad 
som hade lett fram till denna helomvändning nämner han inte. Att det 

— 
320 ”Protokoll fördt vid ordinarie höstkonferensen i Bellesa den 5-9 okt 1899”, § 14, EFS 
U7: AI, Vol. 3, ULA. 
321 ”Protokoll fördt vid ordinarie höstkonferensen i Bellesa den 1-5 oktober 1900”, § 43, 
EFS U7: AI, Vol. 4, ULA. 
322 ”Protokoll fördt vid ordinarie vårkonferensen i Asmara den 17- 19 april 1901”, § 7, 
EFS U7: AI, Vol. 4, ULA. 
323 ”Protokoll fördt vid ordinarie vårkonferensen i Asmara den 17- 19 april 1901”, § 7, 
EFS U7: AI, Vol. 4, ULA. 
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skulle ha något med de infödda lärarnas motstånd att göra är inte särskilt 
troligt, då han skriver att missionärerna skulle möta de infödda lärarnas 
vilja, snarare än att lyssna till och lita på deras kompetens.  

Missionsstyrelsen i Sverige fick nog av språktvisterna. I ett brev skrivet 
av missionsstyrelsens ordförande Kolmodin, uttrycktes ett missnöje med 
hur konflikterna hade hanterats av missionärerna i Eritrea och i synnerhet 
av Rodén.324 Kolmodin var upprörd och skrev att Rodén inte skulle tro sig 
kunna vägra styrelsens beslut. 

Då br. Rodén skrifver: ”utan punkter mellan orden låter jag icke trycka,” 
synes han ha förgätit den själfklara samregeln, att det är styrelsen och icke 
han, som har att bestämma öfver en öfversättning.325 

Det var uppenbart att Rodén och några av de andra missionärerna på plats i 
Eritrea, hade fått styrelsen i Sverige att känna sig överkörd. Språkkonflik-
terna hade gått så långt att de inte enbart hade skapat en splittring mellan de 
inhemska lärarna och de svenska missionärerna, utan även mellan missio-
närerna och deras missionsstyrelse. För att få slut på stridigheterna kring 
språkfrågorna valde missionsstyrelsen, efter det att den hade gjort klart för 
Rodén och de andra missionärerna vilka det var som bestämde, att ändå 
bedöma ”– det mildt såsom en yttring af ett – låt vara stort – oförstånd, som 
styrelsen hoppas br. Rodén vid närmare eftertanke skulle inse”.326 På det här 
sättet lyckades alltså missionsstyrelsen ändå stärka brödraskapet mellan de 
svenska missionärerna och deras styrelse trots övertrampet. Efter att flera 
missionärer med Rodén i spetsen, vid upprepade tillfällen anhållit om att få 
ta bort dessa skiljetecken, hade missionsstyrelsen gett med sig och gått emot 
sitt tidigare fattade beslut som sagt att missionärerna skulle lyssna till den 
inhemska kompetensen. Detta sannolikt för att bevara en god sammanhåll-
ning mellan missionskonferensen och missionsstyrelsen. Det fanns med 
andra ord skäl till varför missionsstyrelsen fann det angeläget att släta över 
frågan samtidigt som styrelsen markerade vem det var som bestämde över 
språket. 

— 
324 Brev från styrelsen 3 juni, 1901, EFS U7: AIII, Vol. 2, ULA. 
325 Brev från styrelsen 3 juni, 1901, EFS U7: AIII, Vol. 2, ULA. 
326 Brev från styrelsen 3 juni, 1901, EFS U7: AIII, Vol. 2, ULA. 
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Vem bestämmer över språket? 
”En människa som äger språket äger också den värld som uttrycks och 
förutsätts via språket”, skriver Fanon.327 Han talar här om de koloniserade 
som lärde sig bemästra sina kolonialherrars språk i syfte att bevisa för sig 
själva att de också behärskade deras kultur.328 Jag menar att dessa ord om 
språk och makt, hade minst lika stor relevans för de koloniserades ansträng-
ningar att försöka behålla kontrollen över sina egna modersmål. Sociologen 
Redie Bereketeab har forskat om frågor som rör modersmålens betydelse 
för etnisk identitetsformering i samtida Eritrea. Bereketeab framhåller att 
eftersom kulturella element alltid finns inbäddade i språket bör följaktligen 
en etnisk grupps strävan att bevara dess språk betraktas som ett uttryck för 
gruppens försvar av dess kultur. Ett respektlöst förhållningssätt till ett språk 
kan alltså anses vara ett underminerande av en kultur.329  

Anledningen till att jag har valt att fokusera på de mer uttalade kon-
flikterna är att de bättre visar på hur afrikanernas försvar av sin kultur fick 
effekt. Frågan om vem eller vilka det var som bestämde över de afrikanska 
språköversättningarna ställdes här på sin spets. För både översättnings-
arbetet till tigrinja och tigré utsåg missionärerna svenska medarbetare att 
övervaka arbetet.330 Detta trots att evangelisterna Marqos och Tewolde-
Medhin i regel alltid var närvarande vid arbetet med översättningarna och 
att det var uppenbart att arbetet inte kunde genomföras utan dem.331 
Missionärerna var med andra ord beroende av Marqos och Tewolde-Med-
hins hjälp för att kunna utföra översättningsarbetet på bästa sätt. Men bara 
för att missionsstyrelsen i Sverige hade utsett svenskar som ansvariga för 
arbetet med översättningarna, innebar inte detta att styrelsen också ansåg 
att de svenska missionärerna skulle vara bättre lämpade än de inhemska 
lärarna, att fatta beslut i de lingvistiska frågorna. Detta blev som vi sett tyd-
ligt när de afrikanska lärarna i Geleb framförde sina invändningar mot 
bland annat Rodéns sätt att stava olika a-ljud, och styrelsen uppmanade 
missionärerna att de i regel alltid skulle följa afrikanernas omdöme, efter-
som deras kompetens var överlägsen. Samma princip skulle även gälla när 

— 
327 Fanon, 1997, s. 33. 
328 Se även Fanon, 1997, s. 50. 
329 Redie Bereketeab, ”The Politics of Language In Eritrea: Equality Of Languages Vs. 
Bilingual Official Language Policy”, Journal of Asian and African Studies 2010, s. 165. 
330 Exempelvis missionärerna Winqvist och Rodén. Lundström & Gebremedhin lyfter 
fram Winqvists ansvar i översättningsarbetet med NT till tigrinja. Lundström & Gebre-
medhin, 2011, s. 281. 
331 Se kapitel 2 (Tillbaka till höglandet). Se även Lundström & Gebremedhin, 2011, s. 
316-319. 
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afrikanerna sade sig vilja behålla det tvåpunktsskiljetecken som missions-
konferensen ville utesluta i skrifterna. Redan här hade alltså förvirring kring 
vem eller vilka som skulle bestämma i dessa språkfrågor uppstått. De sven-
ska missionärerna hade bevisligen mycket svårare att lita på afrikanernas 
kompetens än missionsstyrelsen hade. För att undvika en splittring inom 
missionen lät missionsstyrelsen sig ändå gå med på några av Rodéns förslag 
angående tigréspråkets skrivsätt. När Rodén vidare tog tillbaka sin begäran 
just som den hade blivit beviljad, fick han missionsstyrelsen att framstå som 
svag och velig. Inte förrän vid det här läget blev tydligt vem det var som 
bestämde över de afrikanska språken. Afrikanernas motstånd och försvar av 
sin kultur skapade tveklöst stor förvirring kring frågor om makt och 
inflytande, men det var endast så länge som motståndet var organiserat som 
afrikanerna hade något egentligt inflytande på skriftspråkens utformande. 
Även om deras motstånd visade sig få stor inverkan på relationen mellan de 
språkansvariga missionärerna på plats i Eritrea och missionsstyrelsen i 
Sverige, blev ändå det slutliga resultatet detsamma som fastslagits den dag 
då styrelsen valde att låta de svenska missionärernas åsikter överordnas 
afrikanernas kompetens och försvar av sin kultur.  

Förhandlingar kring kulturell identitet och maskulinitet 
Språkkonflikterna visar följaktligen att en förhandling mellan de inhemska 
lärarna och de svenska missionärerna kring språkets utformande, endast var 
möjlig så länge som afrikanerna stod enade. Detta är något som genom-
gående visat sig ha varit en förutsättning för alla de förhandlingar om 
kulturell identitet som nämnts i det här kapitlet. De afrikanska evangelister-
na och andra i missionens församlingar visade sig på flera sätt vara kritiska 
till de ritualer som missionärerna introducerade, europeiska vardagsprak-
tiker och missionärernas inkräktande på de inhemska språken. Det här 
kapitlet har visat hur det långa samtalet mellan de afrikanska evangelisterna 
och de svenska missionärerna präglades av skepsis och visat motstånd från 
afrikanernas sida. Kapitlet ger även exempel på när motstånd inte ledde till 
att förhandling uppstod. Frågor som gällde arbetstid och ledighet visade sig 
exempelvis inte vara något som missionärerna var beredda att diskutera i 
den utsträckning som frågor kring religiösa uttryck och språk diskuterades. 

Det råder inget tvivel om att de afrikanska evangelisterna och lärarna vid 
några tillfällen hade framgång i att begränsa de svenska missionärernas 
handlingsutrymme och störa missionens ordning genom konflikterna som 
uppstod inom det svenska ledarskapet trots att afrikanerna sällan fick 
igenom sina krav. Dessutom påverkade onekligen samarbetet med de sven-
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ska missionärerna evangelisternas relation till övriga församlingsmedlem-
mar. Att fortsätta motarbeta tewahdo-eliten på samma sätt som Hamasen-
rörelsen gjort i det förkoloniala höglandet var förmodligen inte lika ange-
läget för evangelisterna i det koloniala Eritrea. Utan att påstå att evangelis-
terna agerade som kollaboratörer vore det heller inte orimligt att hävda att 
den sits de nu hamnade i minst sagt komplicerade situationen.  

Fanons centrala tema i boken Svart hud, vita masker skildrar svarta 
människor som låsta inom ett slags kolonialismens dualism. Alla svarta som 
befinner sig inom den koloniala hegemonin måste göra ett val som inne-
fattar att de antingen väljer att försöka efterlikna de vita, trots att de aldrig 
kommer att få det erkännande de kräver, eller att de går helt in för att leva 
upp till sin svarthet trots underordningen och avhumaniseringen som detta 
innebär. I det föregående kapitlet diskuterades den här problematiken uti-
från främst två enskilda evangelister, men Fanons resonemang får även sin 
tillämpning i detta kollektiva sammanhang. För att visa på vilket sätt svarta 
mäns individuella mindervärdeskomplex är kopplat till den sociala struk-
turen hänvisar Fanon till en utveckling av den så kallade ”adlerska jäm-
förelsen” som enbart innefattar två led och polariseras av jaget – ”Jag större 
än den Andre”. En svart man (i Fanons exempel – martinikanen) jämför sig 
dock inte med den överordnade vite mannen, han jämför sig istället med sina 
landsmän, vilket innebär att en sådan jämförelse innefattar tre led. Jaget är för 
de svarta männen annorlunda än den Andre samtidigt som Jaget är under-
ordnat den vite, hävdar Fanon, eftersom de svarta männen jämför sig med 
varandra under den vite mannens ledarskap och/eller beskydd.332  

De afrikanska evangelisternas, mer eller mindre organiserade motstånd 
kan som nämnts ovan förklaras med att de befarade att de skulle förlora sin 
sociala status i förhållande till församlingsmedlemmarna. Med hjälp av de 
kunskaper och erfarenheter de fått från tiden i tewahdokyrkan kunde evan-
gelisterna ge uttryck för sitt motstånd med ord, medan församlingsmedlem-
marnas motstånd visade sig i de handlingar som bekräftade det evangelis-
terna hade sagt. Det finns följaktligen skäl att anta att de afrikanska evange-
listerna och församlingsmedlemmarna inte enbart individuellt ställdes inför 
kolonialismens manikeistiska låsning, utan att de även kollektivt var tvungna 
att förhålla sig till denna problematik. Detta eftersom närmanden till euro-
peiska religiösa och kulturella uttryck inom den koloniala hegemonin alltid 
innebar ett slags övergivande av den egna kulturella identiteten.333  

— 
332 Fanon, 1997, s. 187-191. 
333 Jfr t.ex. Wrights resonemang om kulturell identitet. Wright, 2004, s. 25. 
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Men det förefaller ändå vara för tidigt att tala om alienation. De allra 
flesta evangelister vid den här tiden var förmodligen fortfarande inställda på 
att fortsätta söka reformera den abessinska tewahdokyrkan och de betrak-
tade sannolikt sina svenska kristna vänners stöd som villkorslöst och ge-
nuint. Det fanns ingen anledning att tro att de svenska missionärerna skulle 
ha några egna intressen som hotade evangelisternas ställning. Några av den 
tidigare Hamasenrörelsens främsta ledare som Solomon, Zer’a-Tsion och 
Tajelenj hade gått från att huvudsakligen öppet kritisera och försöka föränd-
ra tewahdokyrkans ordning till att nu istället under kolonialismen för-
handla med de svenska missionärerna om hur mycket som skulle bevaras av 
den inhemska kulturen. Deras fokus hade uppenbart förflyttats men den 
tidigare Hamasenrörelsens ledare hade ändå inte gått så långt att de 
identifierade sig med de religiösa och kulturella uttryck som svenskarna 
hade kommit för att förmedla. För många av de tidiga evangelisterna stod 
alltså de svenska missionärerna utanför den inhemska hierarkin och var 
därför inte heller några de jämförde sig med. 

Strukturen för det Fanon kallar den antillska jämförelsen får med andra 
ord, till viss del även tillämpning vid ett tidigt skede, innan någon alienation 
var aktuell. De afrikanska männen som troligtvis inte var alienerade betrak-
tade vitheten som främmande men inte nödvändigtvis som hotande i sig 
och fann förmodligen till en början de vita männens överordning närmast 
som en formalitet. Den här formen av makt inbegreps alltså inte inom den 
inhemska patriarkala strukturen genom vilken de tidigare sökt bekräftelse. 
Eliten inom tewahdokyrkan, till exempel munkarna från Debre Bizen, var 
inte längre evangelisternas överordnade när de svenska missionärerna hade 
tagit över kontrollen av reformarbetet som Hamasenrörelsen påbörjade i 
höglandet. För att förstå jämförelsen behöver vi alltså paradoxalt nog gå 
tillbaka till avhandlingens första empiriska kapitel i syfte att förflytta oss 
framåt i tiden. Det handlar nämligen om att blicka tillbaka på den förkolo-
niala Hamasenrörelsen utifrån den krönika som några av rörelsens ledare 
skrev drygt tjugo år efter kolonialismens inrättande. Kapitlet beskriver mot-
sättningarna mellan Hamasenrörelsens präster och det lokala munkväsen-
det i det förkoloniala Hamasen, som en maktkamp mellan män. De yngre 
prästerna som ledde Hamasenrörelsen utmanade den äldre eliten inom 
tewahdokyrkans hierarkiska patriarkala ordning, vilket inte tolererades av 
munkarna i Debre Bizen. Munkarna hånade prästerna för att de enligt dem, 
hade tilltalats av ”främlingarnas” religion och såg till att även göra dem till 
åtlöje offentligt. Prästerna Solomon och Zer’a-Tsion som skrev krönikan, 
ger dock en bild av att det var de själva som fick det sista skrattet, trots att 
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minnesskildringarna i sig kan vara mer talande för att prästerna ännu såg 
munkarna som sina främsta motståndare. Munkarna från Debre Bizen 
fanns fortfarande kvar i deras tankar såväl som i området de var verksamma 
i och minnena från förföljelsen och förlöjligandet lämnade dem aldrig. 
Följaktligen kan de tidiga evangelisternas ansträngningar om att söka legi-
timitet hos de övriga församlingsmedlemmarna, betraktas som ett sätt för 
evangelisterna att fortsatt hävda sig mot den överordnade eliten inom den 
inhemska kyrkliga hierarkin. 

De flesta afrikanska evangelisterna utmanade inte de svenska missio-
närernas makt och inflytande för att de missbedömde den. Den europeiska 
hegemonin fick därmed möjlighet att slå rot under tiden som de afrikanska 
männen var upptagna med att jämföra sig med varandra. Oavsett om 
evangelisterna valde att distansera sig från sina landsmän i syfte att närma 
sig den vite mannen eller om de tvärtom valde att närma sig sina landsmän i 
syfte att upprätthålla sin överordning i förhållande till dem, ledde detta 
tredje led oundvikligen till konflikt mellan de svarta männen i fråga. Den 
nya maktordningen som växte fram i det koloniala Eritrea gjorde det svårt 
för många evangelister att veta hur de skulle förhålla sig till den tewahdo-
kristna eliten vilket så småningom ledde dem allt längre bort ifrån den. Men 
problemet var inte att den här konflikten kom i skymundan utan snarare att 
de flesta evangelisterna inte fortsatte att vara kritiska mot sina nya över-
ordnade. Evangelisternas hävdelsebehov gentemot tewahdo-eliten gjorde 
evangelisterna ouppmärksamma på de svenska missionärernas inflytande 
och makt. Den tidigare Hamasenrörelsen kämpade för ett mer jämlikt bröd-
raskap inom tewahdokyrkan och många evangelister höll förmodligen fort-
farande de svenska brödernas sammanhållning för ett ideal. Detta blir än 
tydligare 1912 när Solomon och Zer’a-Tsion i krönikan avslöjar att det till en 
början inte funnits några religiösa motsättningar mellan den förkoloniala 
Hamasenrörelsen och den styrande eliten inom tewahdokyrkan.334  

 
 
 
 
 

— 
334 Se vidare bakgrundskapitlet/kapitel 1 (Berättelsen om början). 
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K A P IT EL  4  
 

De nedtystade kvinnornas sång 

Kvinnor har traditionellt sett underordnats i den eritreanska höglandskul-
turen, vilket inte minst visat sig i hur deras röster nedtystats i de källor som 
används i den här studien.335 I artikeln ”Gender Relations in the Eritrean 
Society” tar ekonomhistorikern Gaim Kibreab upp några av de traditioner 
som han menar ligger bakom det ojämställda samhället i Eritreas högland. 
Kibreab lyfter fram den eritreanska höglandskulturens utövande av patri-
lokalitet som huvudsaklig orsak till kvinnors underordning. Med patriloka-
litet avser Kibreab den ordning som upprätthåller att det är bruden som ska 
flytta till sin nyblivna makes by efter ingånget äktenskap. Enligt traditionen 
har kvinnor varit tvungna att lämna sina hem för att påbörja ett nytt liv hos 
sin makes familj, vilket inneburit att kvinnor inte värderats lika högt som 
män. Även om traditionen inte utövas i lika stor utsträckning i dagens Erit-
rea så lever konsekvenserna av den kvar, framhåller Kibreab.336  

Höglandsregionen var kring sekelskiftet 1900 starkt präglad av den patri-
lokala ordningen och de allra flesta kvinnor underordnades i höglandssam-
hällena. Det här kapitlet försöker till skillnad från tidigare kapitel fokusera 
på kvinnornas villkor, handlingsutrymme och agens. Utifrån ett begränsat 
källmaterial studerar jag till att börja med hur de svenska missionärerna och 
de afrikanska männen inom församlingarna såg på de afrikanska flickorna 
och kvinnorna i höglandet. Detta för att undersöka de koloniala och patriar-
— 
335 Forskning om kvinnor eller könsrelationer i allmänhet i den här regionen är mycket 
begränsad, även om en del senare studier efter självständighetskriget (1961–1991) kom-
mit att fokusera mer på kvinnor, då upp emot en tredjedel av de krigande soldaterna var 
kvinnor. Se t.ex. Tanja R. Müller, The making of elite women: revolution and nation buil-
ding in Eritrea (Leiden 2005), s. 45; Doris Burgess, “Women and war: Eritrea”, Review of 
African political economy 1989, s. 126-132; Tesfa G. Gebremedhin, Women, tradition, 
and development in Africa: the Eritrean case (Lawrenceville, NJ 2002). 
336 Kibreab, 2008. Bland de tigrinjatalande kristna i Eritrea firas exempelvis en pojkes 
födsel betydligt mer än en flickas födsel. Det finns en utbredd uppfattning att en pojke är 
en större tillgång för sina föräldrar såväl som till samhället i stort, skriver Kibreab, trots 
att sannolikheten för att en pojke kommer på glid är avsevärt större än att en flicka skulle 
göra det. Se Kibreab, 2008, s. 234. 
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kala strukturernas direkta inverkan på kvinnorna, samt kvinnornas förut-
sättningar för avkolonisering. I ett andra steg görs sedan ett försök att ur-
skilja ett aktörskap hos de afrikanska flickorna som sökte sig till missions-
skolorna. Utifrån teorier hämtade från afrikansk womanism är tanken att 
det här avsnittet inte enbart ska ta hänsyn till hur den traditionella patriar-
kala ordningen påverkades av koloniala maktordningar utan även hur de 
afrikanska kvinnorna svarade på de förändrande villkoren.  

Koloniala och patriarkala strukturer (del I) 
Kapitlets första del bygger på två skilda ärenden inom vilka afrikanska 
flickor/kvinnor var involverade. Som redan nämnts är de flesta källor som 
används i studien skrivna av vita svenska män. Bland de tusentals sidor av 
brev, skrivelser, protokoll och andra dokument skrivna av männen om-
nämns de afrikanska flickorna/kvinnorna vid ytterst få tillfällen. Men även 
om källorna enbart skrevs av de svenska missionärerna i fält samt deras 
överordnade i Sverige, framgår av dem hur några av de afrikanska männen 
verksamma inom missionen, handlat och ställt sig i frågorna. Det handlar 
om två ärenden som sticker ut i källmaterialet. Båda fallen är anmärknings-
värda eftersom de inbegriper afrikanska flickor/kvinnor, vilka tillhörde mis-
sionsverksamheten. Det blir dock tydligt av föreliggande analys att dessa 
flickors/kvinnors utsatthet inte tillskrivs någon egentlig angelägenhet då 
konflikterna såsom de skildras snarare handlade mer om de manliga berät-
tarna och deras relation till varandra samt till de afrikanska männen. 

Skilsmässoärendet (”flickan från Shimanegus”) 
Det första ärendet gäller en skilsmässa mellan två församlingsmedlemmar. 
Fallet såsom det framställs i missionskonferensens protokoll handlade om 
att läraren Tedla skulle anmälas inför konferensen för inblandning i sin 
bror Paolos skilsmässa. Anmälan hade lämnats in av missionären Olle 
Eriksson som ansvarade för tryckeriet i Asmara. I sitt anförande förklarade 
Eriksson att läraren Tedla genom sitt handlande i skilsmässoärendet hade 
visat sig vara ”ovärdig sitt kall”.337 Ett uttalande som talar för att Eriksson 
ämnade få läraren avsatt från sin tjänst inom missionen. 

Enligt Eriksson började det hela med att församlingsmedlemmen Paolos 
hustru, ”en flicka från Shimanegus” (som karaktäristiskt nog aldrig nämns 
vid namn i handlingarna) försummades av sin make. Paolos ville skiljas från 

— 
337 Brev skrivet av Olof Eriksson till styrelsen, 24 september 1914, EFS U7: AIII:2, ULA.  
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sin hustru och angav som orsak till detta att han vid sin hemkomst en natt 
hade funnit en vit man hos henne i huset i Asmara. Eriksson kallade på 
Paolos och hans hustru för att reda ut saken inför församlingsrådet. Vid detta 
tillfälle skriver Eriksson ”djärfvdes han (Paolos) ej komma fram med be-
skyllningen för horsbrott” och sade sig vara ”villig att taga henne till sig”.338  

Eriksson fortsätter: 

Kort tid därefter mottog jag dock ett bref hvari han sade sig ej ämna taga 
hustrun till sig i Asmara. Att han gifvit församlingsrådet ett sådant löfte be-
rodde på att han kände sig besvärad af dess ögon.339  

Församlingsrådet bestod av såväl svenska som inhemska män. När Paolos 
sagt sig vara ”besvärad af deras ögon” blir det tydligt att Paolos inte haft 
mod nog att säga sin mening framför församlingsrådets medlemmar. Ändå 
talar detta hans handlande för att han inte kände sig alltför hotad av försam-
lingsrådet eftersom han trots allt valde att vägra följa deras råd att fortsätta 
äktenskapet. När församlingsrådet dessutom vägrade tro att någon otro-
hetsaffär ägt rum, förstod Paulos att ta ärendet vidare till annan instans.340 

Paolos förnyade därför sin anklagelse mot hustrun inför bydomaren, 
blatta Beraki. Eriksson ansåg att det inte förelåg skäl att överlämna saken till 
avgörande i världslig domstol och kallade därför dessförinnan på nytt 
Paulos och hans hustru till ett möte med församlingsrådet. Först vid det här 
mötet menade Eriksson att Paolos bror Tedla tydligt visade att han inte var 
lojal mot EFS som också var hans arbetsgivare.  

Tädla infann sig såsom broderns advokat och sökte med påfallande fräckhet 
försvåra alla våra sträfvanden. Omsider lyckades det dock att förmå båda 
parterna att ställa borgen samt förklara sig villiga att mottaga vår dom. Efter 
enskild öfverläggning utgåfvo vi följande utslag: Enär anklagelsen synbar-
ligen vore falsk, förefanns intet skäl till skilsmässa.341 

Hur mycket Tedla än försökte lyckades han inte få församlingsrådets 
godkännande att få igenom en skilsmässa för sin bror. Paolos anklagelse om 
hustruns umgänge med en vit man bedömdes vara ”synbarligen falsk”. Inget 
nämns i utsagan om på vilka grunder en sådan bedömning gjordes. Enligt 

— 
338 Brev skrivet av Eriksson till styrelsen, 24 september 1914, EFS U7: AIII:2, ULA. 
339 Brev skrivet av Eriksson till styrelsen, 24 september 1914, EFS U7: AIII:2, ULA. 
340 Se brev skrivet av Eriksson till styrelsen, 24 september 1914, EFS U7: AIII:2, ULA. 
341 Brev skrivet av Eriksson till styrelsen, 24 september 1914, EFS U7: AIII:2, ULA. 
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församlingsrådets utslag skulle makarna leva åtskilda i ett halvår och Paolos 
var under denna tid skyldig att varje månad lämna underhåll till sin hustru.342  

Källorna lämnar oss med flera obesvarade frågor i detta ärende. Vad 
hade Paolos för skäl att ljuga om att han en natt funnit en vit man tillsam-
mans med sin hustru? Om det vore så att han endast var ute efter skils-
mässa, så vore det rimligare om han motiverade skilsmässan med en annan 
anklagelse. En anklagelse som inte involverade ett brott begånget av en vit 
man. Av källorna får vi inte heller veta hur Paolos hustru ställde sig till sin 
makes anklagelser. Huruvida den vite mannens sällskap var inbjudet tycks 
inte vara relevant i Erikssons redogörelse av ärendet, då han tveklöst häv-
dade att någon otrohetsaffär aldrig ens hade ägt rum.  

I EFS:s missionsarkiv finns endast två källor som omnämner ärendet 
över huvud taget. Dels finns en lång och utförlig redogörelse av hela ärendet 
skriven av Eriksson och dels finns ett kortare tillägg till Erikssons brev, 
skrivet av missionären Jonas Iwarson som var pastor och lärare i Asmara. 
Till skillnad från Eriksson som bevisligen provocerades av Tedlas beteende 
och inblandning i skilsmässoärendet förefaller Iwarson inte vara lika besvä-
rad över det som hade hänt. Tedla valde, trots sin anställning inom missio-
nen, att gå emot församlingsrådets beslut när han företrädde sin bror i rätte-
gången, vilket verkar ha irriterat Eriksson långt mer än Iwarson.343  

Madamismosystemets ”bekvämlighetsfruar” 
Det var inte ovanligt att det i den italienska kolonin Eritrea förekom allt-
ifrån avtalsenliga förhållanden till ofrivilliga sexuella relationer mellan vita 
män och svarta kvinnor. En övervägande majoritet av de italienare som bo-
satte sig i kolonin var män och de flesta kolonisatörer och nybyggare krävde 
därför så kallade ”bekvämlighetsfruar”.344 Den kontraktsbaserade samboen-
deformen mellan de italienska männen och de inhemska kvinnorna kallades 
madamismo och innebar i praktiken en kolonial anpassning till redan 
existerande konkubinseder. Ruth Iyob har i sin forskning specialiserat sig på 
historiska och samtida konflikter på Afrikas horn och framhåller att olika 
former av konkubinat eller avtalsmässiga samboendeförhållanden har varit 
och är än idag vanligt förekommande i de flesta förindustriella samhällen. 
— 
342 Brev skrivet av Eriksson till styrelsen, 24 september 1914, EFS U7: AIII:2, ULA. 
343 Iwarsons tillägg till Erikssons brev, 24 september 1914, EFS U7: AIII:2, ULA. 
344 Ruth Iyob, ”Madamismo and Beyond: The construction of Eritrean women”, Nine-
teenth-Century Contexts 2000. Iyob kallar dem ’comfort wives’. Jfr Ann Laura Stolers 
forskning om relationer mellan manliga kolonisatörer och koloniserade kvinnor i Indo-
nesien. Carnal knowledge and imperial power: race and the intimate in colonial rule (Ber-
keley 2010).  
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Det förkoloniala abessinska höglandssamhället var således inte något 
undantag då liknande alternativ till det traditionella äktenskapet även in-
rättades där. Oftast handlade det om att en kvinna, i utbyte mot någon form 
av betalning, tjänade som tillfällig hustru till mannen och försåg honom 
med ”hemmets bekvämligheter”. Kontraktet upplöstes vidare när en av de 
två parterna beslöt sig för att avsluta partnerskapet.345 Sådana befintliga 
inrättningar, menar Iyob, lade grunden för det koloniala madamismosys-
temet som kom att bli alltmer vanligt förekommande i de mansdominerade 
koloniala samhällena i Eritrea. Men givetvis fanns stora skillnader mellan de 
inhemska partnerskapskontrakten och madamismosystemet. Den italienske 
mannens bekvämlighetshustru, en så kallad madama, hade exempelvis 
ingen möjlighet att lämna sin så kallade padrone utan hans godkännande. 
Om en madama inte lyckades möta sin padrones krav riskerade hon sanno-
likt att hamna vid någon av de statligt subventionerade bordellerna i kolo-
nins städer.346  

Trots att madaman riskerade ett sådant öde vill Iyob lyfta fram hur 
madamismosystemet ändå kunde vara eftertraktat för en del av de kolonise-
rade kvinnorna. Som konkubiner till de italienska männen förlorade visser-
ligen de afrikanska kvinnorna den trygghetsgaranti som ingick i de inhem-
ska avtalen, skriver Iyob, men nu fick kvinnorna trots den koloniala 
objektifieringen en viktig roll i den nya och överordnade patriarkala struk-
turen. Eftersom de italienska männen kunde erbjuda väsentligt högre kom-
pensation för en bekvämlighetshustru än de inhemska männen, uppstod 
dock ett slags bitterhet bland de afrikanska männen.347 

Mot bakgrund av Iyobs resonemang kring madamismosystemet kan allt-
så även Paolos otrohetsanklagelse förklaras vara förknippad med en sådan 
bitterhet. Det finns med andra ord skäl att anta att Paolos som svart man 
kände sin manlighet särskilt kränkt om hans hustru skulle ha inlett en 
relation med en vit man. Eriksson nämner i brevet att Paolos hade uppgett 
att mannen som tillbringade natten med hans hustru var vit, men skriver 
inget mer om mannens ursprung. Med tanke på att endast ett fåtal missio-
närer var stationerade i Asmara vid den här tiden, var troligtvis inte anklagel-
sen riktad mot någon svensk missionär. Församlingsmedlemmarna kände väl 
till de svenska missionärerna som fanns i staden och skulle förmodligen inte 
hänvisa till någon av dem som ”en hvit man”, vilket enligt Eriksson, är det ut-
tryck som Paolos ska ha använt när han talade om mannen i fråga. Däremot 
— 
345 Iyob, 2000, s. 224. 
346 Iyob, 2000, s. 225. 
347 Iyob, 2000, s. 225. 



B R Ö D E R  E M E L L A N  
 

 136 

befolkades vid den här tiden Asmara av många italienare och som Iyob 
påpekar var de allra flesta bosatta i kolonin män. Följaktligen är det mer 
sannolikt att mannen som Paolos talade om var italienare.  

Skulle Paolos hustru ha inlett eller försökt inleda en relation med en 
italienare kunde detta innebära att hon hade för avsikt att byta ut Paolos 
mot en vit man med förhoppning om att bli en så kallad madama. Den 
egentliga konflikten stod i sådant fall mellan den koloniserade och koloni-
satören. Det koloniala systemet försatte inte enbart Paolos i en situation där 
hans manlighet kränktes när den vite mannen hade mer att erbjuda hans egen 
hustru än han själv, den gav Paolos heller inte något utrymme att säga ifrån 
eller slå tillbaka. Om Paolos hade förlorat mot den vita mannen, skulle han 
däremot vägra förlora mot den svarta kvinnan. Endast misstanken om att 
hans hustru hade bedragit honom med en vit man kan ha varit skäl nog för 
Paolos att försöka förminska henne genom att begära skilsmässa, beskylla 
henne för otrohet och lämna henne utan några ekonomiska tillgångar.348 

När Paolos såsom församlingsmedlem vände sig till församlingsrådet 
med sin begäran att få skiljas från sin hustru på grund av den misstänkta 
otrohetsaffären fann han där inga sympatier. Istället förklarade församlings-
rådets medlemmar att tillräckliga bevis inte fanns för att fastställa att den 
vite mannen haft någon sexuell relation med Paolos hustru. Paolos utsattes 
därmed för en dubbel kränkning då han inte enbart riskerade att bytas ut 
mot en mer välbärgad vit man utan dessutom inte blev trodd eller fick rätt i 
sin sak när han berättade om denna kränkning. Paolos gav sig tillsammans 
med sin bror Tedla på hustrun ”flickan från Shimanegus”, när skilsmässo-
ärendet togs upp för vidare behandling i den inhemska domstolen. By-
domaren, blatta Beraki, som i tidigare fall alltid valde att ställa sig bakom 
missionärernas beslut valde nu att istället stödja sina landsmän.349 Blatta 
Beraki förelade, i brist på annan bevisning, Paolos att med ed bestyrka sin 
anklagelse mot sin hustru, vilket resulterade i att Paolos hustru, flickan från 
Shimanegus, förklarades skyldig och förlorade allt hon fört in i boet.350 Brö-
derna Paolos och Tedla fick med andra ord, i slutänden upprättelse genom 
det inhemska traditionella rättssystemet. 

— 
348 Brev skrivet av Eriksson till styrelsen, 24 september 1914, EFS U7: AIII:2, ULA. 
349 Framkommer av Jonas Iwarsons skrivelse som bifogats Erikssons brev till styrelsen, 
24 september 1914, EFS U7: AIII:2, ULA. Där medger Iwarson att han låtit godkänna 
ärendets vidare hantering vid infödingsdomstol, men misstog sig då han trott att blatta 
Beraki skulle stödja församlingen vilket Beraki alltid tidigare hade gjort.  
350 Brev skrivet av Eriksson till styrelsen, 24 september 1914, EFS U7: AIII:2, ULA. 
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Sedvanerätt i Hamasen 
I det förkoloniala och koloniala Hamasen antogs sedvanerättsliga lagar av 
ett råd sammansatt av ett antal byäldsten vilka valdes för att representera 
folket i sina egna hembyar. Rådet bestod av äldre män som förutsattes 
besitta särskild kunskap och visdom enligt den tidens synsätt.351 Det var allt-
så dessa män som även författade lagarna gällande utomäktenskapliga för-
bindelser och skäl för skilsmässa. I boken Blood, Soil and Sex utforskar 
juristen Lyda Favali och statsvetaren Roy Pateman de nedtecknade lagarna 
vilka praktiserades i det förkoloniala och koloniala Eritrea. De flesta av la-
garna som forskarna skriver om praktiserades i höglandets bondesamhällen 
även om boken i sin helhet säger sig skildra den sedvanerättsliga plura-
lismen i hela landet. Dessvärre gör Favali och Pateman inte någon närmare 
analys av hur dessa sedvänjor implementerades i de olika samhällena men 
deras tolkningar av lagarna kan ändå ge en bättre bild av höglandssamhällets 
syn på kvinnor, äktenskap och skilsmässa.352 

Liksom i många andra bondesamhällen var en ogift kvinna enligt lag 
omyndig och levde under sin fars målsmanskap fram till den dag hon giftes 
bort, då hennes make mer eller mindre övertog denna roll. Den gifta kvin-
nan behövde sin makes medgivande i alla rättsliga affärer, men hade å andra 
sidan möjlighet att avsluta äktenskapet genom att enbart framföra en sådan 
önskan. Efter genomgången skilsmässa var det dessutom tillåtet för kvinnor 
att inneha egendom, samt köpa och sälja varor.353 Favali och Pateman kon-
staterar att de flesta uppgörelser i fall av otrohet gick ut på att kräva att 
mannen som haft sexuellt umgänge med en gift kvinna kompenserade kvin-
nans make. Därutöver kunde den otrogna kvinnan enligt flera lagar straffas 
med skilsmässa, uteslutning från sin tidigare makes familj och förlust av 
egendom.354 

En lag som troligtvis var särskilt angelägen vid skilsmässan mellan Paolos 
och ”flickan från Shimanegus” är den så kallade Mai Adgi, vilken hade ett 
speciellt tillägg till regeln om kompensation för otrohet. Enligt det här 
tillägget kunde endast kompensation utkrävas om maken funnit hustrun 
och mannen på bar gärning. Vid sådana omständigheter hade maken rätt att 
även begära skilsmässa och behålla all hennes egendom.355 Den här lagen 
kan alltså ligga till grund för dels Paolos vittnesmål om att han en natt fun-

— 
351 Gebremedhin, 2004, s. 32. 
352 Favali & Pateman, 2003. 
353 Favali & Pateman, 2003, s. 168. 
354 Favali & Pateman, 2003, s. 185. 
355 Favali & Pateman, 2003, s. 185-186. 
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nit sin hustru med en vit man, dels domens utslag som utblottade hustrun, 
”flickan från Shimanegus”.  

Den italienska kolonialmaktens strategi att så långt som möjligt låta 
traditionella system och inrättningar leva kvar i syfte att upprätthålla rasse-
gregationen och undvika uppror, innebar att skilsmässoärendet skulle be-
handlas inom det traditionella rättssystemet. Eftersom den vite mannen som 
anklagades för att ha varit med Paolos hustru inte kunde ställas inför en 
inhemsk domstol kunde emellertid ingen kompensation avkrävas honom. 
Den vite mannen ingick inte i det inhemska traditionella samhällssystemet 
utan stod utanför och var ständigt överordnad den svarta majoriteten. För 
att de båda bröderna Paolos och Tedla skulle få upprättelse och kompensa-
tion för det påstådda äktenskapsbrottet krävdes ett upprätthållande av det 
inhemska patriarkatets sammanhållning. Genom att peka ut den svarta 
kvinnan, ”flickan från Shimanegus”, som ansvarig för brottet kunde Paolos, 
Tedla och bydomaren blatta Beraki visa vad de ansåg om det kränkande 
madamismosystemet. Bydomaren hade som sagt aldrig tidigare gått emot de 
svenska missionärerna men valde nu att döma ”flickan från Shimanegus” till 
det hårdaste straffet. Att domen dessutom enbart tycks ha vilat på Paolos ed, 
talar för att bydomaren blatta Beraki tog tydligt parti för Paolos. Till skillnad 
från den övriga traditionella eliten vid de så kallade infödingsdomstolarna 
på distriktsnivå, avlönades bydomarna sällan av kolonialstaten. Bydomaren 
stod längst ner i den rättsliga hierarkin och hans huvudsakliga inkomstkälla 
bestod av de böter han påförde tvisteparter som inte respekterade den civila 
ordningen.356 Blatta Berakis domslut var med andra ord inte avhängigt den 
italienska kolonialmaktens gillande och bör därför inte heller betraktats som 
särskilt uppseendeväckande.  

Kvinnorna och nationen  
Många forskare har på flera sätt visat hur begreppen nation och kön kon-
strueras av varandra.357 Kvinnorna som bokstavligen föder fram nationens 
invånare eller ”folket” har symboliskt fått bära den kollektiva identiteten, vil-

— 
356 Negash, 1987, s. 106. 
357 Se till exempel Yuval-Davis, 1997; Anne McClintock, Imperial leather: race, gender 
and sexuality in the colonial contest (London 1995); Floya Anthias, Racialized boun-
daries: race, nation, gender, colour and class and the anti-racist struggle (London 1992); I 
Sverige utvecklades under 1700-talet en diskurs som koloniserade kvinnors kroppar. 
Kvinnors främsta uppgift inom det nationalistiska projektet vilket avsåg öka folkmäng-
den var att föda nationens barn och därmed säkra nationens framtid. Se vidare Monika 
Edgren ”Colonizing women’s bodies: population polices and nationhood in eighteenth-
century Sweden”, Journal of women’s history 2010, s. 108-132. 
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ket även resulterat i att kvinnors kroppar förknippas med olika uttryck av 
heder. I skilsmässoärendet gällande Paolos och ”flickan från Shimanegus” 
förefaller dock frågan om heder kompliceras på grund av den koloniala 
maktordningen.  

Båda missionärerna Eriksson och Iwarson tog avstånd från bydomarens 
utslag och förvånades över hur domaren agerade i ärendet. Eriksson ut-
trycker dessutom sympati för Paolos hustru i sitt långa anförande. 

För den unge mannen (Paolos) som jag fruktar äfven lefver ett dåligt lif, 
betyder det intet att genom falsk ed beröfva flickan hennes heder om han 
därigenom kan realisera sina planer. Ej mindre samvetslös är hans broder 
läraren Tädla som nu flera veckor försummat sitt arbete för att här i Asmara 
med alla möjliga medel söka genomdrifva en orättfärdig sak.358 

I sin anhållan om Tedlas avsättning hävdar Eriksson en uttalad oro för 
”flickans heder” men inte ens i detta uttalande väljer Eriksson att nämna 
Paolos hustru vid namn. Flickans konstanta anonymisering gör knappast 
Eriksson trovärdig i sitt påstående. Frågan är snarare vems heder det egent-
ligen var som stod på spel. Enligt Erikssons framställning av händelseför-
loppet uppstod konflikten mellan de svenska missionärerna och bröderna 
Tedla och Paolos redan i den stund som de båda bröderna vägrade accep-
tera församlingsrådets utslag. Eriksson förtydligar och understryker proble-
matiken i sitt anförande då han skriver: 

Märk nu väl, att i detta fall är det en af missionens egna lärare som trotsar 
sitt församlingsråd och ställer sig i spetsen för att nedrifva församlingens 
ordning.359 

Bröderna Tedla och Paolos hade med andra ord inte enbart varit illojala 
mot de svenska missionärerna utan dessutom genom sitt handlande hotat 
missionärernas ställning i den dominerande koloniala och patriarkala ord-
ningen. Följaktligen använde Eriksson en uttryckt oro angående flickans 
heder för att dölja det faktum att det egentligen var de svenska missionärer-
nas anseende som hade kränkts.360 

— 
358 Brev skrivet av Eriksson till styrelsen, 24 september 1914, EFS U7: AIII:2, ULA. 
359 Brev skrivet av Eriksson till styrelsen, 24 september 1914, EFS U7: AIII:2, ULA. 
360 Erikssons motiv att så långt möjligt försöka undvika skilsmässa mellan parterna hade 
förmodligen till en början att göra med missionärernas allmänna syn på skilsmässa. Men 
av uttalandet ovan blir tydligt att han provocerats av församlingsmedlemmarna som 
offentliggjort sitt missnöje med missionärernas regelverk och sedan fått juridiskt rätt i 
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Flickans heder var heller inte något som bekymrade bröderna Paolos och 
Tedla. De var alldeles för upptagna med att försvara sin egen heder som 
svarta män inom den koloniala maktordningen. Paolos och Tedla hävdade 
sig mot det koloniala förtrycket genom att distansera sig från och förtala 
den kvinna som de påstod hade tillbringat en natt med ”den vite mannen”. 
När bröderna därefter inte fann stöd i den egna församlingen blev det rasupp-
delade brödraskapet tydligt eftersom bröderna i det här läget förstod att svarta 
kvinnor inom den nya koloniala maktordningen i vissa fall inte tvingades 
vara lika beroende av de svarta männen som de tidigare hade varit.  

Michelle Wright för fram en viktig poäng i sin analys av Frantz Fanons 
och W.E.B. Du Bois anekdoter om hur svarta män pekas ut som potentiella 
hot inom den västerländska nationsdiskursen.361 Både Fanon och Du Bois 
kritiserar diskursen om att den vita kvinnan måste beskyddas från den svar-
te mannen genom att istället i sina exempel lyfta fram exempel på hur vita 
kvinnor avvisar den svarte mannen. Inom den västerländska nations-
diskursen är det den vite mannens uppgift att skydda den vita kvinnan från 
inkräktare (den svarte mannen/de Andra). Men som Wright påpekar finns 
inget motsvarande beskydd av svarta kvinnor i den motdiskurs som Fanon 
och Du Bois skapar.362 Fanon och Du Bois lyfter alltså fram på vilket sätt den 
rasistiska vita kvinnan också bär ansvar för hur svarta män förtalas och ger 
därmed även den vita kvinnan agens. I skilsmässoärendet som behandlas 
ovan bär, enligt de svarta männen, istället den svarta kvinnan ansvaret för 
att den svarte mannen avvisas. Trots att den vite mannen/kolonisatören i 
det här fallet kan betraktas som en inkräktare, kände varken Paolos, Tedla 
eller bydomaren som sin plikt att skydda den svarta kvinnan från mannen i 
fråga. När istället Eriksson framstod som om han vore hennes beskyddare 
uppfattades det förmodligen som en provokation bland de svarta männen. 

 
saken när de gick emot församlingsrådet. Den centrala frågan gällde nu istället missionä-
rernas ställning, vilken riskerade att försvagas i och med domslutet. 
361 Till exempel påstods vita kvinnor vara utsatta för särskild fara i det brittiska imperiet i 
Afrika, då de kunde utsättas för sexuella övergrepp av svarta män. Läs vidare om ”The 
Black Peril” i Stoler, 2010, s. 58. För en diskussion om mytens funktion och konsek-
venser i USA under modern tid. Se kapitlet ”Rape, racism and the myth of the black 
rapist”. Angela Davis, Women, race & class, (London 2001[1981]), s. 172-201. bell hooks 
skriver om hur denna myt även lever kvar i vår samtid. Enligt hooks tolkning av musik-
videon ”Like a prayer” från slutet av 1980-talet, visar Madonna som vit kvinna hur hon 
där aktivt väljer den svarte mannen och därigenom påvisar hur myten enbart bygger på 
vita mäns rädsla för att bli bortvalda. Black looks: race and representation (Boston, Mass. 
1992), s. 161. 
362 Wright, 2004, s. 21. 
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Lagen om otrohet i Mai Adgi gällde oavsett om den skyldige mannen var 
vit eller svart, men frågan är om bydomaren hade varit lika angelägen att 
döma till Paolos fördel om mannen hans fru varit med påstods vara svart. 
Inom den koloniala kontexten visade sig de svarta männens sammanhåll-
ning gentemot kolonisatörerna och missionärerna komma till uttryck först i 
och med att deras ställning hotades av en svart kvinna. De svarta männens 
överordnade ställning i förhållande till de svarta kvinnorna hade aldrig tidi-
gare ifrågasatts. Ändå förvånades de vita männen över bydomarens beslut.363  

Den bitterhet som uppstod bland de inhemska männen, vilken orsakades 
av madamismosystemet kunde alltså tjäna till Paolos fördel i rättegången 
eftersom mannen som sades vara skyldig till brottet var vit samt att ärendet 
behandlades av den inhemska domstolen. Eriksson hävdade dessutom i sin 
rapportering till missionsstyrelsen att Tedla inför domaren ska ha smädat 
sina landsmän som satt i församlingsrådet och sagt att ”de voro flata, slöa 
och köpta för pängar”.364 Detta talar än tydligare för att Tedla som Paolos 
advokat medvetet utnyttjade motsättningen som fanns mellan de svarta och 
vita männen i kolonin i syfte att vinna målet. Det fanns således även motiv 
för bröderna Paolos och Tedla att driva det här målet, medvetna om att 
någon otrohetsaffär aldrig ens hade ägt rum, då de tack vare det spända 
läget mellan svarta och vita män kunde sko sig på ”flickan från Shimanegus” 
egendomar. Oavsett om Paolos talade sanning eller inte visar följaktligen 
det här skilsmässoärendet att kvinnoförtrycket kunde intensifieras i och 
med den nya koloniala maktordningen.  

”Den hajloska saken” – övergreppsanklagelser i flickskolan  
Det andra ärendet som studeras i det här kapitlets första del kallades av de 
svenska missionärerna ”den hajloska saken”.365 Evangelisten Hailo Mikael 
Kidano anklagades för att ha förgripit sig sexuellt på två av skolhemsflickor-
na i byn Beleza. Ärendets hantering ledde inte enbart till motsättningar 
mellan de svenska missionärerna på plats i Eritrea utan ifrågasattes även av 
missionsstyrelsen i Sverige.366  

— 
363 Se Iwarsons tillägg till Erikssons brev, 24 september 1914, EFS U7: AIII:2, ULA. 
364 Brev skrivet av Eriksson till styrelsen, 24 september 1914, EFS U7: AIII:2, ULA. 
365 Se ”Protokoll fördt vid missionskonferens i Bellesa den 14 – 24 okt. 1907”, § 3, EFS 
U7: AI, Vol. 4, ULA. 
366 Se t.ex. brev skrivet av Kolmodin till A. Svensson, Uppsala 4/5 1907; Brev skrivet av 
Kolmodin till A. Svensson, Stockholm 9/7 1907; Brev skrivet av Kolmodin/styrelsen till 
konferensen, Stockholm 12/12 1907, EFS U7: AIII:2, ULA. Av breven framgår att det 
funnits flera handlingar angående ärendet än vad jag funnit, vilka förmodligen sekretess-
belagts på grund av att ärendet var känsligt. Adolf Kolmodin beskriver utförliga händel-
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Beleza församling sträckte sig längre än byns gränser och täckte in delar 
av de båda distrikten Karneshim och Dembezan. Församlingsmedlemmar-
na fanns utspridda i tolv byar i området som var ett av EFS:s starkaste fästen 
i hela höglandsprovinsen Hamasen. Församlingen växte från att endast ha 
183 medlemmar år 1902 till att bestå av 642 församlingsmedlemmar år 
1915. Distriktet ansvarade för sju skolor med totalt 136 elever 1902. Knappt 
åtta år senare bedrev missionen tjugo skolor i området när de år 1910 antog 
inte mindre än 500 elever.367  

Hailo Mikael Kidano var en av de afrikanska unga männen som fick 
möjlighet att studera vid Johannelunds missionsinstitut i Bromma. Efter 
hemkomsten 1886 förefaller dock Hailo inte ha velat arbeta för EFS:s mis-
sion och valde istället att gå sin egen väg. Men så hösten 1899 ansökte Hailo 
trots allt om anställning i missionens tjänst. I sin ansökan föreslog han att 
tjänsten skulle kunna vara vid Beleza skola. Missionskonferensen svarade 
med glädje och försiktighet.  

Konf. ser med glädje om en längtan efter att tjäna Herren vaknat hos Hailo 
men kan för närvarande ej förorda honom till anställning. Dock vill den 
framdeles taga saken till nytt betänkande, sedan den öfvertygat sig om, att 
han hädanefter vill visa mera stadga, allvar och fridsamhet än förut varit 
fallet.368 

Hailo nekades alltså anställning inom missionens verksamhet efter sin för-
sta ansökan om tjänst i Beleza skola. I konferensprotokollet framkommer 
även att Hailo inte funnit sig ”tillfredsställd med sin nuvarande ställning”.369 
Var Hailo arbetade vid tillfället när ansökan skrevs omnämns inte, men av 
citatet ovan framgår att tjänsten sannolikt inte var inom någon kyrklig 
verksamhet. Inga direkta detaljer ges om Hailos förflutna även om kon-
ferensmedlemmarna låter förstå att hans tidigare beteende inte var lämpligt 
för en person som ska arbeta inom missionens verksamhet.  

Redan vid nästföljande missionskonferens i april 1900 anhöll missionä-
ren Karl Nyström som tillsammans med sin hustru Agnes ansvarade för 

 
seförlopp i sina brev till missionskonferensen. Kolmodin svarade ofta i sina brev på an-
givna citat, vilket underlättat då jag inte haft tillgång till samtliga handlingar i ärendet. 
Dessutom krävde missionsstyrelsen att ärendet slutligen skulle fattas i missionskon-
ferensen, varför information kring ärendet också finns i ett av konferensens protokoll. 
367 Lundström & Gebremedhin, 2011, s. 284. 
368 ”Protokoll fördt vid ordinarie höstkonferensen i Bellesa den 5-9 okt 1899”, § 37, EFS 
U7: AI, Vol. 3, ULA. 
369 ”Protokoll fördt vid ordinarie höstkonferensen i Bellesa den 5-9 okt 1899”, § 37, EFS 
U7: AI, Vol. 3, ULA. 
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utbildningen vid flickskolan i Beleza, om att Hailo skulle anställas där. Mis-
sionskonferensens medlemmar hade nu inga invändningar mot att Hailo 
skulle anställas och skrev sålunda till missionsstyrelsen att ”denna plats är 
den lämpligaste som kan gifvas honom”.370 Det är anmärkningsvärt att den 
man som bara några månader tidigare ansågs vara olämplig för anställning 
inom missionen, nu ansågs vara den lämpligaste personen för att arbeta på 
ett flickskolhem. Allt som krävdes för att de svenska missionärerna skulle 
omvärdera sitt tidigare beslut var en rekommendation från missionärerna 
Karl och Agnes Nyström.  

När det senare visade sig att Hailo skulle uppträda ytterst olämpligt 
såsom lärare inom flickskolan var det därför inte heller konstigt att makarna 
Nyström inte ville uppmärksamma detta. Inte förrän doktor Winqvist som 
också var stationerad i Beleza, fått kännedom om Hailos beteende blev den 
”hajloska saken” också ett formellt ärende. I källmaterialet som jag har tagit 
del av påträffas ärendet om Hailos ”oförsiktiga” beteende första gången i ett 
brev skrivet av missionsstyrelsens dåvarande ordförande Adolf Kolmodin i 
maj 1907.371 Av brevet framgår att doktor Winqvist som också var försam-
lingsföreståndare över hela det distrikt till vilket byn hörde, hade skickat en 
skrivelse till missionsstyrelsen i Sverige. Skrivelsen var dock författad av 
Olle Eriksson som förestod missionsverksamheten i byn Beleza. I skrivelsen 
underrättades missionsstyrelsen att Hailo Mikael Kidano ”fallit i grof synd”. 
Eriksson rapporterade att församlingsäldsten i Beleza tillsammans med 
pastorn i församlingen hade kommit fram till att utesluta Hailo från natt-
varden efter det att en av skolflickorna trätt fram och sagt att Hailo haft 
sexuellt umgänge med henne.372  

Missionsstyrelsen, genom Kolmodin, reagerade på två saker i Erikssons 
underrättelse. Dels påpekade styrelsen att det hade gått ett halvår innan 
något ingripande gjorts, vilket ansågs vara för lång tid att inte vidta några 
åtgärder i ett sådant viktigt ärende. Missionsstyrelsens andra invändning 
gällde beslutet som de ansvariga fattade i frågan, eller kanske snarare det 
uteblivna ställningstagandet av Olle Eriksson som för tillfället förestod mis-
sionens verksamhet i Beleza. Missionsstyrelsen ansåg det vara oförståeligt 

— 
370 ”Protokoll fördt vid ordinarie missionskonferensen i Geleb den 2-5 april 1900”, § 16, 
EFS U7: AI, Vol. 4, ULA. 
371 Brev skrivet av Kolmodin till A. Svensson, Uppsala 4/5 1907, EFS U7: AIII:2, ULA.  
372 Återgivet med citat från Eriksson i brevet skrivet av Kolmodin till A. Svensson, 
Uppsala 4/5 1907, EFS U7: AIII:2, ULA. 
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att Hailo inte hade avskedats från sin lärartjänst och förklarade i brevet att 
Hailo inte längre hade någon plats inom missionens verksamhet.373 

Trots att Nyström i ett senare utlåtande förklarade anklagelserna mot 
Hailo vara ogrundade begärde missionsstyrelsen i Sverige av de svenska 
missionärerna på plats i Eritrea att noggrannare undersöka saken.374 Enligt 
Adolf Kolmodin och missionsstyrelsen i Sverige hade alltså de svenska 
missionärerna inte enbart undvikit att ingripa tillräckligt fort utan även 
brustit i sitt ansvar då åtgärderna ansågs vara otillräckliga. Frågan är om ären-
det någonsin hade kommit till missionsstyrelsens kännedom om det inte vore 
för doktor Winqvists uppmaning till Eriksson att informera missionsstyrelsen 
om vad som hade hänt. Eftersom det dessutom var Winqvist som skickade 
brevet till missionsstyrelsen skulle även han nu komma att bli inblandad i den 
undersökning som inte avslutades förrän nästan ett halvår senare.375  

Under tiden som den ”hajloska saken” utreddes underrättades Kolmodin 
om att den fördröjning som blev innan något ingripande gjordes berodde 
på två missionärers frånvaro, varav den ena var missionskonferensens ord-
förande. Dessutom hävdade de ansvariga missionärerna i Beleza att en 
undersökning faktiskt hade gjorts innan beslutet fattades, men att missio-
närerna inte hade funnit något i Hailos beteende så allvarligt att han borde 
dömas. Däremot medgav missionärerna att de tyckte ”att han (Hailo) varit 
oförsiktig vid något tillfälle och vilja därför förmana honom till att vara 
försiktig”.376 Missionsstyrelsen och i synnerhet Adolf Kolmodin bad därför 
nu om ursäkt för att styrelsen fattade beslut i frågan utan att först höra vad 
missionskonferensen hade att säga om saken. Men Kolmodin skriver att 
detta berodde på att han av Erikssons första skrivelse uppfattade att saken 
var avslutad.377  

De svenska missionärerna i Beleza fick Kolmodin att annullera det tidi-
gare fattade beslutet om Hailos avsättning. Dessutom antog Kolmodin 
ursäkten angående ärendets fördröjning och höll dem inte längre ansvariga 
för dålig hantering av ärendet. Men missionärerna misstog sig om de trodde 
att ärendet var avslutat i och med detta. Efter det att även Hailo inkommit 
med en skrivelse till missionsstyrelsen i Sverige där han bedyrade sin oskuld 
begärde styrelsen av missionärerna att ännu en gång allvarligt undersöka 
— 
373 Brev skrivet av Kolmodin till A. Svensson, Uppsala 4/5 1907, EFS U7: AIII:2, ULA. 
374 Brev skrivet av Kolmodin till A. Svensson, Uppsala 4/5 1907, EFS U7: AIII:2, ULA. 
375 ”Protokoll fördt vid missionskonferens i Bellesa den 14 – 24 okt. 1907”, § 3, EFS U7: 
AI, Vol. 4, ULA. 
376 Citat av Holmers muntliga framställan i brev skrivet av Kolmodin till A. Svensson, 
Stockholm 9/7 1907, EFS U7: AIII:2, ULA. 
377 Brev skrivet av Kolmodin till A. Svensson, Stockholm 9/7 1907, EFS U7: AIII:2, ULA. 
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saken. Av Hailos skrivelse framkom att tre av de flickor som hade vittnat till 
Hailos nackdel i saken, redan under våren innan de konfirmerades, öppet 
bad Hailo om förlåtelse för att de farit med lögn.378 Det finns med andra ord 
anledning att anta att ärendet faktiskt var avslutat när Eriksson skrev ären-
dets första skrivelse till Kolmodin och styrelsen i Sverige. Trots Kolmodins 
ursäkt fanns synbarligen skäl till misstanke om att en mörkläggning av 
övergreppsanklagelserna kunde ha skett. Ändå överlämnade missionsstyrel-
sen ärendets hantering helt och hållet i missionärernas händer. Visserligen 
skulle även missionskonferensen involveras i utredningen och att döma av 
beslutet som slutligen fattades i frågan hade ärendet gått än längre ifrån 
ämnet än i de tidigare skrivna breven. Ärendet handlade från första början 
om läraren Hailos misstänkta brott mot minst en av skolans elever. Ingen-
stans i källorna nämns något om de offer som utsattes för Hailos handlingar 
eller om de övriga flickorna i skolhemmet som fortfarande kunde riskera att 
utsättas för övergrepp. Däremot uttrycker missionärerna sympatier för 
Hailo när de skriver om ”arme Hailo” som ”fallit i grof synd”.379  

Efter det att anklagelserna mot Hailo hade undersökts kom missionskon-
ferensen i oktober samma år med följande utlåtande: 

Vi ha ej funnit anklagelserna mot Hajlo bestyrkta och kunna på grund däraf 
ej förklara honom skyldig till det som lagts honom till last, utom möjligen 
till någon oförsiktighet och för stor frihet i hans förhållande till skolflickor-
na. I en sak sådan den här föreliggande kan för öfrigt endast Gud gifva det 
ofelbara dom utslaget.380  

De svenska missionärerna valde alltså att lämna ärendet i Guds händer och 
inte vidta några försiktighetsåtgärder för att skydda skolhemsflickorna. 
Beslutet i frågan tycks inte heller ha varit särskilt svårt att fatta då de tre 
flickor som tidigare gett sina vittnesmål hade tagit tillbaka dem.381 Med and-
ra ord förelåg för missionskonferensen ingen anledning att gå vidare med 
ärendet. Så långt handlade i alla fall ärendet om Hailo, resten av de fyra 
sidor långa utlåtandet handlade i princip enbart om de svenska missionä-

— 
378 Brev skrivet av Kolmodin till A. Svensson, Stockholm 9/7 1907, EFS U7: AIII:2, ULA. 
379 ”Protokoll fördt vid missionskonferens i Bellesa den 14 – 24 okt. 1907”, § 3, EFS U7: 
AI, Vol. 4, ULA; Brev skrivet av Kolmodin till A. Svensson, Uppsala 4/5 1907, EFS U7: 
AIII:2, ULA. 
380 ”Protokoll fördt vid missionskonferens i Bellesa den 14 – 24 okt. 1907”, § 3, EFS U7: 
AI, Vol. 4, ULA. 
381 ”Protokoll fördt vid missionskonferens i Bellesa den 14 – 24 okt. 1907”, § 3, EFS U7: 
AI, Vol. 4, ULA. 
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rerna. Dr. Winqvist förklarade i en skrivelse till utredarna att makarna 
Nyströms inte känts vid en av flickornas bekännelse. Missionskonferensen 
menade i sin tur att Winqvists anklagelse mot paret Nyström var oriktig och 
att Winqvist måste ha misstagit sig. Vad beträffar den skrivelse som Ny-
ström skickade till Kolmodin skrev konferensen att de fann Nyströms 
skildringar av händelserna riktiga. Men konferensens medlemmar skriver 
också att ”Åtskilliga öfverdrifter och misstag finnas dock”.382 Detta gällde 
främst de anklagelser som Nyström riktade mot makarna Winqvist. Det var 
anklagelser som konferensen inte höll med om och skrev att ”vi hafva icke 
lärt känna syskonen Winqvist såsom de framställas i Nyströms skrifvelse 
utan tvärtom såsom hederliga människor och varma kristna”.383 Det var 
uppenbart att den ”hajloska saken” inte alls längre gällde Hailo utan nu 
istället handlade om den konflikt som uppstod mellan de svenska missionä-
rerna.384 Konferensmedlemmarna ville inte välja sida i konflikten mellan 
makarna Nyström och makarna Winqvist och avslutade därför sitt ut-
låtande enligt följande: 

De konferensmedlemmar, som enat sig om ofvanstående uttalande, hafva 
härmed ej velat såra eller lägga börda på någon, utan känt sig bundna af sina 
samveten och sin öfvertygelse att göra hvad de gjort. Ha de oaktadt detta 
sårat någon genom att säga för litet eller för mycket i något, så må det falla 
på den mänskliga ofullkomlighetens konto.385 

Missionskonferensens medlemmar var oroliga för att konflikterna mellan 
missionärerna skulle fortgå. Deras huvudsakliga mål var att hålla ihop de 
svenska missionärerna och det här var det bästa sättet de kunde komma på. 
Konferensens medlemmar var så upptagna med att framlägga ett beslut i 
— 
382 ”Protokoll fördt vid missionskonferens i Bellesa den 14 – 24 okt. 1907”, § 3, EFS U7: 
AI, Vol. 4, ULA. 
383 ”Protokoll fördt vid missionskonferens i Bellesa den 14 – 24 okt. 1907”, § 3, EFS U7: 
AI, Vol. 4, ULA. 
384 Enligt Lundström & Gebremedhin, 2011, s. 283, ska Nyström och Winqvist ha haft 
samarbetssvårigheter under tiden de båda var verksamma i Beleza. Lundström och Ge-
bremedhin framhåller att konflikterna som uppstod mellan Nyström och Winqvist 
främst berodde på att de hade olika utbildningsbakgrund. Nyström talade flytande tig-
rinja (tal och skrift) medan Winqvist inte hade lika goda kunskaper i vare sig tigrinja 
eller amhariska men istället var mycket kunnig i grekiska och hebreiska och därmed 
bättre kvalificerad för bibelöversättningsarbetet. Dessutom var Winqvist utbildad läkare 
och drev sjukhuset i Beleza medan Nyström tillgodogjort sig medicinska färdigheter som 
homeopat. Samarbetssvårigheterna som lyfts fram styrker vidare min tes om att den 
”hajloska saken” i sin helhet egentligen handlade om de svenska missionärerna. 
385 ”Protokoll fördt vid missionskonferens i Bellesa den 14 – 24 okt. 1907”, § 3, EFS U7: 
AI, Vol. 4, ULA. 
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ärendet som inte skulle såra någon av de inblandade missionärerna att de 
förefaller helt glömt bort att ens nämna flickorna som befann sig på det 
aktuella skolhemmet. Det handlade inte längre om Hailo och det handlade 
aldrig om skolhemsflickorna. Missionärerna som försvarade Hailo försva-
rade egentligen Nyström (och Eriksson) förmodligen för att en mörklägg-
ning av brottet kunde slå värre mot missionen än själva brottet i sig, vilket 
de flesta av missionärerna var medvetna om.  

Missing persons 
De exempel som hittills har diskuterats i det här kapitlet har inte haft för 
avsikt att lyfta fram de afrikanska flickornas eller kvinnornas agens i ut-
sagorna utan snarare skildra deras diskursiva existens. Innan vi kommer in 
på den andra delen av kapitlet som avser ge en bättre bild av hur några av de 
afrikanska kvinnorna handlade inom de förändrade maktstrukturerna, ska 
först sägas något om de koloniala och patriarkala strukturernas anony-
miserande effekter.  

I ”Missing persons: fantasising black women” framhåller den brittiska 
författaren och professorn i kulturstudier, Lola Young, på vilket sätt svarta 
kvinnor diskuteras och omnämns i Frantz Fanons texter. Young talar om 
svarta kvinnor som ”missing persons”, då de inte äger någon beteckning 
och tenderar att försvinna i en majoritetsgrupp.386 Fanon använder genom-
gående termen ”man” för att beteckna både ”svart man” och ”människa” 
och använder på så sätt en maskulin terminologi för att förklara alla er-
farenheter av rasism. De svarta kvinnorna försvinner därmed när frågor om 
rasism diskuteras, menar Young och skriver ”not just because they have 
nothing but because they are nothing; they are excluded because they are 
considered to be nothing”.387 De svarta kvinnornas exkludering är således 
direkt kopplat till uppfattningen om deras människovärde.  

Utan tvekan objektifieras de svarta kvinnorna i de utsagor som nämnts 
hittills i det här kapitlet. De vita männen lyckades på olika sätt objektifiera 
de afrikanska kvinnor de skrev om, men när det kommer till frågan om 
flickornas/kvinnornas diskursiva existens syns hur den kunde skilja sig 
mellan de olika aktörernas utsagor. Paolos var definitivt den drivande par-
ten i skilsmässan mellan honom och hans hustru, ”flickan från Shima-
negus”. Enligt Paolos utsaga hade hans hustru bedragit honom med en vit 

— 
386 Lola Young, “Missing persons: fantasising black women in "Black skin, white masks”, 
i Alan Read (red.), The fact of blackness: Frantz Fanon and visual representation (Seattle 
1996), s. 88. 
387 Young, 1996, s. 88. 
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man och eftersom den vite mannen var oåtkomlig för Paolos och hans bror 
inom den koloniala hegemonin riktades istället allt fokus på Paolos hustru – 
den svarta kvinnan. Till skillnad från missionären Eriksson gav alltså de 
svarta männen Paolos, Tedla och bydomaren, den svarta kvinnan agens när 
enbart hon fick skulden för brottet. I Erikssons utsaga skildras den svarta 
kvinnan snarare som ett passivt objekt i behov av de vita männens beskydd. 
Eriksson lyckades med andra ord i sin utsaga både objektifiera och anony-
misera kvinnan i fråga. Erikssons uttryckta sympatier för ”flickan från 
Shimanegus” visar på hur en svart kvinnas problem kunde användas av de 
svenska missionärerna som en täckmantel i en konflikt mellan svarta och 
vita män. Men det mest anmärkningsvärda i samtliga av de vita männens 
utsagor är hur de svarta kvinnorna i slutänden försvinner. Detta syns tydligast 
i exemplet om de sexuella övergreppen, vilket visar hur skolhemsflickorna i 
Beleza blev obetydliga i ärendet där flickorna, baserat på missionärernas 
tidigare uttalanden, snarare borde ha skyddats från de svarta männen.  

I boken Becoming Black analyserar Michelle Wright vad som har gett 
upphov till ett diskursivt försvinnande av det svarta kvinnliga subjektet. 
Wright kommer i sin forskning fram till att svarta män som Du Bois, 
Cesaire och Fanon svarade på västerländska dominerande diskurser vilka 
objektifierade svarta män, genom att använda sig av samma diskursiva 
formspråk som användes i ursprungsdiskurserna. Detta anammande i sig 
har lett till det svarta kvinnliga subjektets försvinnande i rådande berät-
telser. Det vill säga att så länge de svarta männen formulerade en subjekts-
position mot det vita subjektet som var manligt, skulle också av det svarta 
manliga subjektet följa ett kvinnligt Andra, likt det vita kvinnliga subjektet 
inom ursprungsdiskurserna. Motdiskurserna skilde sig ändå på flera sätt 
från ursprungsdiskurserna. Inom den västerländska nationen tillerkänns 
det vita kvinnliga subjektet åtminstone något slags positiv agens som den 
som föder fram folket och därför ska beskyddas från yttre hot. Men liksom 
Wright visar finns i motdiskurserna inget liknande beskydd av svarta kvin-
nor eftersom det svarta manliga subjektet snarare är en produkt av det vita 
manliga subjektet än det svarta kvinnliga subjektet. På det här sättet menar 
Wright att en patriarkal ordning byggdes upp vid sidan av den väster-
ländska nationen vilket resulterade i att inga andra svarta subjekt än den 
heterosexuella mannen kunde skapas inom de olika diskurserna.388 Den ena 

— 
388 Wright, 2004, s. 10. 
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patriarkala strukturen skapar med andra ord den andra, eller som Wright 
också uttrycker det – ett system där män föder män.389 

Ett liknande diskursivt mönster ligger även till grund för att det svarta 
kvinnliga subjektet uteblir i de svenska missionärernas utsagor. Fortsätter vi 
med exemplet om skilsmässoärendet visar det hur bröderna Paolos och 
Tedla valde att distansera sig från den svarta kvinnan i sin strävan att hävda 
sig mot de vita männen. Om Fanon och Dubois, enligt Wright, långt senare 
skulle misslyckas med att ifrågasätta den heteropatriarkala ordningen som 
upprätthåller diskursen om den västerländska nationen, uteblev istället den 
antikoloniala kritiken helt och hållet i skilsmässofallet som utspelade sig 
under kolonialismens första tid. Istället för att kritisera kolonisatörerna och 
”beskydda” de koloniserade kvinnorna hävdade de koloniserade männen 
sin manlighet gentemot svarta såväl som vita män genom att peka ut den 
svarta kvinnan som ett slags förrädare. De svarta evangelisternas hävdelse-
behov ledde följaktligen i förlängningen till att det svarta kvinnliga subjektet 
inte kunde skapas genom den svenska missionens diskurser. Osynliggöran-
det av de afrikanska flickorna/kvinnorna inom den svenska missionens 
verksamhet blir tydligt i de båda ärendena vilket alltså kan förklaras med att 
det inom missionens och den västerländska nationsdiskursen inte kunde 
skapas något svart kvinnligt subjekt. 

Kvinnornas avkolonisering (del II) 
Kapitlets andra och avslutande del ska behandla de afrikanska kvinnornas 
handlingar och analysera handlingarna såsom strategier för avkolonisering. 
Detta innebär förvisso en del svårigheter på grund av det utbredda ned-
tystandet av de afrikanska kvinnornas röster i missionsarkiven vilket redan 
framhållits ovan. Källmaterialet som används i det här avsnittet skiljer sig 
från de källor som hittills har använts i den här studien. Källorna består av 
publicerade missionärsbrev skrivna av kvinnliga missionärer samt ett brev 
skrivet av två unga afrikanska kvinnor som deltog i en svensk missions-
skola. De kvinnliga missionärerna hade inte någon plats i missionskon-
ferensen och eftersom det oftast var de kvinnliga missionärerna som 
arbetade inom de afrikanska flickornas och kvinnornas verksamhet, kom 
några av deras brev även att handla om dem. Flera av de kvinnliga missio-
närernas brev publicerades i de olika missionssällskapens tidningar, vilka 

— 
389 Wright, 2004, s. 12. 
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gavs ut och lästes av en relativt stor läsekrets i Sverige.390 Bilden de kvinnliga 
missionärerna förmedlade av de afrikanska flickorna och kvinnorna berät-
tar dock mer om de svenska kvinnorna själva än vad den kan säga oss om 
de afrikanska flickorna/kvinnorna.391 Jag försöker därför i den mån det är 
möjligt bortse från de dömande aspekterna brevskrivarna skildrar och vän-
der mig till det här materialet i första hand i syfte att få kännedom om de 
afrikanska flickornas/kvinnornas handlingar. De kvinnliga missionärernas 
utsagor ställs sedan mot två unga afrikanska kvinnors ord vilka yttras i ett 
brev skrivet till deras svenske gudfar Adolf Kolmodin.392 

Tidigare forskning om de evangeliskt-lutherska kyrkornas framväxt i 
Eritrea och Etiopien har självfallet stått inför liknande svårigheter. Såväl 
Arén som Gebremedhin och Lundström har skrivit om flickskolornas be-
tydelse för de evangeliskt-lutherskt kristna afrikanerna (kenisha) i Eritreas 
högland. Den tidigare forskningen har tillsammans med de publicerade 
missionärsbreven utgjort en viktig grund för min analys av de afrikanska 
kvinnornas avkolonisering.393  

Vad gäller den teoretiska analysen kommer det här avsnittet att försöka 
ta särskild fasta på den respekt, ödmjukhet och teoretiska kreativitet som 
fordras av en womanistisk approach. Den amerikanska högskolepedagogen 
Kirsten T. Edwards använder i sin forskning bland annat womanist theo-
logy, det vill säga en teologisk riktning inom det större fältet womanism. I 

— 
390 Missionsintresset ökade i det svenska samhället kring mitten av 1800-talet och de 
växande missionstidskrifterna var en avgörande inkomstkälla för att bedriva verksam-
heten. Det svenska missionsintresset kan även visa sig i EFS:s Missionstidnings försälj-
ningsframgångar, då man under 1900-talets första decennier mer än fördubblade upp-
lagan från 15000 till 34000. Det fanns dessutom sannolikt flera läsare än upplagan, då 
man kan tänka sig att det gått flera läsare på varje tidning. Se Harry Lenhammar, Bud-
bäraren, Pietisten och Församlingsbladet: studier i svenska religionsperiodika (Uppsala 
1981), s. 30. 
391 Ett stående och mycket populärt inslag i såväl Missionstidning (EFSMT) och Bibel-
trogna vänners missionstidning (BVMT) som andra missionstidningar vid den här tiden 
var de så kallade missionärsbreven. Dessa skrevs avsiktligt för publicering i tidningarna. 
Missionärsbreven skulle förmedla en personlig kontakt med de utsända missionärerna 
och ge en bild av missionärens vardag samtidigt som missionärerna berättade en hel del 
om de främmande ländernas levnadssätt. Missionärerna skulle beskriva de icke-kristna, 
icke-vita och ociviliserade för att sedan genom ett bibelord eller liknande hänvisa till ett 
slags världens nöd, där de såg sin uppgift i att berika deras andliga och materiella fattig-
dom. Se vidare Gunnar Hallingberg, ”Mission, litteratur och opinionsbildning” i Olle 
Engström, Gösta Nicklasson & Jan-Erik Wikström (red.), Kraft och Klarhet. En bok till 
Ansgar Eeg-Olofsson 70 år den 24 februari 1970 (Stockholm 1970), s. 97. 
392 Brev från Heritu Tesfa-Mikael och Aster från Geleb till Kolmodin, deras gudfar, 18 
maj 1909. EFS särarkiv U19c, Vol. 65, ULA. 
393 Särskilt Gebremedhins epilog i Lundström & Gebremedhin, 2011, s. 438-444. 
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sin artikel ”Christianity as Anti-Colonial Resistance?” ger Edwards ett 
exempel på när hon mött den inskränkthet hon menar delvis skapats av den 
vita dominansen inom akademiska kretsar. Edwards hade deltagit i en läs-
gruppsträff för intresserade av postkoloniala – och/eller transnationella stu-
dier. De flesta av deltagarna var vita kvinnor men även andra grupper fanns 
representerade vid mötena. En diskussion om muslimska kvinnor fick Ed-
wards att särskilt tänka på konsekvenserna av uteblivna röster, då nästan 
alla i läsgruppen ensidigt beskrev muslimska kvinnor som förtryckta efter-
som de inte ansågs ha fått tillgång till de verktyg som krävs för att bryta sig 
ut ur förtrycket. Flera av forskarna konstaterade därefter att inget gott kan 
komma från att muslimska kvinnor bär hijab. Edwards påpekade inför 
gruppen att deras synsätt var endimensionellt och att muslimska kvinnor 
dessutom inte är i behov av vita kvinnor som räddare. Men än viktigare ville 
Edwards göra sina kolleger uppmärksamma på innebörden av att deras 
anmärkningar mot muslimska hijabbärande kvinnor hade gjorts i total 
frånvaro av beslöjade muslimska forskare.394  

Edwards kastar ljus på en, för mig, mycket angelägen fråga. De uteblivna 
rösterna, det vill säga de afrikanska kvinnornas tystnad riskerar i mitt fall att 
min analys kan bli alltför endimensionell. I de beslöjade muslimska forskar-
nas frånvaro visade läsgruppens deltagare ingen respekt för deras agens och 
tillskrev deras identiteter ingen som helst komplexitet. En womanistisk läs-
ning av mina källor möjliggör inte enbart ett synliggörande av de afrikanska 
kvinnornas agens utan även att särskild hänsyn tas till de komplexa för-
hållanden som präglat deras erfarenheter. Att enbart göra de frånvarande 
kvinnorna närvarande i den här undersökningen är således inte tillräckligt.  

Patrilokaliteten och rymningarna 
I de svenska missionärernas rapporteringar till missionstidningarna be-
skrevs de afrikanska flickorna som särskilt rymningsbenägna. Det var i syn-
nerhet de kvinnliga missionärerna som valde att framställa sina elever på 
detta sätt. De kvinnliga missionärerna var dock kluvna till om flickornas 
rymningar var befogade eller inte. I ett brev daterat den 23 mars 1914 be-
rättar t.ex. missionären Augusta Henriksson om ett nyöppnat missionshem, 
vilket beskrevs först och främst skulle vara en tillflyktsort för unga flickor.395 

— 
394 Edwards, 2013, s. 146-148. 
395 Augusta Henriksson, ”Ett litet missionshem”, BVMT 1914, s. 69. Se även Karl Ny-
ströms rapportering angående eleverna i flickskolan i Beleza. 1908 underrättade han 
missionstidningen EFSMT:s läsare att elevantalet i den skolan nu uppgick till 50 och 
dessa vidare kunde delas ni i tre olika grupper: församlingsmedlemmarnas barn, hem-
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Henriksson antyder med andra ord i sitt brev att det fanns legitima skäl för 
flickorna att fly från sina hem. Att de var i behov av skydd och att de 
svenska missionärerna var de som skulle skydda dem från det inhemska 
patriarkala förtrycket. 

Sett utifrån patrilokalitetssystemets fäste i det abessinska höglandet låg 
ett sådant påstående förmodligen inte långt ifrån verkligheten. Flickor giftes 
ofta bort i tidig ålder och kunde bli tvungna att utstå mycket lidande när de 
i samband med giftermålet tvingades lämna sina hem för att leva i sin ny-
blivna makes by. Ofta giftes flickorna bort med en för dem, helt främmande 
person och eftersom de dessutom vanligtvis aldrig tidigare hade lämnat sina 
hem för att umgås med någon utanför hemkretsen fick ett sådant bort-
ryckande sannolikt socialt och psykologiskt traumatiserande effekter. Hög-
landskulturens traditionella äktenskapsordning förstärkte och upprätthöll 
på det här sättet männens dominans samtidigt som den förstärkte kvinnors 
underordning.396  

När missionären Gusti Lindfors tidigare samma år informerade EFS:s 
missionstidnings läsare om hur året 1913 hade sett ut vid skolan i Beleza, 
påpekade också hon den problematik som Henriksson framhåller. Men 
Lindfors tycks inte vara lika konsekvent i sitt yttrande då hon skriver: ”En 
dag komma kanske en eller ett par flickor rymmande från sina byar och 
begära undervisning. En annan dag har någon af de gamla flickorna tröttnat 
på ordningen i skolan och rymt sin väg.”397 Det huvudsakliga problemet 
menar Lindfors dock handlade om flickornas rymningar från missionshem-
men och inte till. Problemet beskrivs enligt henne vara flickornas föräldrar 
som kom med flera lögner för att manipulera sina döttrar att återvända 
hem. Några av flickorna lät sig luras av sina föräldrar, fortsätter Lindfors, 
medan andra som ”var fast i sitt sinne och vill ha undervisning” stannade 
kvar på missionsskolan.398  

Det mest anmärkningsvärda i Lindfors uttalande är den motsägelse som 
blir av att flickorna å ena sidan beskrivs leva i ett förtryckande patriarkalt 
samhälle som drev dem till att söka skydd i missionshemmen, men å andra 
sidan konstateras samtidigt att flickorna ska ha rymt från missionens 
verksamhet så snart de hade tröttnat på skolans ordning. Följaktligen väcks 

 
lösa barn samt barn vars föräldrar haft negativ inställning till missionen. Den sistnämn-
da gruppen hade kommit till skolan på eget bevåg och utgjorde för tillfället majoriteten 
av eleverna. Se vidare Lundström & Gebremedhin, 2011, s. 291.  
396 Kibreab, 2008, s. 234. 
397 Gusti Lindfors, ”Barnhemmet i Bellesa läsåret 1913”, EFSMT 1914, s. 60. 
398 Gusti Lindfors, ”Barnhemmet i Bellesa läsåret 1913”, EFSMT 1914, s. 60. 
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frågan om flickorna verkligen skulle rymma från sin så kallade tillflyktsort 
på grund av skoltrötthet. För att synliggöra flickornas villkor och agens vore 
det dessutom rimligare att lägga betoningen på att flickorna begav sig till 
skolorna snarare än från sina familjer. 

Ett exempel som klart visar på sådan agens gäller två unga kvinnor vid 
namn Heritu och Aster. I ett brev skrivet till deras gudfar, missionsstyrel-
sens ordförande Adolf Kolmodin, uttryckte Aster och Heritu stor tacksam-
het för de möjligheter som öppnats upp för dem i och med missionens 
verksamhet i höglandsbyarna. Brevet finns bevarat i dess originalspråk (tig-
rinja) samt en svensk översättning.399 I den svenska översättningen av brevet 
står bland annat skrivet: 

Vi hafva nu slutat skolan; jag Heritu, är i mitt hem, och jag, Aster, bakar 
bröd för skolgossarne. O, käre Fader, jag, Heritu, säger detta: jag har kommit 
till ljuset och funnit det också och icke så att mina föräldrar tyckte om det 
utan jag flydde hit. (…) Jag Aster har också kommit till skolan genom att fly 
hit, men nu har jag funnit den stora skatten, ty jag känner Jesus. Bedjen att 
jag i sanning alltid må följa honom!400 

Liknande brev där afrikanska kvinnor själva uttrycker sin handlingskraft 
och övertygelse är ytterst sällsynta i missionsarkiven. Heritus och Asters 
egen skildring visar snarare att de flydde till missionsskolan trots sina föräl-
drars invändningar. De önskade att få gå i skola, vilket tidigare enbart var 
möjligt för en del pojkar i höglandsbyarna. Inte någonstans i brevet nämner 
Heritu eller Aster att deras huvudsakliga motiv till flykten var rädslan för 
bortgifte. Istället talar de båda om hur deras liv efter avslutad skolgång hade 
förändrats till det bättre tack vare möjligheten att utveckla en personlig tro. 
I brevet framkommer dessutom att Heritu återvände hem efter det att hon 
avslutat sina studier, vilket talar för att flykten hemifrån förmodligen inte 
var särskilt dramatisk, då hon inte heller nämner att någon konflikt ska ha 
uppstått i samband med hemkomsten.401 

Jag vill inte med Heritu och Asters brev som exempel på något sätt för-
minska de inhemska patriarkala strukturernas omfattning och innebörd för 
kvinnorna i höglandet utan vill istället med det här exemplet visa att den 

— 
399 Brev från Heritu Tesfa-Mikael och Aster från Geleb till Kolmodin, 18 maj 1909. EFS 
särarkiv U19c, Vol. 65, ULA.  
400 Brev från Heritu Tesfa-Mikael och Aster från Geleb till Kolmodin, 18 maj 1909. EFS 
särarkiv U19c, Vol. 65, ULA.  
401 Brev från Heritu Tesfa-Mikael och Aster från Geleb till Kolmodin, 18 maj 1909. EFS 
särarkiv U19c, Vol. 65, ULA.  
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här problematiken var komplex. Vid sidan av missionstidningarnas skild-
ringar av de afrikanska flickornas uppslitande bortgifte vid ung ålder finns, 
som jag redan varit inne på, tidigare forskning som bekräftar en sådan 
bild.402 Flickor som växte upp i enlighet med höglandskulturens traditioner 
led således ofta till följd av en förtyckande patriarkal struktur, men det vore 
att förenkla flickornas handlingar och att frånta dem deras agens om deras 
handlingssätt alltid ensidigt betraktas som om de flydde från sina familjer 
respektive missionshemmen.  

Enligt missionstidningarna rymde flickorna från såväl sina familjer vilka 
förtryckte dem som från missionshemmen när de tröttnat på skolans 
undervisning. Missionärerna ger alltså en bild av flickorna i fråga som pas-
siva i sina handlingar. Heritu och Asters brev visar däremot på det motsatta. 
När de unga afrikanska kvinnornas egna röster får komma till tals syns 
istället en bild av att dessa kvinnor aktivt tagit ställning mot den inhemska 
patriarkala traditionen som deras föräldrar förespråkade, vilken förnekade 
flickor skolgång. En förenklad skildring av flickorna kan följaktligen fram-
ställa dem som passiva offer för en inhemsk patriarkal struktur trots att 
flickorna i själva verket var aktiva i sitt handlande. 

I det koloniserade Eritrea kunde en västerländsk utbildning innebära 
bättre handlingsutrymme för kvinnorna som tidigare varit mer låsta.403 
Afrikanska kvinnor som utbildades i missionsskolorna kunde få anställning 
hos missionärerna och därigenom få tillgång till lönearbete. Inom missio-
nens verksamhet anställdes afrikanska kvinnor för att assistera missionärer-
na på olika sätt, äldre kvinnor tjänade ibland även som bibelkvinnor runt 
om i byarna och så småningom anordnade exempelvis EFS:s mission i sam-
arbete med den italienska kolonialmakten en tvåårig lärokurs för att utbilda 
infödda sjuksköterskor.404 

— 
402 Se t.ex. Kibreab, 2008, s. 234. 
403 Detta gällde naturligtvis alla koloniserade, både kvinnor och män. Det var ytterst få i 
Afrika i allmänhet som började i missionärernas skolor för det religiösa budskapet som 
erbjöds, då de flesta afrikaners andliga behov redan uppfylldes genom deras traditionella 
trossystem. Se Edward H. Berman, African reactions to missionary education (New York 
1975), s. xi-xii. Även Ibewuike påpekar att det inte var religionen i första hand som intres-
serade de första konvertiterna i Asaba, utan hävdar att det då istället handlade om män-
niskor vilka marginaliserades i det traditionella samhället och som genom att ansluta sig till 
missionärerna kunde höja sin levnadsstandard och status. Ibewuike, 2006, s. 316. 
404 Protokoll fördt vid ordinarie höstkonferensen i Asmara den 11-18 oktober 1902”, § 12 
och § 26, EFS U7: AI, Vol. 4, ULA; ”Protokoll fördt vid ordin. Konferensen i Zazega 10-
15 okt. 1912”, § 56, EFS U7: AI, Vol. 5, ULA; ”Protokoll fördt vid distr. råd i Bellesa d. 5 
aug. 1914”, EFS U7: AI, Vol. 5, ULA. Sjuksköterskeskolan öppnade i Asmara 1923. Se 
t.ex. Hofgren, 1956, s. 299.  
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Trots de nya möjligheterna som växte fram fanns det ändå de afrikanska 
flickor och unga kvinnor som valde att avbryta sin utbildning. Det finns 
förmodligen inget enkelt eller samstämmigt svar på frågan om varför några 
av flickorna valde att lämna missionshemmen, men handlingarna fick mis-
sionärerna att snart korta ned utbildningen. Redan år 1895 lyfte missionä-
rerna fram flickornas visade missnöje som ett stort problem för missionen. 
Missionärerna hade svårt att få flickorna att stanna kvar i missionshemmen 
under hela utbildningstiden och hävdade att en för lång vistelse i skolhem-
men tröttade ut barnen.405 Men jag menar att också detta antagande grundar 
sig på en förenklad bild av flickorna i fråga. Skoltrötthet kan mycket väl ha 
varit en av orsakerna till att några av flickorna lämnade missionshemmen, 
men ingenstans i rapporteringarna framkommer någon form av självinsikt 
från missionärernas sida. Kanske var det utbildningens innehåll eller form 
snarare än omfattning som fick flickorna att avstå från den.  

Missionären Karl Nyström ville inte enbart korta ned barnhemsflickor-
nas utbildning utan föreslog även att samtidigt utöka dess innehåll med 
praktisk undervisning. Nyström sade sig utgå från de manliga församlings-
medlemmarnas önskemål att tillägna sig europeiska seder när han inkom 
med förslaget. 

Det kan icke förhindras, ej heller kan det anses vara något ondt. De blifvan-
de hustrurna böra sålunda, för att nöjaktigt kunna fylla sin uppgift inom 
hemmen, vara någorlunda hemmastadda i dels att begagna, ordna, rengöra, 
sköta och bevara de enkla europeiska saker de komma att handhafva, dels att 
klippa till och sy kläder för familjens behof.406 

Flickorna skulle med andra ord lära sig ett nytt sätt att underordna sig.407 
Den nya patriarkala ordningen skulle inte enbart underordna dem som 
kvinnor utan även som afrikaner eller svarta. Det som till en början fram-
stod som en väg ut ur det inhemska patriarkala systemet ledde dem istället 
direkt in i det koloniala systemets patriarkala struktur. De komplexa förhål-
landen som påverkade flickorna måste följaktligen tas med i beräkningarna 

— 
405 ”Protokoll fördt vid konferensen i Belleza den 2-9 okt. 1895”, § 22, EFS U7: AI, Vol. 2, 
ULA. 
406 ”Protokoll fördt vid ordinarie konferens i Asmara den 3 – 10 oktober 1906”, § 36, EFS 
U7: AI, Vol. 4, ULA. 
407 Se även Ibewuikes forskning som visar på liknande utbildningsplaner för infödda 
kvinnor i Nigeria. I missionsskolorna i Asaba lärde sig flickor huvudsakligen europeiska 
färdigheter för att ingå ett kristet äktenskap. Ibewuike skriver att igbo-flickorna skulle bli 
kristna mödrar och fruar, inte framtida politiska ledare. Ibewuike, 2006, s. 174. 
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när motiven till de så kallade rymningarna ska diskuteras. Såväl flickornas 
uppsökande av missionshemmen som deras avvikande från missionshem-
men kan, sett utifrån flickornas faktiska situation, betraktas som aktivt 
handlande. Återigen handlar det alltså om huruvida flickorna som offer för 
de koloniala och patriarkala strukturerna aktivt sökte hantera situationen 
eller om deras handlingar istället var passiva och därmed inte betraktas vara 
grundade på något slags motstånd. 

Grada Kilomba framhåller motstånd och omvärdering som två komp-
letterande processer för det svarta kvinnliga subjektets frigörelse.408 Enligt 
Kilomba kännetecknas en avkoloniseringsprocess av dels ett slags insikt om 
och kritiskt förhållningssätt till maktstrukturernas funktion i ens eget liv, 
och dels handlingarna som svarar på den nya insikten.409 Sett utifrån Kilom-
bas definition av avkolonisering vore det alltså rimligt att flickorna som 
lämnade missionshemmen inte enbart agerade som ett slags protest utan att 
deras handling dessutom kan betraktas som en strategi för avkolonisering. 

De svenska missionärerna var väl medvetna om att deras mission inte 
kunde nå framgång utan de unga kvinnornas deltagande i verksamheten. 
För att församlingarna skulle fortsätta växa i höglandsregionen förutsattes 
att alla de män som värvades av missionen gifte sig med likasinnade. Vid 
missionskonferensen hösten 1897 erkände missionärerna kvinnornas be-
tydelse för att ett mer aktivt församlingsliv skulle kunna utvecklas bland för-
samlingsmedlemmarna. 

Då kvinnornas inflytande särskildt inom familjelifvet är af stor betydelse, 
synes det konferensen önskvärdt att våra europeiska missionssystrar taga 
tillfällena i akt att utöfva kristlig värksamhet särskildt bland församlingens 
kvinnor.410 

Det råder inget tvivel om att missionärerna såväl som de manliga försam-
lingsmedlemmarna var i behov av afrikanska kvinnor som hängav sig åt den 
nya trosinriktningen och betedde sig enligt ett västerländskt kristet mön-
ster. Och det är just dessa båda parters gemensamma behov som gör att de 
afrikanska kvinnornas strategier för avkolonisering skiljer sig avsevärt från 
de afrikanska männens. Det här kapitlets första del visar hur några av de 
afrikanska evangelisterna gav uttryck åt ett förhållningssätt till den kolo-

— 
408 Kilomba, 2008, s. 13. 
409 Kilomba, 2008, s. 37. 
410 ”Protokoll fördt vid ordinarie konferensen i Geleb den 1-5 Oktober 1897”, § 4, EFS 
U7: AI, Vol. 3, ULA. 
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niala ordningen som var nära förknippat med bevarandet av den rådande 
inhemska könsmaktsordningen. De afrikanska kvinnorna som deltog i den 
svenska missionsverksamheten var därför tvungna att även förhålla sig till 
evangelisternas och missionärernas intressen. Flera orsaker kan ha legat till 
grund för att unga kvinnor ville lämna den patriarkala och koloniala makt-
ordning som syntes inom missionens verksamhet. Inte minst talar exemplet 
som tagits upp angående de misstänkta sexuella övergreppen mot några 
skolhemsflickor, om att de unga kvinnorna inte alls kunde känna sig trygga 
på den plats som missionärerna hävdade var flickornas tillflyktsort.411 

Till följd av att de afrikanska männens avkoloniseringsstrategier i flera 
avseenden kunde gå ut över de afrikanska kvinnornas liv, blev kvinnorna 
tvungna att förhålla sig till såväl samverkande som parallella patriarkala 
strukturer. Vid sidan av de patriarkala strukturerna inom de nya försam-
lingarna fanns dessutom det traditionella patrilokala systemet som också 
visade sig vara något som de afrikanska flickorna ville undkomma. Lös-
ningen på både gamla och nya problem fann kvinnorna genom att avvika. 
Samma flickor som en gång hade flytt från sina hem och lämnat sina famil-
jer för att delta i missionens verksamhet, kunde i ett senare skede lämna 
missionshemmen för att återvända hem. Både missionärerna och flickornas 
föräldrar var i behov av att få flickorna att stanna kvar hos dem, därför blev 
också båda parter tvungna att i alla fall försöka tillmötesgå flickornas behov. 
Kvinnornas/flickornas handlingssätt markerar på det här sättet ett hand-
lingsutrymme som de afrikanska kvinnorna i det abessinska höglandet inte 
tidigare hade haft. 

Kulturimperialismens komplexitet  
Det här sista avsnittet i kapitlet om kvinnorna är tänkt att belysa kultur-
imperialismens komplexitet och visar hur kulturella uttryck som sång och 
dans kan analyseras med hjälp av womanistiska teorier. Bagele Chilisa och 
Peggy Ntseane är båda professorer vid University of Botswana och har 
skrivit om alternativa forskningsmetodologier och pedagogik. Chilisa och 
Ntseane framhåller att ett afrikanskt womanistiskt perspektiv främst lägger 
betoningen vid hur flickor och kvinnor som lider av multipla förtryck ut-
vecklar olika metoder för att hantera situationen inom vilken de lever. 
Genom sång och dans, menar de båda forskarna, tillåts kvinnor som utsätts 
för förtryck berätta om sina erfarenheter och uttrycka sina innersta känslor. 

— 
411 Se ovan angående den ”hajloska saken”. 
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Detta har fungerat som ett slags läkande av de sår som uppstått på grund av 
förtrycket.412 

I brist på källor liknande Heritus och Asters brev kan alltså andra former 
av uttryck vara aktuella att analysera. För att vidga analysen av de afrikanska 
kvinnornas agens inom den svenska missionsverksamheten samt hante-
ringen av det patriarkala och koloniala förtrycket, har jag därför slutligen 
vänt mig till uttryck av sång och dans. Historiskt sett har musik i allmänhet 
varit förbehållet män i det abessinska höglandet. Den kristna musiktradi-
tionen går tillbaka till Aksumrikets dagar och kännetecknas främst av skan-
derad liturgi och prästernas religiösa dans. Ett av de viktigaste instrumenten 
för den religiösa musiken var den så kallade koboro-betekeristyan, kyrko-
trumman.413 Trummor spelas även idag vid alla möjliga festliga tillfällen och 
används ofta vid tillställningar där den traditionella dansen gwaila utövas.414 
I dagens Eritrea tar såväl kvinnor som män plats på de olika musikscenerna 
runt om i höglandet men historiskt sett har nästan uteslutande män stått för 
det mesta av musikunderhållningen.415  

Även om kvinnorna i det abessinska höglandet uteslöts från de flesta 
musikscener fick de ändå delta i den traditionella dansen gwaila. Enligt hög-
landstraditionen utsåg dansens deltagare en abo gwaila, en ”gwailans fader”, 
som skulle ansvara för att ordningen upprätthölls vid danstillställningen 
samt bestämma vem som dansade och när.416 Med tiden förbjöds dock såväl 
kvinnor som män tillhörande den svenska missionens församlingar från att 
delta i gwaila-dansen.417 Missionsstyrelsen ansåg att ”det naturligtvis är till 
verkligt gagn, att de infödda uppfostras till afhållsamhet, nykterhet och själf-
behärskning”.418 Men fann det inte nödvändigt att införa något förbud mot 
den inhemska berusningsdrycken sewa när ett sådant förslag lades fram vid 
missionskonferensens sammanträde hösten 1913.419 Däremot förbjöds så 
småningom gwaila-dans med motiveringen att dansen som de unga utförde 

— 
412 Chilisa & Ntseane, 2010, s. 628. 
413 Tesfagiorgis, 2010, s. 271. 
414 En koboro är en cylinderformad trumma täckt av oxskinn och utgör än idag ett av det 
mest använda musikinstrumenten i Eritrea, i synnerhet bland den tigrinjatalande hög-
landsbefolkningen. Se Tesfagiorgis, 2010, s. 278. 
415 Tesfagiorgis, 2010, s. 274. 
416 Tesfagiorgis, 2010, s. 332. 
417 Lundström & Gebremedhin, 2011, s. 441-442. 
418 ”Till konf. ordf. pastor J. Iwarsson och konferensen från Lindgren/styrelsen”, Stock-
holm 16/1 1914, EFS U7: AIII, Vol. 2, ULA. 
419 ”Protokoll fördt vid ordin. Konferensen i Gheleb den 6-15 nov. 1913”, § 91, EFS U7: 
AI, Vol. 5, ULA. 
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till koboro-trummans rytmer i kombination med intaget av alkoholhaltiga 
drycker, kunde leda till omoraliskt beteende vid dessa tillställningar.420  

 

 
Bild 3. Missionsstationen i Beleza.421 

Ezra Gebremedhin påpekar att förbudet har bidragit till att göra dagens 
evangeliskt-lutherskt kristna, kenisha, till ett icke-dansande folk och att 
kenisha därmed också förlorade en viktig del av den högländska kulturtra-
ditionen.422 Men Gebremedhin hävdar även i samband med detta, att keni-
sha i utbyte istället blivit ett sjungande folk tack vare den svenska missions-
verksamheten i landet. Sångtraditionen grundar sig visserligen i ett visst 
mått av kulturimperialism, men då församlingsmedlemmarna i och med 
gwaila-förbudet, alltmer började glida ifrån sina tewahdo-kristna släktingar 
och grannar blev sången ett viktigt instrument i att åter föra samman de 
olika religiösa grupperna. EFS:s mission kunde ha visat den lokala musik-
kulturen mer hänsyn och haft bättre insikt när det kom till att införa nya 
psalmer i församlingarna, skriver Gebremedhin. Gudstjänstordningen var 

— 
420 Lundström & Gebremedhin, 2011, s. 441-442. 
421 Jonas Iwarson & Tron, A., Notizie storiche e varie sulla missione evangelica Svedese 
dell’Eritrea 1866–1916, Missione evangelica svedese, Asmara, 1918. (Fig. 66. La missione 
in Bellesa). 
422 Lundström & Gebremedhin, 2011, s. 441-442; Ezra Gebremedhin, ”Let There Be 
Light! Aspects of the Swedish Missionary Venture in Eritrea and Their implications for 
Political Awereness”, i Klaus Koschorke (red.), African Identities and World Christianity 
in the Twentieth Century (Wiesbaden 2005). 
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hämtad direkt från Svenska kyrkan och psalmer översattes oftast rakt av 
från svenska till tigrinja och sjöngs sedan till den ursprungliga västerländska 
melodin.423 Till skillnad från den västerländska musiktraditionen som byg-
ger på en diatonisk skala användes istället traditionellt en pentatonisk skala 
av de tewahdo-kristna i det abessinska höglandet. Ända in i våra dagar finns 
dock i princip inga psalmer tonsatta till traditionella melodier i det eritrean-
ska höglandet, påpekar Gebremedhin.424 Trots detta ansåg en del missionä-
rer det passande att beklaga sig över församlingsmedlemmarnas sånginsat-
ser, då sångerna sades skrikas ut snarare än sjungas.425 

I ett mycket välskrivet slutord i boken Kenisha konstaterar Ezra Gebre-
medhin trots allt att barnen som växte upp i dessa församlingar sjöng de 
västerländska melodierna väl. Gebremedhins målande skildringar beskriver 
hur det ständiga sjungandet blev något som kom att känneteckna försam-
lingarnas medlemmar i höglandet. Epilogen berättar om församlingsmed-
lemmarna som sjöng vid arbetet, vid slipstenen, vid den ångande jord-
ugnen, vid vattenbrunnen och vid floden där de tvättade sina kläder eller 
vattnade sin boskap. De sjöng psalmerna som vaggvisor för sina barn lik-
som de sjöng vid sängkanten för sjuka och döende.426 Trots att Gebre-
medhin i samband med denna skildring hävdar att sångerna sjöngs av såväl 
män som kvinnor är det svårt att undgå det faktum att de flesta sysslor som 
Gebremedhin nämner oftare utfördes av kvinnor. 

Vad kunde då all denna sång ha för betydelse för kvinnorna i det kolo-
niala Eritrea? Gebremedhin framhåller att psalmerna som sjöngs täckte in 
alla livets situationer samtidigt som de var inkluderande och omfamnande, 
vilket väsentligen inverkade på omgivande religiösa grupper.427 Utan att föra 
fram några invändningar mot detta skulle jag även vilja lyfta vad sångerna 
kan ha haft för betydelse för kvinnorna som själva sjöng dem. En trolig 
orsak till kvinnornas oupphörliga sång är att sångerna som sjöngs hade 

— 
423 Redan 1899 reviderades den första upplagan av EFS:s sångbok med sånger översatta 
till tigrinja. Boken trycktes den här gången upp i 300 exemplar. ”Protokoll fördt vid ordi-
narie vårkonferensen i Bellesa den 12-14 april 1899”, § 26, EFS U7: AI, Vol. 3, ULA. 
Gebremedhin uppmärksammar också det omfattande och skickliga översättningsarbetet 
bland inhemska medarbetare. Däribland finns Bairu Uqbit som var mycket mån om att 
sprida läskunnigheten bland sina landsmän och under 1920- och 1930-talen översatte, 
förutom NT även många sånger för Mezmur selam (psalmboken på tigrinja). Se vidare 
Lundström & Gebremedhin, 2011, s. 314 ff.  
424 Lundström & Gebremedhin, 2011, s. 382. 
425 Ett uttalande som missionären Olle Hagner gjorde. Se Lundström & Gebremedhin, 
2011, s. 440. 
426 Lundström & Gebremedhin, 2011, s. 441-442. 
427 Lundström & Gebremedhin, 2011, s. 441-442. 
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någon form av läkande funktion, liksom den Chilisa och Ntseane talar om. 
Genom att sjunga sånger om livets alla skeden, sånger som beskrev inner-
liga känslor försågs kvinnorna med ännu ett verktyg för att uttrycka sig och 
relatera till sin egen livssituation. En womanistisk tolkning gör, enligt 
Chilisa och Ntseane, gällande att sången kan verka transformerande och att 
uttrycka sina tankar och känslor genom sång kan leda till spirituell mog-
nad.428 I sången innehade de afrikanska flickorna och kvinnorna med andra 
ord subjektstatus, något de uppenbarligen hade förnekats i samhället de 
levde i. På det här sättet menar jag att sången i sig utgjort en viktig strategi 
för flickornas/kvinnornas avkolonisering.  

Att introducera de västerländska sångerna på det sätt som de svenska 
missionärerna gjorde i församlingarna ska till en början mycket riktigt för-
klaras med kulturimperialism, men i den stund som samma sånger började 
fungera som ett verktyg för frigörelse från kolonialt och patriarkalt förtyck 
bör istället talas i termer av appropriering. Det råder inget tvivel om att 
västerländska yttringar av kristendom slagit hårt mot afrikanska folk genom 
historien. Kristen mission och kristendom som religion gjorde kolonialis-
men möjlig samt försvarade och legitimerade slaveriet. Men att enbart 
betrakta religionen som ett verktyg för förtryck och imperialistisk kontroll 
gör att många forskare förbiser det faktum att kristen tro faktiskt har spri-
dits i avkoloniserande och frigörande syften, påpekar Kirsten T. Edwards.429 
Bland de svarta kristna församlingar i USA som hon studerar i sin forskning 
läggs fokus på emancipation och frigörelse från förtryck. Där ses Kristus 
främst som någon som försvarar de svaga och befriar de förtryckta. Ed-
wards framhåller att många svarta amerikaners kristna tro utgör en unik 
form av antikolonialt motstånd eftersom de beslagtagit ett kolonialt verktyg 
och använder det i motsatt syfte. En appropriering som kännetecknas av att 
den låter just densamma Gud och frälsare som tidigare avsetts nedvärdera 
och förtrycka dem till att istället ge den svarta kroppen helighet.430 För de 
koloniserade kvinnorna i Eritrea innebar en sådan appropriering även att de 
kunde återfå det mänskliga värde som berövats dem. Ett värde som sträckte 
sig utöver den koloniala dualismens gränser, vilket kvinnorna kunde for-
mulera genom sångerna de sjöng dagarna i ända.  

— 
428 Chilisa & Ntseane, 2010, s. 619. 
429 Edwards, 2013, s. 148. Se även bell hooks, Salvation: Black People and Love (New York 
2001). hooks skriver att kärlek är svarta människors hopp och frälsning (s. xxiv) och 
menar att manliga företrädare för medborgarrättsrörelsen i USA föredrog att diskutera 
självförtroende och självkänsla snarare än kärlek (s. 8-9).  
430 Edwards, 2013, s.152. 
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Bild 4. Psalmen ”Blott en dag”, skriven av Lina Sandell, översatt till tigrinja. Finns i Mez-
mur Selam (psalmbok på tigrinja). 
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Sången var subjektskapande för flickorna och kvinnorna eftersom sången 
helt och hållet uttrycktes på deras egna villkor. De sjöng egna valda sånger, 
på eget initiativ och när de kände för det. Kvinnornas sång var till glädje 
och tröst för dem själva likväl som för sin omgivning. Till skillnad från den 
traditionella dansen gwaila, där en utsedd abo gwaila bestämde när de fick 
lov att dansa, skapades genom sången ett jag. Gwaila-dansen, såsom den 
utövades traditionellt, präglades av manlig dominans. Kvinnorna fick delta i 
dansen men inte leda den, inte bli subjekt.  

Sammanfattning  
Det här kapitlet inleddes med att belysa det utbredda nedtystandet av de 
afrikanska kvinnorna inom den svenska missionsverksamheten. Kapitlets 
första del visar hur några av de inhemska männen och de svenska missionä-
rerna betraktade flickorna och kvinnorna som tillhörde församlingarna. 
Kvinnorna som omskrevs kunde gå från att vara väsentliga objekt i de olika 
utsagorna till att ibland helt och hållet försvinna i den nya patriarkala och 
koloniala diskursen. Det diskursiva nedtystandet berodde ytterst på att det 
svarta kvinnliga subjektet inte kunde bli till inom en kolonial diskurs där 
den centrala konflikten alltid kretsade kring heteropatriarkala normer.  

Kapitlet har dessutom visat att flickor som på egen hand sökte sig både 
till och bort från missionshemmen, protesterade mot det inhemska patriar-
kala systemet såväl som mot den västerländska hegemonin vilken tillintet-
gjorde deras existens. Avslutningsvis visar kapitlet att de afrikanska kvinnor-
na inom missionens församlingar i bokstavlig bemärkelse, inte alls var sär-
skilt tysta. Tvärtemot bilden som de svenska missionärerna förmedlade kun-
de kvinnornas röster höras i princip överallt, hela tiden. Det handlar snarare 
mer om vem som lyssnar. En womanistisk läsning av missionärernas fram-
ställningar lyssnar med respekt och underskattar inte flickornas/kvinnornas 
identiteters komplexitet. Lika viktigt som det är att utreda de komplexa 
förhållanden och livsvillkor som präglade de koloniserade kvinnornas liv, är 
det att visa hänsyn till komplexiteten i deras handlingar. Liksom Edwards 
påtalar riskerar uteblivna röster att leda till en kraftigt förenklad analys och 
förvrängd bild av verkligheten, men mer än närvaro krävs också delaktighet. 
Flickor och kvinnor inom missionsverksamheten deltog utan något som 
helst inflytande, liksom de tidigare hade deltagit i gwaila-dansen. Flickornas 
och kvinnornas närvaro hindrade inte missionärerna från att beskriva dem 
som passiva offer för det inhemska patriarkala systemet och för vilka de 
svenska missionärerna skulle fungera som deras räddare. Närvaron i sig 
innebär alltså inte nödvändigtvis att rösterna i fråga kommer att lyssnas till. 
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Genom sången försågs de koloniserade kvinnorna dock med ett verktyg för 
subjektsskapande, vilket i sin tur var en förutsättning för avkolonisering. 
Med andra ord visar kapitlet i sin helhet dels förtrycksstrukturernas komp-
lexitet och dels kvinnornas hantering av förtrycket. Frånvarande och tysta 
identiteter är ofta underteoretiserade. En womanistisk läsning av källorna 
visar emellertid att de afrikanska flickorna och kvinnorna som deltog i den 
svenska missionsverksamheten och församlingarna i det abessinska hög-
landet varken var frånvarande eller tysta. 
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K A P IT EL  5  
 

Återupprättelsens tid 

I januari år 1912 fick den afrikanske evangelisten och pastorn Marqos 
Girmai ett viktigt erkännande när han och hans hustru Regina Girmai upp-
märksammades i det nya missionssällskapet Bibeltrogna Vänners missions-
tidning. Under fotografierna av makarna Girmai löd texten: ”Två af de 
våra”.431 Missionstidningens första nummer visade upp de två missionärerna 
som ansikten utåt för den missionsverksamhet som det nya sällskapet just 
stod i kast med att etablera i det abessinska höglandet. På grund av teologiska 
oenigheter mellan olika grupperingar inom Evangeliska Fosterlandsstiftelsen 
(EFS), bildade några tidigare EFS-medlemmar Missionssällskapet Bibeltrog-
na Vänner (BV).432 Den teologiska schismen som utspelade sig i Sverige 
skulle snart komma att bli Marqos undsättning i kolonin Eritrea. Under 
flera års tid hade Marqos underordnats sina svenska kollegor på grund av 
att han var svart, men nu fanns en chans att få det erkännande han så länge 
hade eftersökt. När Marqos 1910 begärde utträde ur EFS visste han inte vad 
han hade att vänta. Han tog en risk som visade löna sig när han istället fick 
en mycket framträdande roll i det nya missionssällskapet BV:s mission. 

Det här kapitlet analyserar bland annat Marqos utträde ur EFS som ett 
steg i hans personliga avkoloniseringsprocess. Jämförelsen mellan evange-
listerna Marqos och Tewolde-Medhin, vilken görs i kapitel 2 (Tillbaka till 
höglandet), fortsätter in i det här kapitlet, men nu handlar det mer om av-
alienering än om alienation. Marqos lämnade EFS under en tid som ut-
märktes av en påtaglig konkurrens mellan olika missionssällskap i hög-
landsområdet. Konkurrensen påverkade inte enbart de enskilda evangelis-
— 
431 ”Två af de våra”, BVMT 1912, s. 1-2. 
432 Mer om den teologiska schismen och de olika grupperingarnas ståndpunkter disku-
teras i Lundström & Gebremedhin, 2011, s. 286 ff. Se även avsnittet ”Bibelfrågan blir 
stridsfråga” i Karl Axel Lundqvist, Organisation och bekännelse: Evangeliska fosterlands-
stiftelsen och Svenska kyrkan 1890–1911 (Stockholm 1977). Missionssällskapet Bibeltrog-
na Vänners grundare och ledare, Axel B. Svensson ger även sin syn på frågan i ett avsnitt 
kallat ”Det rätta perspektivet” i Missionssällskapet Bibeltrogna vänners historia under 
tiden 1911–1961, 1961, s. 7-18. 
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terna utan kunde även förändra tillvaron för övriga församlingsmedlemmar. 
Förhandlingar som tidigare hade inletts, vare sig det handlade om konkreta 
förfrågningar eller försiktig skepsis och passivt motstånd, fick i och med den 
ökande konkurrensen allt större gensvar. På det här sättet kan föreliggande 
kapitel även till viss del ses som en fortsättning på kapitel 3 (Förhandlingarnas 
tid). Konkurrensen som uppstod mellan de olika missionssällskapen gav de 
afrikanska männen nytt utrymme. De båda evangelisterna Marqos och Te-
wolde-Medhin tog vara på det nya handlingsutrymmet, om än på olika sätt.  

Marqos tillrättavisas 
Hösten 1910 lämnade pastor Anders Svensson (EFS:s ordförande i missions-
konferensen) in en anmälan med en rad anklagelsepunkter riktade mot 
Marqos Girmai. Ännu ett protestantiskt missionssällskap från Sverige, när-
mare bestämt Sjundedagsadventisterna, hade upprättat sin verksamhet i 
Hamasen-området och enligt Svensson skulle Marqos ha försökt skaffa 
anställning åt två afrikanska lärare hos adventisterna. De båda lärarna Okba 
Egsi och Begashet var under tiden då detta ska ha hänt suspenderade från 
sina lärarbefattningar inom EFS:s missionsverksamhet.433  

Marqos anklagades även i samband med detta för att ha tagit en tredje 
lärare, Habte Mariam, i försvar när denne besökte en så kallad ”rebellguds-
tjänst”. Detta sades vara särskilt problematiskt eftersom rebellgudstjänsten 
dels hade anordnadats av den suspenderade läraren Okba Egsi, och dels för 
att Habte Mariam istället borde ha infunnit sig vid församlingens ordinarie 
gudstjänst i kyrkan, vilken hölls samtidigt som ”rebellgudstjänsten”.434  

Den tredje anklagelsepunkten gällde en lysning som Marqos kungjorde 
innan församlingsmedlemmen Gebremedhin ingick äktenskap. Marqos be-
skylldes för att han genomförde lysningen trots att han vid tillfället ska ha 
känt till att Gebremedhin på grund av församlingstukt var utesluten från 
nattvarden. Vigseln förrättades sedan av missionären Mikael Holmer som 
sades var ovetande om Gebremedhins förhållanden och därför inte kunde 
hållas ansvarig. Missionskonferensen ansåg att Marqos hade fört Holmer 

— 
433 ”Protokoll fördt vid ordinarie konferensens sammanträden i Geleb 2-9 nov. 1910”, § 
4, EFS U7: AI, Vol. 4, ULA.  
434 ”Protokoll fördt vid ordinarie konferensens sammanträden i Geleb 2-9 nov. 1910”, § 
4, EFS U7: AI, Vol. 4, ULA.  
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bakom ljuset när han tillät vigseln att äga rum och menade därför att hela 
skulden skulle läggas på Marqos.435  

 

 

Bild 5. Marqos och Regina, BVMT 1912. 

— 
435 ”Protokoll fördt vid ordinarie konferensens sammanträden i Geleb 2-9 nov. 1910”, § 
4, EFS U7: AI, Vol. 4, ULA.  
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Enligt den fjärde och sista anklagelsen som Svensson och missionskon-
ferensen riktade mot Marqos ska han vid ett tillfälle i kyrkan ha betett sig 
”opassande” när han hamnade i konflikt med en församlingsmedlem. Utan 
att höra hur Marqos såg på anklagelserna konstaterade missionskonferensen 
att Marqos ”såsom präst i församlingen handlat otillbörligt och obetänk-
samt”.436 Missionskonferensen föreslog därför att missionsstyrelsen i Sverige 
skulle tilldela Marqos en allvarlig varning för sina förseelser och suspendera 
honom från sin tjänst som präst under minst tre till sex månaders tid. Marqos 
skulle dock under den här tiden ha undervisningsskyldighet i skolan.437  

I ett brev skrivet av missionsstyrelsens nytillträdde ordförande, Johannes 
Lindgren, framkommer att Marqos reagerade starkt på Svenssons anklagel-
ser. Lindgrens brev svarar på Marqos tidigare yttranden i frågan och kallar 
dem för ”bittra utfall” vilka sades bestå av svåra och oriktiga beskyllningar 
mot konferensens ordförande Svensson. På varje punkt i ärendet ställde sig 
Lindgren bakom Svensson och missionskonferensen och valde därmed att 
lita på deras ord före den afrikanske prästens. Vad gällde den uppmärksam-
made konflikten mellan Marqos och en församlingsmedlem i Asmara Kyrka 
skriver Lindgren att Marqos ”ådalagt ett obehärskat sinne som mycket illa 
anstår en Herrens tjänare”. Dessutom sades hans yttranden i kyrkan vara 
”mycket otillbörliga af en man i pastor Germeis ställning”.438 

Missionsstyrelsens ordförande antydde alltså på det här sättet liksom 
missionskonferensen att Marqos inte var värdig sin prästtitel. Lindgren 
meddelade att styrelsen beslutat att följa konferensens inrådan om suspen-
sion från prästtjänsten och tillade att Marqos även skulle avkrävas en ursäkt. 
Marqos uppmanades ta tillbaka sina beskyllningar mot ordförande Svens-
son och begära Svenssons förlåtelse.439 Med andra ord utgick Lindgren från 
att Marqos anklagelser var helt grundlösa och bemödade sig därför inte om 
att visa förståelse för Marqos utsatthet. Däremot ombads ändå de svenska 
missionärerna att omsluta Marqos med kärlek och vägleda honom rätt till 
ett gott och broderligt samarbete. 

— 
436 ”Protokoll fördt vid ordinarie konferensens sammanträden i Geleb 2-9 nov. 1910”, § 
4, EFS U7: AI, Vol. 4, ULA.  
437 ”Protokoll fördt vid ordinarie konferensens sammanträden i Geleb 2-9 nov. 1910”, § 
4, EFS U7: AI, Vol. 4, ULA.  
438 Brev till konf.s ordförande A. Svensson från Joh Lindgren, Stockholm 23/3 1911, EFS 
U7: AIII, Vol. 2, ULA.  
439 Brev till konf.s ordförande A. Svensson från Joh Lindgren, Stockholm 23/3 1911, EFS 
U7: AIII, Vol. 2, ULA.  
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Styrelsen vill innerligen bedja pastor Germei att i ödmjukt och böjdt sinne 
taga emot tillrättavisningen och bedja om nåd af Gud att kunna låta den bli 
till verkligt gagn för det fortsatta samarbetet. Ett ödmjukt tjänaresinne är det 
oundgängliga villkoret att kunna bli till rätt välsignelse i arbetet för Guds rike. 
Styrelsen vill ock uppmana alla bröderna att med fördjupad kärlek omsluta 
pastor Germei och göra allt hvad på dem ankommer, att förmedla ett godt, 
broderligt och välsignelserikt samarbete (…) det är de ödmjuka Herren gifver 
sin nåd. Må han på hvar och en af oss kunna besegla detta sitt löfte!440 

Marqos hade syndat genom att inte vara ödmjuk nog. Frågan är om samma 
måttstock för ödmjukheten Lindgren beskriver, även gällde för ordförande 
Svensson och de andra svenska missionärerna. Marqos vägrade be ord-
förande Svensson om förlåtelse och lämnade EFS:s missionssällskap för att 
aldrig mer komma tillbaka.441  

Insikten och sveket  
Innan jag fortsätter diskutera Marqos utträde ur EFS och tiden efter det att 
han hade lämnat sällskapet, finns anledning att blicka bakåt. Kapitel 2 
berättar bland annat om Marqos första tid som präst och evangelist i det 
abessinska höglandet. Efter att Marqos tillbringat en lång period i Sverige 
för att tillägna sig högre studier hade han allt mer börjat identifiera sig med 
de svenska kollegorna. Längtan och begäret efter att få bekräftelse av de 
svenska missionsvännerna i kolonin Eritrea ledde till ett flertal besvikelser 
när missionärerna inte levde upp till hans förväntningar på dem.442  

Resan till Sverige och den svenska prästutbildningen var lång och flera 
erfarenheter från resan kan ha präglat Marqos liv när han som västerländskt 
utbildad återvände till den nybildade kolonialstaten. Den eritreansk-svenske 
prästen Alazar Menghestus efterforskningar kring Marqos liv ger oss en bild 
av hur både resan till Sverige och livet dessförinnan såg ut. Menghestu be-
rättar utifrån Marqos egna skildringar om hur Marqos som barn förlorade 
både sin mor och sin syster. Eftersom fadern inte var närvarande togs 
Marqos om hand av sin morbror efter moderns död.443  

När Marqos några år efter moderns död återförenades med sin far levde 
de tillsammans under en kort period i faderns hemby Koazén. De tvingades 

— 
440 Brev till konf.s ordförande A. Svensson från Joh Lindgren, Stockholm 23/3 1911, EFS 
U7: AIII, Vol. 2, ULA.  
441 ”Protokoll fördt vid missionskonferensen i Asmara okt. 9-16 1911”, § 47, EFS U7: AI, 
Vol. 4, ULA. 
442 Se kapitel 2 (Tillbaka till höglandet). 
443 Menghestu, 2003, s. 24-26.  
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dock snart fly det krigshärjade höglandet och hamnade, liksom några av 
Hamasenrörelsens anhängare, i hamnstaden Massawa. Marqos kom inom 
kort i kontakt med de svenska missionärerna i låglandet och fick en plats i 
deras skola, vilken han efter några år lämnade med goda kunskaper i flera 
språk, däribland svenska. Studierna vid missionsskolan ledde så småningom 
till att Marqos fick i uppdrag att arbeta som tolk under en tysk forsknings-
resa i östra Afrika. Efter genomfört uppdrag lämnades Marqos i Alexandria 
med en, enligt honom själv, ordentlig betalning.444  

Marqos berättar i sina memoarer hur han en dag i Alexandria fick syn på 
den svenska flaggan på ett av fartygen i hamnen. Kaptenen blev minst sagt 
förvånad när Marqos började prata svenska med besättningen men de blev 
snart vänner och Marqos lovades att inom kort få följa med svenskarna till 
Malta. Tiden i Malta och resten av resan till Sverige är dock höljd i dunkel, 
skriver Menghestu. Men då Marqos skrivna ord kring händelserna inte åter-
funnits, vände sig Menghestu till Marqos efterlevande släktingar. Enligt 
släktingarna ska Marqos ha tagit sig till Sverige från Malta med hjälp av en 
tysk cirkusgrupp som han träffade på ön. Cirkusgruppen hade nämligen 
sett en möjlighet att dra till sig fler besökare genom att låta Marqos ställas ut 
på deras föreställningar.445 Släktingarna berättar med andra ord om en hän-
delse som måste ha varit en fruktansvärt förödmjukande upplevelse för 
Marqos, vilket också kan förklara varför han i sina nedskrivna minnen valde 
att inte nämna den.  

Hösten 1882 var Marqos enligt egen utsaga till sist framme vid hamnen i 
Göteborg och efter att ha kommit i kontakt med några missionsvänner fick 
han så småningom möjlighet att studera teologi i Stockholm och Uppsala. 
Teologistudierna ledde Marqos till att i juni år 1889 bli den förste afrikanen 
att prästvigas i Uppsala domkyrka.446 Efter den långa och svåra resan hade 
Marqos slutligen åstadkommit något som ingen annan i hans ställning hade 
gjort tidigare. 

Liksom i flera afrikanska samhällen finns också i Eritrea en rik muntlig 
tradition som bevarar och för vidare deras historia. Enligt historikern Mus-
sie Tesfagiorgis tillskrivs historier som förts vidare från generation till 
generation stor tillförlitlighet bland de flesta eritreaner.447 Eftersom Marqos 

— 
444 Menghestu, 2003, s. 27-28. Menghestu utgår här från en odaterad levnadsteckning 
skriven av Marqos själv. Den korta självbiografin kallade Marqos ”Huru Herren ledde 
mig till svenskarne och Sverige.” 
445 Menghestu, 2003, s. 28. 
446 Se Menghestu, 2003, s. 29; ”Två af de våra”, BVMT 1912, s. 1-2. 
447 Tesfagiorgis, 2010, s. 245. 



5 .  Å T E R U P P R Ä T T E L S E N S  T I D  
 

 171 

släktingar var en del av en sådan kultur är det mindre troligt att de skulle 
bryta mot den muntliga traditionen genom att hitta på berättelser om tiden 
med cirkussällskapet. Däremot kan historien ha påverkats av vem det var 
som berättade den, men det är också just för att historien berättats av 
Marqos släktingar som den blir mer trovärdig. Trots att det inte är möjligt 
att idag få en bättre bild av den exakta händelsen kan tystnaden kring den 
vara mer talande. 

En anledning till att jag har valt att lyfta fram Marqos resa till Sverige, 
har att göra med just det som inte sägs i de nedskrivna skildringarna. Är det 
som berättats om honom av hans släktingar sant, kände han förmodligen 
skam kring det som hade hänt. Rädslan av att förlöjligas på nytt och på-
minnelsen om förnedringen fick sannolikt Marqos att länge hålla tyst om 
sina erfarenheter från tiden med cirkussällskapet. Grada Kilomba betonar 
att det inte är ovanligt att människor som utsätts för rasism väljer att hålla 
det hemligt eftersom de ständigt blir påminda att de inte ska nämna sådana 
erfarenheter. Det är en myt att svarta skulle göra sig själva till offer när de 
påtalar rasism, fortsätter Kilomba, och menar att myten dessutom kan fun-
gera som en effektiv strategi för att nedtysta dem som är redo att tala. Att bli 
det talande subjektet som berättar om sin egen verklighet är grundläggande 
för avkoloniseringsprocessen och ska således inte kopplas samman med 
offergörande. Det handlar snarare om ett självbestämmande som i slutän-
dan ska leda till att det svarta subjektet blir upptaget med sig själv istället för 
det vita Andra.448  

I sin bok Plantation memories, om afroeuropeiska kvinnors upplevelser 
av vardagsrasism, beskriver Kilomba erfarenheter av rasism som trauma-
tiska. Ett trauma kännetecknas av en våldsam och intensiv händelse, vilken 
utmärks av offrets oförmåga att svara nöjaktigt på händelsen. Känslan av 
vanmakt kan vidare i sin tur leda till att händelsen får långvariga konse-
kvenser för personen ifråga.449 Kilomba fortsätter följaktligen i Fanons spår 
när också hon som psykoanalytiker lyfter fram de traumatiska effekterna 
från upplevelser av rasism. Om Marqos tid tillsammans med det tyska cir-
kussällskapet utspelat sig så som hans släktingar berättat, ska den självfallet 
inte jämföras med vardagsrasism i någon specifik bemärkelse. Men sett 
utifrån Marqos förmodade oförmåga att svara nöjaktigt på den fruktans-
värda händelsen av att ställas ut på cirkusen, kan ändå en del paralleller dras 
till Fanons anekdot om ett visst inträffande på ett tåg.  

— 
448 Kilomba, 2008, s. 139. 
449 Kilomba, 2008, s. 132. 
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I boken Svart hud, vita masker berättar Fanon om en situation som upp-
stod under en tågresa när ett barn pekat ut honom och skrikit ut n-ordet. I 
nästa stund uttrycker barnet dessutom sin rädsla för den svarta mannen.450 
Liksom i de flesta fall av plötsliga rasistiska påhopp, blev Fanon rimligen 
chockad. För att undvika att överrumplas i ett sådant läge krävs att ständigt 
vara på sin vakt och enbart tanken på att vänja sig vid rasismen till denna 
grad, kan vara outhärdlig för de flesta. Chocken i sig förefaller dessutom ha 
påverkat hur han reagerade vid händelsen.  

Det roade mig. (…) snaran började långsamt dras åt. (…) skrattet fastnade i 
halsen. Det roade mig inte längre.451 

Fanon fortsätter resonera kring sina känslor efter händelsen på tåget. 

Jag var på en och samma gång ansvarig för min kropp, ansvarig för min ras, 
för mina förfäder. Jag riktade en objektiv blick mot mig själv, upptäckte min 
svärta, mina etniska särdrag – och möttes av ett öronbedövande larm om 
kannibalism, mental efterblivenhet, fetichism, rasdefekter, slavskepp och 
framför allt, framför allt: ”Y a bon banania”.452 

Allt Fanon önskade var att bli betraktad som en människa bland andra 
människor. Fanon skriver att han värjde sig mot all känslomässig lamsla-
genhet och beslöt därför att acceptera det som hade hänt.453 Men liksom i 
Marqos fall varade acceptansen inte för alltid. Marqos stod ensam när till-
fället gavs att följa med cirkussällskapet till Sverige. Förmodligen stängde 
också Marqos av sina känslor kring den förnedrande behandlingen som en 
strategi för att göra situationen hanterbar. När sedan Marqos efter studierna 
i Sverige återvände till Afrika hade hans hemland koloniserats och rasismen 
som Marqos trodde var en del av hans förflutna gjorde sig ständigt påmind i 
vardagen i den nya kolonialstaten. På samma sätt som han valde att hem-
lighålla händelser från resan till Sverige, valde han att också under lång tid 

— 
450 Fanon, 1997, s. 109. I Jordebrandts översättning står endast barn men i orginalspråk 
framkommer att det handlat om en flicka, vilket är väsentligt i Michelle Wrights analys 
av Fanons resonemang som motdiskurs. Wright lyfter bland annat fram den här anek-
doten för att visa på hur svarta män svarar på den västerländska nationsdiskursen 
genom att betona vita kvinnors avvisande av svarta män. Jag förhåller mig till Wrights 
resultat kring detta i Kapitel 4 (De nedtystade kvinnornas sång) i avsnittet ”Kvinnan och 
nationen”. Se även Wright, 2004, s. 21. 
451 Fanon, 1997, s. 109.  
452 Fanon, 1997, s. 109. 
453 Fanon, 1997, s. 109. 
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vara tyst och inte säga något om den diskriminerande och rasistiska 
behandlingen han mötte efter återvändandet till Afrika.454 

I kapitel 2 beskrivs hur Marqos som svenskutbildad präst i kolonin 
Eritrea kunde uppfattas som ett hot av de svenska missionärerna. Men-
ghestu framhåller även att Marqos vantrivdes i sitt arbete hos EFS på grund 
av hur han bemöttes av sina arbetskamrater och bedömdes efter sin hud-
färg.455 Att Marqos till sist valde att lämna EFS:s missionssällskap var därför 
sannolikt ett resultat av den långa tiden av rasistiskt bemötande. Marqos 
själv hävdade att han under flera års tid hade förföljts av pastor Svensson, 
samma man som hade anmält honom inför konferensen. Skälet till detta 
sade Marqos var för att Marqos var svart. Konflikten mellan Marqos och 
Svensson fortsatte dessutom en tid efter det att Marqos hade lämnat EFS 
och istället börjat arbeta för BV. Marqos rapporterade ständigt till det nya 
sällskapet BV:s styrelse i Sverige om möjligheterna för att bedriva en fram-
gångsrik mission i höglandsområdet. I breven som Marqos skrev till den 
nya styrelsen fick han dessutom möjlighet att berätta sin egen version av 
vad som hade lett fram till utträdet.  

pastor Svensson, sjelf ordförande i konf. här tog ledningen af dessa fientliga 
angrepp mot mig i sin hand o anklagade mig slutligen på konferensen i 
Geleb. Utan att jag fick tillfälle att inkalla ett enda vittne till mitt försvar o 
utan att taga hänsyn till de skrifvelser jag hade med mig från adventisterna 
dömde konf. mig till suspension. Hvilken af sina embetsbröder skulle de 
kunnat döma på så lösa grunder?456 

Frågan Marqos ställer i citatet låter inte enbart förstå att han hade blivit 
orättvist dömd utan antyder även att detta var på grund av hans hudfärg. 
Även om han i det här läget inte direkt påstår att orsaken var hans hudfärg 
eller ursprung, finns ändå en sådan indikation. Marqos skriver vidare i bre-
vet att ”styrelsen icke blott sanktionerade konferensens dom om suspension 
utan skärpte den så att jag skulle bedja mina förföljare om förlåtelse”.457 
Detta visar att Marqos hade gått från att ha ansett sig varit förföljd av enbart 
Svensson, till att här också tala om att fler missionärer var inblandade. Om 

— 
454 Mer om den diskriminerande och rasistiska behandlingen diskuteras i kapitel 2 (Till-
baka till höglandet); Se även Menghestu, 2003, s. 32-33. Vad gäller släktingarnas berättelse 
om tiden med cirkussällskapet bör även nämnas att oavsett om berättelsen är sann eller 
inte, bekräftar enbart berättelsen i sig ändå den rådande rasismen Marqos utsattes för.  
455 Menghestu, 2003, s. 31. 
456 Brev till missionsvännerna från Marqos 1 nov. 1911, BV, E1e: Vol. 1, RA. 
457 Brev utan hälsningsfras samt odaterat, BV, E1e: Vol. 1, RA. 
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inte annat ligger i uttalandet en antydan om att flera av de vita svenska kol-
legorna inte valde att ställa sig bakom honom när han utsattes för Svenssons 
beskyllningar. Därutöver hävdar även Marqos att han inte ansåg sig ha begått 
något fel som kunde få honom att be missionskonferensen om förlåtelse.  

EFS:s styrelses utlåtande ”afslöjade vår rättslösa ställning”, fortsätter 
Marqos. ”Vi hade intet skydd att påräkna hos Styrelsen vi voro lemnade åt 
past. Svenssons o konferensens godtycke.”458 Ännu en gång nämner alltså 
Marqos att han hade särbehandlats, men skriver inte uttryckligen att det var 
på grund av att Marqos var svart. Detta blir inte klart förrän han i ett privat 
brev svarade på en artikel som hade publicerats i EFS:s missionstidning. I 
artikeln påstods att de missionärer som hade lämnat EFS och gått över till BV 
(exv. Karl Nyström) skulle ha spridit falska rykten om att de sedan de lämnat, 
hade förföljts av EFS-missionärer. Detta fick Marqos att till sist svara klart och 
tydligt på vem det var som egentligen hade blivit förföljd och varför.  

Om detta kan sägas med avseende på pastor Nyström så kan det dock icke 
sägas om mig. (…) vår väg här ute blev allt trängre och trängre och slutligen 
så trång att vi såsom infödda kände oss fullkomligt rättslösa (…)459 

Marqos understryker bokstavligen att han såsom infödd inte hade haft sam-
ma rättigheter som sina vita kollegor. Om han inte hade varit tillräckligt 
tydlig i sina tidigare uttalanden blev detta onekligen klart av citatet ovan. 
Utträdet från EFS såväl som hans tydliga markering i citatet ovan visar föl-
jaktligen att Marqos hade fått nog av den rasistiska behandlingen. 

EFS:s styrelseordförande, Lindgren, uppmanade Marqos att visa öd-
mjukhet och anklagade honom för att vara bitter och självömkande.460 Men 
Marqos lät sig inte längre påverkas av denna nedtystande strategi utan valde 
istället att berätta om sin egen verklighet. Genom att våga tala om att 
förföljelsen han utsattes för var grundad på rasism tillät han det svarta sub-
jektets självbestämmande. Marqos visade sig inte längre vara upptagen av 
det vita subjektet utan gav istället plats för det svarta subjektets talan. 

Menghestu beskriver Marqos närmast som en principfast och pragma-
tisk man med starka åsikter för vilka han skickligt kunde argumentera.461 
Efter att ha läst många av de brev Marqos skrivit kan jag inte annat än in-

— 
458 Brev till missionsvännerna från Marqos 1 nov. 1911, BV, E1e: Vol. 1, RA. 
459 Brev utan hälsningsfras samt odaterat, BV, E1e: Vol. 1, RA. 
460 Brev till konf.s ordförande A. Svensson från Joh Lindgren, Stockholm 23/3 1911, EFS 
U7: AIII, Vol. 2, ULA.  
461 Menghestu, 2003, s. 39. 
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stämma i detta. Marqos var sannolikt väl införstådd med rasismens irra-
tionalitet, men förlitade sig troligtvis på att missionärerna ändå skulle följa 
sina egna principer och stadgar. Förmodligen var han övertygad om att 
Svensson och de andra missionärerna inte skulle få igenom sin anmälan så 
länge som han själv hade rätten på sin sida. Det mesta tyder alltså på att han 
sedan länge var medveten om den rådande rasismen. Handlingar vilka 
ledde fram till domen talar dessutom för att han inte enbart såg orätt-
visorna, utan även tog ställning mot dem. Det handlade alltså snarare om 
att Marqos förväntningar på de svenska kollegornas samt sina överordnades 
förnuft hade varit för höga.  

Fanon skriver att det är ”inte förrän man når insikt om att det inte räcker 
med att försöka vara vit som man också inser sveket.”462 Marqos hade blivit 
sviken förut men insåg förmodligen inte förrän domen fälldes att hans ar-
betsgivare dessutom var beredda att frångå sina egna principer i syfte att 
hålla ihop det vita brödraskapet. Den här gången hade han dock verktygen 
och möjlighet att inte låta de rasistiska angreppen fortgå och tvingades 
därför inte heller svara otillräckligt på dem. 

Utbildningsmöjligheter i kolonin Eritrea 
År 1911 påbörjade BV sin mission i Eritreas höglandsområde och i spetsen 
för att bedriva arbetet fanns bland andra Marqos och hans hustru Regina. 
Bara ett par år dessförinnan hade Sjundedagsadventisterna etablerat sin 
verksamhet i samma område. EFS som tidigare var det enda protestantiska 
missionssällskapet i det abessinska höglandet riskerade att tappa såväl med-
lemmar som att förlora sin legitimitet. Samtidigt växte den katolska missio-
nen sig allt starkare i den italienska kolonin.463 Den ökande europeiska när-
varon innebar bättre utbildningsmöjligheter för den inhemska befolk-
ningen. I det tigrinjatalande bondesamhället fanns tidigare enbart utbild-
ningsmöjligheter för några få utvalda män och till skillnad från hur det 
fungerade i andra europeiska kolonier fanns i Eritrea ingen möjlighet för 
lokalbefolkningen att få tillägna sig högre västerländsk utbildning. Av räds-
lan för anti-koloniala krafters organisering och uppror vägrade kolonins 
— 
462 Fanon, 1997, s. 172. 
463 Enligt Negash sammanställdes de första folkräkningstalen 1910 när det fanns tolv 
svenska missionsskolor med 810 elever och sju katolska missionsskolor med 350 elever. 
Se Negash, 1987, s. 82. Sjundedagsadventisterna kom till Eritrea 1906 och öppnade något 
år senare upp sin verksamhet i Asmara trots att de dessförinnan gett sitt ord till Kol-
modin att de inte skulle bedriva mission i höglandsområdet utan istället söka sig längre 
in i landet. Se Lundström & Gebremedhin, 2011, s. 288. 
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guvernör Martini (1897–1907) att öppna skolor för den afrikanska befolk-
ningen. Martini menade att detta på sikt kunde innebära att det koloniala 
projektet riskerade att gå förlorat.464 

Skolpolitiken i kolonin Eritrea förändrades dock något med tiden. Mar-
tinis efterträdare såg framförallt till att flera barn till muslimska ledare 
erbjöds utbildning för att kunna ta arbeten inom tjänstesektorn. Den te-
wahdo-kristna befolkningens utbildningsmöjligheter var däremot mer be-
gränsade, då kolonialmakten såg till att deras utbildning enbart skulle ge 
dem bättre färdigheter i jordbruket.465 Skolpolitiken var en del av den över-
gripande italienska kolonialpolitiken, vilken avsåg att så långt möjligt iso-
lera de infödda i deras traditionella system för att på så sätt hålla dem borta 
från den nya framväxande ekonomin. Den inhemska befolkningen anställ-
des därför enbart för kortare perioder och gavs låga löner i syfte att aldrig 
låta dem helt kunna försörja sig på lönearbete vilket medförde att de 
tvingades kvar inom jordbruket.466 Att som afrikan få möjlighet till såväl ut-
bildning som lönearbete hos ett europeiskt missionssällskap kunde följak-
tligen betraktas som gynnsamt. När den protestantiska missionen i hög-
landsområdet dessutom utökades kunde åtskilliga anställda afrikaner även 
dra nytta av konkurrensen som uppstod mellan missionssällskapen.  

Till skillnad från Marqos valde hans svenskutbildade kollega Tewolde-
Medhin att inte lämna EFS för ett annat missionssällskap. Av kapitel 2 
framgår att de båda evangelisterna var olika på flera sätt. Medan Marqos 
ofta förefaller ha identifierat sig med sina svenska arbetskamrater, tycks Te-
wolde-Medhin ha varit mer mån om att försvara den afrikanska tewahdo-
traditionen som han växte upp med. Tewolde-Medhin kom från en släkt av 
ortodoxa tewahdo-präster, vilket på lokal nivå kunde innebära att han 
kunde nå högre status. Det är därför inte heller särskilt anmärkningsvärt att 
Tewolde-Medhin efter sin utbildning i Sverige längtade efter att få komma 
hem till sin födelseby där alla visste vem han var. Missionens översättnings-
arbete kom dessvärre under lång tid i hans väg. I väntan på att en dag få 
bosätta sig i sin fädernesby, visade han sitt missnöje i de skrivelser som han 
genom åren skickade till EFS:s missionskonferens och missionsstyrelse.467  

Marqos reagerade annorlunda efter hemkomsten till Afrika. Till skillnad 
från Tewolde-Medhin fanns för Marqos inget tryggt fast hem, då han tidigt 
förlorade sin mor och omhändertogs av släktingar. Efter flera års resande 
— 
464 Negash, 1987, s. 68. 
465 Negash, 1987, s. 80. 
466 Negash, 1987, s. 47. 
467 Se kapitel 2 (Tillbaka till höglandet). 
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runt om i världen visade sig ett abessinskt hem vara främmande för honom 
och han ville istället leva som en europé. Tvärtemot Marqos önskan, gav 
Tewolde-Medhin uttryck åt en längtan att få leva på afrikanskt vis när han 
ständigt gjorde missionskonferensen påmind om varifrån han kom och var 
han hade sina rötter. Tewolde-Medhin växte upp i den abessinska tewahdo-
kyrkan där han skulle utbildas till präst liksom sin far. Till skillnad från 
Marqos hade alltså Tewolde-Medhin redan påbörjat en teologisk utbildning 
i den abessinska tewahdokyrkan när han påbörjade sina studier vid den 
svenska missionsskolan i låglandet.468  

Olika vägar till olika former av trygghet  
Tewolde-Medhins anknytning till tewahdokyrkan samt det uttryckta miss-
nöjet att inte få komma hem till byn Shimanegus tahtai, kan ha varit orsaker 
till att Tewolde-Medhin under en längre period vägrade låta sig prästvigas. 
När EFS:s missionsstyrelse i Sverige ansåg att behovet av infödda präster i 
Eritrea var särskilt angeläget, var missionärerna på plats av en annan upp-
fattning. Missionsstyrelsens dåvarande ordförande, Adolf Kolmodin, krävde 
ändå av missionskonferensen att utse ett antal kandidater för ordination. 
Missionskonferensen svarade att Tewolde-Medhin var den enda lämpliga 
kandidaten och föreslog att Tewolde-Medhin dessutom innan prästvig-
ningen skulle behöva undergå en prövning i praktisk teologi inför kon-
ferensens medlemmar.469  

I ett annat sammanträde samma år konstaterade missionskonferensen 
att Tewolde-Medhin inte kunde ordineras eftersom det inte fanns någon 
missionsbiskop på plats i Eritrea och Tewolde-Medhin själv hade sagt att 
han inte var villig att resa till Sverige för att bli prästvigd.470 Diskussionen 
kring Tewolde-Medhins ordination och behovet av inhemska präster fort-
satte sedan i flera år framöver, men av källorna framgår enbart var mis-
sionskonferensen respektive missionsstyrelsen stod i frågan. Av de källor 
jag tagit del av framgår alltså inte hur Tewolde-Medhin själv såg på saken 
om den svenska missionen skulle ta på sig att även prästviga de infödda.  

Hösten 1905 visade missionsstyrelsen i Sverige att de tog anstöt av 
Tewolde-Medhins vägran att låta sig prästvigas av EFS.  

— 
468 Se kapitel 2 (Tillbaka till höglandet). 
469 ”Protokoll fördt vid ordinarie höstkonferensen i Asmara den 11-18 oktober 1902”, § 
3, EFS U7: AI, Vol. 2, ULA. 
470 ”Protokoll fördt vid ordinarie vårkonferensen i Zazega den 7-10 april 1902”, § 13, EFS 
U7: AI, Vol. 2, ULA. 
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Om Twoldo Medhen icke vill mottaga ordination på sätt, som Styrelsen 
föreslagit, så finnes det väl andra pålitliga infödda lärare, som därtill kunna 
pröfvas lämpliga och äfven äro villiga att mottaga församlingens uppdrag i 
detta stycke.471 

Vilket sätt ordinationen skulle ske på framkommer inte i brevet, men det 
blir tydligt att Tewolde-Medhin i det här läget mer specifikt tog avstånd 
från sättet snarare än ordinationen i sig. Vore det så att Tewolde-Medhin 
fann sättet på vilket prästvigningen skulle utföras i Eritrea utan missions-
biskop, som illegitim eller honom ovärdig, förklarar detta ändå inte varför 
han i så fall inte valde att resa till Sverige för att prästvigas, då en sådan 
möjlighet tycks ha getts honom. Det dröjde tolv år från det att Tewolde-
Medhin återvänt till Afrika efter sina studier i Sverige till dess att han slut-
ligen gick med på att låta sig ordineras av missionsbiskopen Adolf Kol-
modin under dennes resa till Eritrea i januari 1909.472 Kanske fick Tewolde-
Medhin till sist missionsstyrelsen att gå med på de villkor han ställde för att 
låta sig prästvigas. I vilket fall visar de många åren av motvillighet att det 
inte var lika självklart för Tewolde-Medhin att ansluta sig till den svenska 
missionen på samma sätt som Marqos.  

Marqos barndom och uppväxt kan ha haft betydelse för hur han tycks ha 
anpassat sig till olika sätt att leva beroende på var i världen han befann sig. 
Antagligen fann han som ung i Massawa ett hem hos de svenska missio-
närerna vilka också erbjöd honom en utbildning, medan Tewolde-Medhin 
snarare såg platsen som en tillfällig tillflyktsort. Även om också Tewolde-
Medhin hade utvecklat starka band till de svenska missionärerna och till en 
början dessutom ansåg sig vara en del av deras mission, förefaller Tewolde-
Medhin inte haft särskilt svårt att ändra sin inställning när den koloniala 
hegemonin tog över. Förmodligen kunde varken Marqos eller Tewolde-
Medhin föreställa sig hur de som afrikaner skulle underordnas i det koloni-
serade hemlandet. Marqos fann en plats inom den koloniala hegemonin, 
vilken gjorde det möjligt för honom att få ut en högre lön än andra infödda 
anställda samtidigt som han också beviljades extra medel för att kunna få 
leva som en europé. Drygt ett decennium före Tewolde-Medhin gick med 
på att ordineras prästvigdes Marqos i Uppsala domkyrka. Men Marqos 
närmande till de svenska missionärerna och det europeiska levnadssättet 
skapade på sikt problem för honom själv, då han med tiden riskerade att 
upplevas som ett hot. De svenska missionärerna riskerade i sin tur att för-
— 
471 Brev från styrelsen 13/10 1905, EFS U7: AIII, Vol. 2, ULA. 
472 Lundström & Gebremedhin, 2011, s. 463. 
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löjligas när Marqos i sitt sätt att imitera dem blev en bättre version av 
missionärerna än de själva kunde åstadkomma.473  

Handlingsutrymmet såg därför olika ut för de båda evangelisterna. Även 
om Tewolde-Medhin till en början sällan fick igenom sina förfrågningar till 
EFS:s missionskonferens, ansågs han inte utgöra ett hot. Detta eftersom 
Tewolde-Medhin i likhet med missionskonferensen och den koloniala 
hegemonin gav uttryck åt skarpt avgränsade skillnader mellan européer och 
afrikaner.474 Den här överenskommelsen i sig menar jag kan ha utgjort 
grunden till varför Tewolde-Medhin aldrig lämnade EFS och anslöt sig till 
ett annat missionssällskap. 

Tewolde-Medhin ordinerades år 1909, vilket innebär att ordinationen 
ägde rum två år efter det att Sjundedagsadventisterna hade anlänt till kolo-
nins huvudstad Asmara 1907, och knappt ett år efter det att Tewolde-Med-
hins son Yishek dessutom erbjöds en tjänst hos adventisterna 1908.475 Te-
wolde-Medhin framhöll att han hellre önskade att sonen fick arbete hos EFS 
och föreslog därför att Yishek skulle anställas som lärare i deras fädernesby 
Shimanegus tahtai.476 EFS:s missionskonferens godkände Tewolde-Medhins 
begäran trots att EFS inte hade någon skolverksamhet i byn vid tillfället, 
men önskade också att genom en sådan åtgärd ”Twoldo Medhen icke vidare 
skall sätta i fråga att själf blifva förflyttad dit, utan stilla blifva vid sin 
maktpåliggande uppgift i öfversättningsarbetet”.477  

Tewolde-Medhin drog således nytta av det nya läget som uppstod i och 
med de konkurrerande missionssällskapen. Om det därutöver fanns loja-
litetsskäl som gjorde att Tewolde-Medhin aldrig valde att lämna EFS är 
svårt att svara på utifrån de källor som finns bevarade. Däremot syns det 
som att han fick betydligt större framgång i att få igenom sina anspråk hos 
EFS efter det att fler missionssällskap hade etablerat sig i området. Bara två 
år efter det att missionssällskapet BV påbörjade sitt missionsarbete i Eritrea, 
fick Tewolde-Medhins båda söner Yishek och Efrem möjlighet att på EFS 
bekostnad åka till Beirut för att studera. Yishek fick därefter dessutom möj-

— 
473 Se kapitel 2 (Tillbaka till höglandet). 
474 Se kapitel 2 (Tillbaka till höglandet). 
475 Tewolde-Medhins ordination var även den första ordinationen som ägde rum på 
missionsfältet. Se vidare Hofgren, 1956, s. 256. 
476 Se ”Protokoll fördt vid missionskonferensen i Asmara den 18-23 november 1908”, § 
13, EFS U7: AI, Vol. 4, ULA. 
477 ”Protokoll fördt vid missionskonferensen i Asmara den 18-23 november 1908”, § 13, 
EFS U7: AI, Vol. 4, ULA. 
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lighet att fortsätta sina studier i Florens.478 Sönernas utbildning kan alltså 
vara skäl nog för Tewolde-Medhins beslut att stanna kvar inom EFS.479 
Under många år fanns bara ett protestantiskt missionssällskap i Eritrea, vil-
ket begränsade Tewolde-Medhins förhandlingsutrymme, men sättet han 
förhandlade på förändrades egentligen aldrig särskilt nämnvärt över tid. 
Snarare var det omständigheterna som gav honom ett bättre utgångsläge i 
förhandlingarna.  

Marqos förändrades däremot mer med tiden, då han efter flera år av att 
diskrimineras valde att inte acceptera EFS:s missionskonferens anklagelser, 
vägrade be om ursäkt för sitt beteende och begärde utträde ur EFS:s mis-
sionssällskap. Förändringen skedde förmodligen inte över en natt. Marqos 
stod anklagad för att han hade tagit parti för sina afrikanska kollegor i 
konflikter som uppstått mellan dem och deras svenska överordnade. Trots 
anklagelserna som riktades mot Marqos menade Marqos själv att han inte 
alls hade uppmuntrat de två lärarna att gå över till adventisterna. Tvärtom, 
hindrade Marqos dem från detta, men framhåller samtidigt att om det vore 
så att han hade tjänstgjort som tolk hos adventisterna med syftet att skaffa 
de suspenderade lärarna sysselsättning för deras livsuppehälle, så såg han 
inte heller något fel i det.480  

När Tewolde-Medhins son tidigare tog tjänst hos adventisterna ledde 
detta inte till några särskilda (negativa) konsekvenser för vare sig Tewolde-
Medhin eller sonen Yishek. Men EFS räknade inte enbart med Marqos 
lojalitet, de kvävde den också. I samma stund som Marqos började närma 
sig sina afrikanska kollegor innebar detta oundvikligen en distansering från 
de svenska missionärerna, vilket i sin tur var ett bevis på att Marqos inte 
längre var i lika stort behov av missionärernas bekräftelse. Tidigare hade 
Marqos begär efter den vita världens bekräftelse utgjort en trygghet för de 
svenska missionärerna, vilka nu istället enbart uppfattade honom som ett 
hot. Marqos tog sina landsmän i försvar framför sina svenska kollegor och 
överordnade. Vid inte mindre än tre tillfällen visade Marqos, på ett eller 
annat sätt, sitt stöd för några av EFS suspenderade infödda lärare.481 

— 
478 Framkommer i ”Protokoll fördt vid ordin. Konferensen i Gheleb den 6- 15 nov. 
1913”, § 33, EFS U7: AI, Vol. 5, ULA; ”Protokoll fördt vid ordinarie konferensen i 
Asmara okt. 4-13 1915”, § 34, EFS U7: AI, Vol. 5, ULA. 
479 Efter det att både EFS och italienarna lämnat Eritrea skulle det visa sig att sönerna 
även intog höga politiska poster i Eritrea och Etiopien. Se Lundström & Gebremedhin, 
2011, s. 458 samt 493.  
480 Brev till missionsvännerna från Marqos 1 nov. 1911, BV, E1e: Vol. 1, RA. 
481 Se ”Protokoll fördt vid missionskonferensen i Asmara okt. 9-16 1911”, § 47, EFS U7: 
AI, Vol. 4, ULA. 
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Ett tydligt tecken på att en avkoloniseringsprocess påbörjats utmärks, 
enligt Kilomba, av att det svarta subjektet i allt högre utsträckning börjar 
identifiera sig med svarta folk, deras historia och erfarenheter. Det handlar 
alltså om en identifikationsprocess som hindrar det svarta subjektet från 
den alienerande identifieringen med vithet.482 Att Marqos i högre grad bör-
jade identifiera sig med de afrikanska kollegorna kan med andra ord be-
skrivas vara en början på såväl en av-alienering som en avkoloniserings-
process. Ett sista exempel hämtat från de många brev Marqos skrev, visar 
hur hans beteende också utvecklades i denna riktning över tid. Makarna 
Girmai var tillsammans med makarna Nyström de missionärer som främst 
skulle leda och bygga upp BV:s mission i Eritrea. Eftersom Karl Nyströms 
inställning till pastor Svensson var helt annan än den Marqos hade, ansåg 
Marqos att det vore olämpligt för dem att vara stationerade på samma plats. 
Det vore istället bättre om de skulle arbeta på varsin plats men i samför-
stånd med varandra, skriver Marqos i ett brev till BV:s styrelseordförande i 
Sverige. Som skäl för detta angav han bland annat att: 

(…) skall man arbeta med glädje måste man ha frihet att följa sin indi-
viduella anläggning o den erfarenhet man tillkämpat sig under årens lopp.483 

Marqos frågade sitt nya missionssällskap om han tillsammans med sin 
hustru kunde få slå sig ned i sin hembygd Koazén.  

Platsen (i Koazén) är min och min familjs och kostar sällskapet intet i inköp, 
vi upplåta den gerna. Klimatet är härligt, så den kan användas såsom re-
kreationsort med tiden. Den ligger ock så nära bergskanten, att man på ett 
par timmar kan vara i ett mildare klimat om man så önskar. Mina släktingar 
bo der ock kunna vara oss till hjelp. Vi kunna genast börja bygga och ordna 
oss. Broder Nyström har ock flera ggr. uppmanat oss dertill. Om nu Är. 
Styrelsen bifaller vår begäran bedja vi att snarast möjligt få svar (möjligen 
per telegram med ett enkelt ”ja”) för att genast få börja bygga.484 

Marqos ville inte längre leva bland de vita kolonisatörerna och missio-
närerna i Asmara utan sökte sig nu istället till den plats där han hade sina 
rötter. Det vore att kraftigt förenkla de komplexa identifikationsprocesser 
som kännetecknar en avkolonisering om enbart de ovanstående exemplen 
skulle få beskriva hela processen av av-alienering och avkolonisering. Trots 
— 
482 Kilomba, 2008, s. 145. 
483 Brev från Marqos till herr redaktör A.B. Svensson 6 mars 1912, BV, E1e: Vol. 2, RA. 
484 Brev från Marqos till herr redaktör Svensson, odaterat, BV, E1e: Vol. 2, RA. 
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detta markerar ändå både det faktum att Marqos alltmer började identifiera 
sig med de afrikanska kollegorna samt insikten om att ett nära samarbete 
med Nyström inte skulle vara till hans egen fördel, tydligt att en avkolo-
niseringsprocess för Marqos del varit ifrågavarande.  

Kilomba skriver om hur identifiering med andra svarta människor och 
deras erfarenheter även leder till ett positivt förhållningssätt till ens egen 
svarthet, vilket i sin tur leder till en känsla av inre trygghet och själverkän-
nande. Det krävs med andra ord av det svarta subjektet att i sitt inre ställa 
sig utanför den koloniala dualismen för att nå ett mer öppet förhållningssätt 
till det vita subjektet.485 Marqos förstod att ett nära samarbete med Nyström 
skulle begränsa Marqos handlingsutrymme och antydde i samma anförande 
att hans erfarenheter från arbetet hos EFS inte var goda. Marqos talar om att 
följa sin egen väg snarare än om Nyströms brister eller tillkortakomman-
den. Uttalandet visar således att Marqos talade utifrån sin egen verklighet 
och inte längre tillät det vita subjektet att stå i centrum. Marqos succesiva 
förändring ökade till en början avståndet mellan honom och missions-
vännerna i syfte att finna sig själv och återupprätta sitt människovärde. Det 
var sedan som självbestämmande subjekt som Marqos återigen närmade sig 
det vita subjektet.  

Konkurrensens effekter 
I början av 1898 sade medicinbiträdet Isak upp sig från sin tjänst hos EFS 
eftersom han ansåg att lönen var otillräcklig. Drygt ett år senare kom Isak 
tillbaka och bad om att återigen få arbeta för missionen. EFS:s missions-
konferens sade sig kunna gå med på att återanställa Isak om han inför sina 
överordnade samt de infödda medarbetarna skulle ”afbedja sin förseelse 
mot Styrelsen och konferensen.”486 Det var alltså viktigt för de svenska 
missionärerna att Isak medgav att han hade gjort fel i att begära högre lön. 

Nära ett decennium senare antog EFS:s missionskonferens en lönestadga 
som skulle gälla för infödda lärare och evangelister. Den bestod av fyra 
lönegrader, för vilka det angavs tydliga kriterier om vad som krävdes för att 
uppnå varje steg.487 Men det dröjde inte länge förrän missionärerna kände sig 
tvungna att frångå lönestadgan av rädslan att förlora sina medarbetare till 

— 
485 Kilomba, 2008, s. 145. 
486 ”Protokoll fördt vid ordinarie vårkonferensen i Bellesa den 12-14 april 1899”, § 11, 
EFS U7: AI, Vol. 3, ULA. 
487 ”Protokoll fördt vid missionskonferensen i Asmara den 18-23 november 1908”, § 80, 
EFS U7: AI, Vol. 4, ULA. 
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konkurrerande missionssällskap. Hösten 1912 beslutade exempelvis mis-
sionskonferensen att höja den inhemska pastorn Tokeles lön trots att han inte 
uppfyllde kriterierna i lönestadgan eftersom han hade stor familj och stora 
utgifter. Missionärerna uttryckte dessutom oro för att Tokeles ekonomiska 
bekymmer skulle kunna få honom att säga upp sig från sin tjänst.488 

Ytterligare ett exempel som visar att tiderna hade förändrats gällde det 
ärende som handlade om lärarna Woldo Gabriel och Bahatu. De båda afri-
kanska lärarna hade lämnat EFS på grund av att de ansåg sig vara för lågt 
betalda och valde att istället börja arbeta för Nyström och BV:s missionssäll-
skap. När lärarna efter en tid uttryckte en önskan om att få komma tillbaka 
till sina arbeten hos EFS med ett ännu högre löneanspråk än tidigare, väl-
komnade missionskonferensen dem båda tillbaka. Konferensmedlemmarna 
angav som skäl för återanställning bland annat att Woldu Gabriel inte skulle 
ha visat något ”nit” emot EFS och att Bahatu hade ett gott anseende i vida 
kretsar.489 Ingen av lärarna avkrävdes en ursäkt som villkor för återanställ-
ningen, vilket en gång i tiden var fallet för medicinbiträdet Isak. Istället väl-
komnades de båda lärarna tillbaka med ett löfte om högre löner. 

För att inte behöva riskera att de infödda medarbetarna och församlings-
medlemmarna framöver skulle lämna EFS beslöt konferensen att avkräva 
återbetalningsskyldighet för de som fått undervisning hos dem, men senare 
gått över till ett annat missionssällskap.490 Det nya läget med de konkur-
rerande missionssällskapen skapade uppenbarligen bekymmer för EFS:s 
missionärer som tidigare inte var tvungna att i lika stor utsträckning behöva 
lyssna till och anpassa sig efter afrikanernas behov. För att behålla sina an-
ställda medarbetare var de tvungna att förhålla sig till de andra missions-
sällskapens lönesättning och arbetsvillkor. Dessutom krävdes att de fram-
stod som ett legitimt alternativ bland de övriga missionssällskapen om de 
fortsatt också skulle värva nya församlingsmedlemmar. 

EFS:s starkaste konkurrent förefaller ändå ha varit den katolska missio-
nen som med regeringens stöd hade mer resurser att bygga dyrare skolor.  

Det är att märka, att f.n. de flesta stormäns söner gå till katolska missionens 
nyupprättade skolor, ty dessa stödjas af regeringen och ha sina skolor dyr-
bart inrättade efter europeiskt mönster, under det vi ej ens ha bänkar och 

— 
488 ”Protokoll fördt vid ordin. Konferensen i Zazega 10-15 okt. 1912”, § 21, EFS U7: AI, 
Vol. 5, ULA. 
489 ”Protokoll fördt vid ordinarie konferensen i Asmara okt. 4-13 1915”, § 12, EFS U7: 
AI, Vol. 5, ULA. 
490 ”Protokoll fördt vid ordin. Konferensen i Zazega 10-15 okt. 1912”, § 63, EFS U7: AI, 
Vol. 5, ULA. 
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blott det primitivaste af nödig skolmaterial. På detta sätt förloras mycket af 
vår missions inflytande bland de ledande i folket.491  

Det tycks alltså som om EFS på grund av den alltmer växande katolska 
missionen höll på att förlora det anseende som sällskapet under många år 
hade byggt upp i landet. Katolikerna hade inte enbart dyra skolor som 
kunde dra till sig fler från de högre sociala skikten, de la förmodligen även 
mer resurser på kyrkoinredning än vad de protestantiska sällskapen gjorde. 
Den mycket avskalade inredningen i det protestantiska kyrkorummet stod 
långt ifrån de traditionella tewahdo-kristna kyrkornas inredning. Tewahdo-
traditionen lyfter särskilt fram korset, vilket syns i arkitektur, broderier och 
smyckeskonst. Mesqel (kors på ge´ez) är en viktig religiös högtid som 
eritreaner och etiopier ännu idag firar årligen för att uppmärksamma kor-
sets helighet. Tewahdo-korsen som används vid procession i kyrkan är 
mycket vackra och görs ofta i silver. De västerländska missionärerna hade 
inget annat val än att ta hänsyn till hur de flesta afrikaner i den här regionen 
sedan många generationer tillbaka betraktat korsets helighet. När också 
EFS:s missionskonferens förstått vikten av detta skickade de en förfrågan 
om inköp av korsstandar till sin styrelse i Sverige.  

Konfer. anser ifrågavarande förslag behjärtansvärdt och finner de föreslagna 
korsstandaren rent af nödvändiga med hänsyn till förhållandena härute, där 
alla öfvriga kristliga kyrkosamfund hafva korset såsom yttre kännemärke till 
skillnad från hedningar och muhammedaner. Vi anhålla härmed att Är. 
Styrelsen godhetsfullt ville låta förfärdiga 10 st. standar af rödt sammet med 
ett guldbroderadt kors i midten.492 

Missionskonferensen påpekade att bara tanken på att begravas utan det 
kristna korsets tecken avskräcker många abessinska kristna från att ansluta 
sig helt till EFS:s församlingar.493 Den ökande konkurrensen tycks alltså 
även ha resulterat i att sällskapet i allt högre grad önskade få sina medlem-
mar att tydligare markera sin tillhörighet till EFS. Pressen att behålla sina 
församlingsmedlemmar ökade för EFS:s som tidigare förmodligen inte i lika 

— 
491 ”Protokoll fördt vid ordin. Konferensen i Gheleb den 6- 15 nov. 1913”, § 12, EFS U7: 
AI, Vol. 5, ULA. 
492 ”Protokoll fördt vid ordin. Konferensen i Gheleb den 6- 15 nov. 1913”, § 15, EFS U7: 
AI, Vol. 5, ULA.  
493 ”Protokoll fördt vid ordin. Konferensen i Gheleb den 6- 15 nov. 1913”, § 15, EFS U7: 
AI, Vol. 5, ULA. 
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stor utsträckning behövde bekymras av att några medlemmar inte fullt ut 
ville ansluta sig till deras missionssällskap.  

Katolikernas högre anseende var förståelig i och med dess stöd från 
regeringen, menade EFS:s missionskonferens, men att BV och adventisterna 
ökade sina anslag under de ekonomiskt svåra tiderna samtidigt som EFS 
minskade sina anslag, var inte annat än pinsamt. ”Det ryktet ha nämligen 
kommit ut ibland dem, att det går bakåt för E.F.S. därhemma, och bättre 
bevis behöfva de ej än vår kroniska penningbrist”, skriver missionskon-
ferensen till styrelsen i en begäran om mer anslag.494 

EFS:s missionsstyrelse i Sverige beviljade de tidigare begärda korsstan-
daren men var oeniga med konferensen i fråga om standarens utseende. 
”Standaren böra ock vara enkla och ej ställa åt pompa och ståt”, skrev styrel-
sen som också sade sig invänta ett modifierat förslag.495 I samma brev pas-
sade även styrelsen på att besvara en tidigare förfrågan som konferensen 
ställt angående ämbetsdräkter för infödda präster.  

Då det är nödvändigt att en ämbetsdräkt fastställas för de infödda prästerna, 
må detta bli en hvit lutherrock, som får förfärdigas för de olika pastorerna 
därute men efter modell, som skall sändas härifrån.496 

Frågan om religiösa uttryck och legitimitet diskuteras i kapitel 3 där det 
även framgår att de afrikanska evangelisterna hänvisade till sina landsmäns 
vanor och traditioner när de argumenterade för att få behålla en del inslag 
från den traditionella tewahdo-kyrkan. Då handlade det för evangelisterna 
om att främst övertyga EFS:s missionskonferens eftersom styrelsen i Sverige 
oftast följde konferensens rekommendation. Nu förefaller missionskon-
ferensen vara mer angelägna att visa hänsyn till de traditionella religiösa 
uttrycken samtidigt som de istället mötte motstånd från styrelsen när de 
försökte tillmötesgå afrikanernas önskningar. Visserligen hade missions-
konferensen antagligen inte ändrat sin inställning i grunden utan snarare 
ville de förhindra en eventuell förlust av församlingsmedlemmar. Till skill-
nad från missionsstyrelsen i Sverige insåg de svenska missionärerna på plats 
i Eritrea vikten av att anpassa sig till den tewahdo-kristna befolkningen och 
visa hänsyn till deras kultur om EFS fortsatt skulle ha någon legitimitet i 
— 
494 ”Protokoll fördt vid distriktsrådet i Zasega den 29 mars 1915”, § 8, EFS U7: AI, Vol. 5, 
ULA. 
495 Brev till konf. ordf. pastor J. Iwarsson och konferensen från Lindgren/styrelsen, 
Stockholm 16/1 1914, EFS U7: AIII, Vol. 2, ULA. 
496 Brev till konf. ordf. pastor J. Iwarsson och konferensen från Lindgren/styrelsen, 
Stockholm 16/1 1914, EFS U7: AIII, Vol. 2, ULA. 
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landet. Att i detta läge hävda luthersk legitimitet genom att dessutom ut-
forma så enkla korsstandar som möjligt visar tydligt att missionsstyrelsen i 
Sverige varken förstod sig på tewahdo-kulturen eller den rådande kon-
kurrensen mellan de olika missionssällskapen i höglandsområdet. Missio-
närerna som efterfrågade guldbroderade kors på rött sammet hade förmod-
ligen inte för avsikt att ”ställa åt pompa och ståt” utan visar snarare att de 
bättre förstod den kristna höglandsbefolkningens syn på korset. Det hand-
lade inte längre om vad missionärerna önskade för sina församlingsmed-
lemmar. Istället handlade det nu om vad deras församlingsmedlemmar 
kunde tänkas begära. Det nya läget som uppstod med de konkurrerande 
missionssällskapen kunde följaktligen i detta avseende vara till församlings-
medlemmarnas fördel. 

En fråga om pengar 
I kapitel 1 (Berättelsen om början) omnämns prästen Zer’a-Tsion Muses 
levnadsteckning från år 1933. Zer’a-Tsion var tillsammans med prästen 
Solomon Atsqu två av den så kallade Hamasenrörelsens ledare, vilka sägs 
även lagt grunden för den evangeliskt-kristna spridningen i höglandet.497 
Efter flera årtionden i EFS:s tjänst skrev Zer’a-Tsion vid 83 års ålder en 
levnadsteckning som tydligt lyfte fram frågan om pengar. Eritrea hade varit 
koloniserat i drygt 40 år när Zer’a-Tsion skrev levnadsteckningen, vilket kan 
förklara hans ambition att i texten distansera sig från européer i största 
allmänhet. Zer’a-Tsion berättar att Hamasenrörelsen var självständig och 
bedrevs helt utan utländsk inblandning. Han är även mån om att i texten 
betona att såväl han själv som människorna i hans bekantskapskrets var 
drivna av sin övertygelse och ingen av dem tog emot pengar från euro-
péer.498 Antagligen fanns vid tiden då Zer’a-Tsion skrev levnadsteckningen 
ett rykte om att evangelisterna var köpta för pengar. Men även om ett 
sådant rykte ännu inte var aktuellt vid tiden som den här undersökningen 
studerar (fram till 1916) så visar det här kapitlet att frågan om pengar, i och 
med konkurrensen mellan missionssällskapen, blev alltmer central för såväl 
de afrikanska medarbetarna som för de svenska missionärerna. 

Det här kapitlet har visat hur afrikanska män utvecklade olika strategier 
för avkolonisering och hur dessa strategier dessutom kunde påverkas av den 
ökande konkurrensen mellan missionssällskapen. Källorna visar inte något 

— 
497 Se kapitel 1 (Berättelsen om början). 
498 Se Gebremedhins översättning, ”The story of my life” av Zer’a-Tsion. Lundström & 
Gebremedhin, 2011, s. 465, samt kapitel 1 (Berättelsen om början). 
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tecken på att också kvinnor lämnade sina församlingar för att ansluta till ett 
konkurrerande missionssällskap. De kvinnliga församlingsmedlemmarna 
kunde liksom de manliga medlemmarna förmodligen glädjas åt en förbätt-
rad standard i skolor och kyrkor, vilket blev resultatet av att de europeiska 
missionssällskapen konkurrerade med varandra. Men konkurrensen hand-
lade främst om en tävlan att få anställa de mest inflytelserika afrikanska 
männen. Såväl Marqos som Tewolde-Medhin kunde alltså dra nytta av de 
nya omständigheterna. Även andra afrikanska evangelister kunde utnyttja 
situationen om de tidigare hade ansett sig vara för lågt betalda. För Marqos 
del förefaller frågan om pengar inte ha varit särskilt styrande för hur hans 
avkoloniseringsprocess kunde se ut. De traumatiska erfarenheterna av att 
avhumaniseras och ständigt utestängas på grund av sitt ursprung och sin 
hudfärg präglade Marqos avkoloniseringsprocess. För att komma bort från 
alieneringen som under många år gjort sig gällande började Marqos alltmer 
närma sig sina landsmän och sympatiserade med dem när de hamnade i 
konflikter med sina vita överordnade. Marqos utträde ur EFS:s missions-
sällskap var ett viktigt steg i avkoloniseringsprocessen. Det var inte förrän 
efter det att Marqos hade lämnat sällskapet som han också uttryckligen 
talade om att han hade utsatts för rasism och diskriminering under en 
längre tid. Frigörelsen skedde med andra ord i två steg där det till en början 
handlade om en av-alienering, vilken var en förutsättning för att han så 
småningom i ett andra steg skulle berätta om sin egen verklighet och för-
följelserna. Marqos avkoloniseringsprocess ledde följaktligen till en känsla 
av inre trygghet och själverkännande vilken han tidigare inte kunde finna 
inom den koloniala hegemonin.  

Till skillnad från Marqos förefaller dock Tewolde-Medhins strategier för 
hanteringen av det koloniala förtrycket styrts av andra faktorer. Eftersom 
Tewolde-Medhin i likhet med många andra tidiga afrikanska evangelister, 
inte tycks ha drabbats av alienering i lika hög grad som Marqos blev det för 
honom istället viktigare att få tillträde till lönearbete i den kolonialstat som 
systematiskt försökte hålla fast lokalbefolkningen vid jordbruket. Förutom 
att kunna fortsätta bedriva reformarbetet som hans far en gång påbörjade, 
kunde Tewolde-Medhin även försäkra sig själv och sin familj om en tryg-
gare framtid i det koloniserade hemlandet. Det råder inget tvivel om att 
Tewolde-Medhin var en oersättlig resurs för EFS och deras missionsarbete i 
Eritrea, men det tycks inte vara förrän EFS blev rädda att förlora honom till 
ett annat sällskap som detta också visade sig i de förmåner som han till-
delades därefter. Genom att stanna kvar hos EFS fick båda hans söner möj-
lighet att studera utomlands och undkom på det här sättet kolonialstatens 
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ansträngningar att hindra de infödda från att ta del av högre utbildning. 
När den italienska kolonialstaten förvägrade Tewolde-Medhin och hans 
familj lönearbete och tillträde till högre västerländsk utbildning fann han ett 
sätt att med hjälp av EFS komma runt det politiska systemet. Följaktligen 
ledde Tewolde-Medhins strategi till att kringgå den koloniala regimens eko-
nomiska och utbildningspolitiska system. 

Det behöver alltså inte nödvändigtvis ligga någon sanning i det rykte 
som Zer’a-Tsion skrev om på 1930-talet. Ryktet att de svenska missionärer-
na skulle ha delat ut pengar till de som anslöt sig till deras verksamhet kan 
helt enkelt ha förväxlats med de afrikanska evangelisternas strävan efter 
ekonomisk trygghet i kolonialstaten. Alla infödda i kolonin Eritrea påver-
kades av det koloniala systemet på ett eller annat sätt och liksom de allra 
flesta invånare i en kolonialstat styrdes många av deras val i livet av pengar. 
Det syns tydligt i det här kapitlet att goda löner och arbetsförmåner var 
avgörande för vilket sällskap en del evangelister valde att arbeta för, men 
detta behöver inte innebära att vare sig de afrikanska evangelisterna eller 
församlingsmedlemmarna var villiga att med ekonomiska medel förhandla 
kring sina religiösa övertygelser. Det går med andra ord inte att komma 
ifrån det faktum att de infödda var utestängda från den kapitalistiska eko-
nomin, som italienarna fört in i landet. Liksom Tewolde-Medhin hade 
följaktligen även andra evangelister funnit ett sätt att nå bättre ekonomisk 
trygghet i det koloniserade Eritrea. 
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Avslutning 

Bortom den koloniala dualismens gränser 
Utifrån fyra olika teman undersöker jag i den här avhandlingen identitets-
formering i det koloniala Eritrea. Det handlar om den grupp tewahdo-
kristna som kom att arbeta för eller delta i den svenska missionsverksam-
heten i höglandsbyarna under kolonialismens första tid. Utifrån ett afri-
kansk-centrerat perspektiv tillåts afrikanernas röster styra undersökningen i 
ett försök att lyfta fram afrikansk agens utan att låta agensen undanskym-
mas av den koloniala hegemonin. Mot bakgrund av hur afrikaner ofta mar-
ginaliserats i tidigare historieskrivning formuleras för undersökningen ett 
syfte som centraliserar kolonial identitetsformering i Eritreas högland i syn-
nerhet och teoretiska resonemang om afrikansk/svart identitet i allmänhet. I 
den här avslutande delen diskuteras undersökningens resultat i förhållande 
till denna syftesformulering. Detta genom att synliggöra hur undersök-
ningens olika teman hänger samman. 

Att förlöjliga eller att förlöjligas:  
när imitationen blir en återvändsgränd 

De förkoloniala patriarkala strukturerna i höglandsprovinsen Hamasen 
byggde på en hierarki som under 1860- och 1870-talet sattes under debatt 
när några präster och diakoner med hjälp av biblisk kunskap fann ett sätt att 
trotsa sina överordnades auktoritet. Den yngre generationen av präster och 
diakoner inom den inhemska tewahdokyrkan utmanade de äldre, inflytelse-
rika munkarna och därmed även de traditionella patriarkala strukturerna. 
Provokationen ledde den styrande eliten till att bestraffa de unga prästerna 
genom att håna dem och förlöjliga dem offentligt, vilket fick prästerna att 
till slut lämna höglandet och söka skydd hos svenska missionärer i låg-
landet. Min undersökning visar att det till viss del är den här förkoloniala 
konflikten mellan kyrkans män som ledde de första evangelisterna i det 
abessinska höglandet till att senare vara med och utveckla en patriarkal 
struktur inom vilken de alltid skulle underordnas de svenska missionärerna.  
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I januari 1890 tog italienarna formellt över styret i hela den region som 
idag kallas Eritrea och strax därefter påbörjade de afrikanska evangelisterna 
i höglandet ett samarbete med de svenska missionärerna vilket hade som 
mål att reformera tewahdokyrkan. De afrikanska evangelisterna var dock 
inte uppmärksamma på hur de svenska missionärerna, i och med den kolo-
niala hegemonin, kunde utöka sin makt och sitt inflytande över evangelis-
terna. Istället låg evangelisternas fokus kvar vid att hävda sig mot de tradi-
tionella patriarkala inrättningar som underordnade dem, genom att stän-
digt försöka upprätthålla sin överordnade position gentemot missionens 
övriga församlingsmedlemmar. Detta framkom i de inledande förhand-
lingarna mellan de afrikanska evangelisterna och de svenska missionärerna 
gällande praktiker inom missionsverksamheten. I frågor om religiösa ut-
tryck, allmänna arbetsvillkor och utvecklingen av de inhemska skriftspråken 
visade evangelisterna exempel på hur de försökte bevara traditioner från 
den inhemska höglandskulturen. Den kollektiva kulturella identiteten blev 
således viktig att bevara eftersom den legitimerade evangelisternas över-
ordnade position i förhållande till de övriga församlingsmedlemmarna.  

De kollektiva förhandlingarna om kulturell identitet vilka framhålls i 
studien, visar att även om det under kolonialismens första tid inte går att 
urskilja någon form av alienering, fanns hos evangelisterna tendenser som 
påminner om Fanons antillska jämförelse. De afrikanska evangelisterna till-
talades förmodligen till en början av det mer jämlika brödraskapet vilket 
förordades inom de svenska missionärernas patriarkala struktur, och som 
dessutom stod i kontrast till tewahdokyrkans mer hierarkiska och pater-
nalistiska patriarkala struktur. Den förkoloniala maktkampen mellan kyr-
kans män fortsatte på det här sättet in i kolonialtid, varför det heller inte 
egentligen krävdes en kolonial hegemoni för att evangelisterna skulle anam-
ma det västerländska systemet. Liksom Fanon beskriver hur svarta män 
snarare jämför sig med varandra under den vite mannens beskydd, visar 
min undersökning att det alltså fanns ett liknande mönster hos evangelis-
terna och tewahdokyrkans män i det eritreanska höglandet redan under 
kolonialismens första tid, innan någon alienering varit aktuell.  

För att även undersöka individuell identitetsformering lyfter studien 
särskilt fram två svenskutbildade evangelister, vilka utvecklade vitt skilda 
relationer till de svenska missionärerna och den koloniala hegemonin. 
Tewolde-Medhin Gebremedhin och Marqos Girmai studerade båda vid 
missionsskolan i det förkoloniala låglandet. Deras fortsatta studier i Sverige 
ledde till att evangelisten Marqos återvände till Afrika som den första präst-
vigda afrikanen i Uppsala domkyrka. Studien visar att även om Tewolde-
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Medhin till en början visade tecken på en möjlig alienation utvecklades hos 
honom inga sådana tendenser med tiden. Däremot syns tydliga tecken på 
alienation i evangelisten Marqos beteende. Marqos nära relation till de 
svenska missionärerna ledde honom till att börja identifiera sig med dem. 
Marqos levde och betedde sig som svenskarna i den italienska kolonin där 
alla svarta skulle segregeras och underordnas. Imitationen kunde dock 
verka förlöjligande när Marqos lyckades göra en bättre version av svenskar-
na än svenskarna själva. Det blev därför särskilt viktigt för missionärerna att 
Marqos var lojal mot dem och accepterade den underordnade position som 
tilldelades honom inom missionen. Därav tvingades Marqos leva med den 
ambivalens som kom från hans strävan att efterlikna de vita vars vithet han 
hade lärt sig att älska trots att han var svart. För att Marqos skulle kunna 
utveckla ett bättre förhållningssätt till de svenska missionärerna krävdes av-
alienering såväl som avkolonisering. Marqos blev tvungen att ställa sig utan-
för kolonialismens dualism som tidigare fick honom att ta avstånd från sin 
egen svarthet. Min undersökning visar dock att det inte var imitationen av 
svenskarna som hindrade Marqos från att försvara sitt människovärde, 
imitationen var snarare ett omedvetet resultat av alieneringen som dess-
utom ledde till hans tystnad och oförmåga att stå upp för sig själv när han 
utsattes för rasism. 

Genom att imitera de svenska missionärerna kunde de afrikanska evan-
gelisterna, individuellt och kollektivt, utmana den koloniala hegemonin 
men så länge imitationen inte var en medveten strategi går det inte att tala 
om avkolonisering i någon egentlig bemärkelse. Till skillnad från Bhabha 
som hävdar att alienationen i sig kan vara befriande, utgår jag istället från 
de teoretiker som framhåller att insikten om det koloniala förtrycket är 
avgörande för att något slags avkolonisering ska kunna ta vid. Jämförelsen 
mellan evangelisterna Marqos och Tewolde-Medhins strategier för avkolo-
nisering visar att Tewolde-Medhins imitation snarare var medveten. I ett 
tidigt skede förstod Tewolde-Medhin att det aldrig skulle räcka med att för-
söka efterlikna svenskarna för att få räknas som en av dem. Det blev därför 
istället viktigt för honom att lära sig hur de svenska missionärernas brödra-
skap var uppbyggt för att sedan med hjälp av denna kunskap utveckla 
strategier för att frigöra sig från det koloniala förtrycket.  

De flesta afrikanska evangelisterna underskattade emellertid de svenska 
missionärernas roll i reformarbetet och under uppbyggandet av en ny kyrka 
i det abessinska höglandet. Evangelisterna såg till en början inte hur de 
svenska missionärerna på något sätt skulle kunna hota deras ställning som 
inhemska präster och diakoner och var därför mer måna om att bevara sin 
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överordning gentemot församlingsmedlemmarna. Detta gjorde som sagt 
evangelisterna bland annat genom att jämföra sig med de ledande männen 
inom den traditionella tewahdokyrkan. De flesta afrikanska evangelisterna 
jämförde sig inte med några européer över huvud taget, ändå försökte de 
imitera dem. Den individuella avkoloniseringsprocessen kunde förvisso 
hjälpas av imitation men när imitationen dessutom utövades kollektivt syns 
tydligt hur denna strategi ledde till en återvändsgränd. För de afrikanska 
evangelister som trodde att brödraskapet mellan dem och de svenska mis-
sionärerna inte var beroende av den koloniala ordningen blev insikten om 
det verkliga förhållandet en besvikelse. Studien visar på det här sättet att det 
svarta patriarkatet alltid skulle vara det förlorande patriarkatet så länge som 
de försökte kopiera det vita patriarkatet. 

I boken Kolonialism/Postkolonialism framhåller Loomba en angelägen 
kritik mot Fanon och hans sätt att exkludera kvinnors perspektiv i sina 
analyser. Loomba konstaterar att  

(…) både svarta och vita kvinnor förblir den terräng på vilken männen 
agerar och utkämpar sina inbördes strider. Med andra ord förblir kvinnan 
en: ”mörk kontinent” för Fanon i lika hög grad som för Freud.499 

Fanon förmådde inte att frångå det vita patriarkatets förhållningssätt till 
kvinnor, utan efterliknade det istället. Min undersökning tar vidare fasta på 
Michelle Wrights forskning om hur olika män i den afrikanska diasporan, 
däribland Fanon, utvecklade ett diskursivt formspråk som svarade på dis-
kursen om den västerländska nationen. I motdiskurserna skapade det svarta 
manliga subjektet ett kvinnligt Andra på samma eller liknande sätt som ur-
sprungsdiskurserna skapade det vita kvinnliga subjektet vilket visar hur det 
svarta kvinnliga subjektet i förlängningen inte på något sätt kan skapas ge-
nom den västerländska nationsdiskursen.500 Avsaknaden av ett ifrågasättande 
av den heteropatriarkala normen ledde till att motdiskurserna istället utlåna-
de moraliskt stöd till den nationalistiska retoriken som förtryckte dem.501 

Womanism: subjektskapande strategier att inspireras av 
I min undersökning av hur koloniala och patriarkala strukturer samverkade 
har ambitionen även varit att studera de koloniserade kvinnornas villkor. I 
likhet med Wrights resonemang om det svarta kvinnliga subjektets ute-
— 
499 Loomba, 2005, s. 165. 
500 Wright, 2004, s. 6.  
501 Wright, 2004, s. 21. 
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blivande i diskursen om den västerländska nationen visar även min under-
sökning hur de kvinnliga församlingsmedlemmarna osynliggjordes i de 
svenska missionärernas utsagor. I sin forskning frågar sig Michelle Wright 
hur svarta kvinnor ska svara på en diskurs inom vilken de effektivt raderats 
och helt enkelt inte längre existerar. För att besvara frågan vänder sig 
Wright till Audre Lourdes begrepp om olikhet (”difference”) som en positiv 
källa till styrka. Med hjälp av detta begrepp visar Wright på olika sätt att 
blottlägga hur den hävdade homogeniteten vilken nationsdiskursen bygger 
på, egentligen är en falsk konstruktion och därigenom även avslöja dess för-
tryckande konsekvenser. Det knappa empiriska underlaget som behandlar 
kvinnors agens i min studie räckte inte för att dra några paralleller till 
Wrights resonemang om subjektskapande strategier för svarta kvinnor. 
Men med hjälp av en womanistisk approach lyckas studien trots detta skild-
ra hur kvinnorna som deltog i den svenska missionsverksamheten ändå ut-
vecklade något slags motståndskultur. Studien visar exempel på hur kvinno-
förtrycket kunde intensifieras i och med det koloniala förtrycket och att 
detta berodde på den roll de koloniserade kvinnorna kom att spela i kon-
flikter mellan kolonisatörerna och de koloniserade männen, såväl som i 
konflikter mellan flickornas/kvinnornas egna familjer och de svenska mis-
sionärerna. 

Afrikanska kvinnor som tidigare inte hade någon möjlighet att gå i skola 
fick i och med missionsskolornas inrättande lära sig läsa och skriva och som 
ett resultat av detta tillgodogjorde de sig ytterligare ett redskap för att kunna 
berätta om sig själva och sina liv. Att själv ha makten att styra över sin egen 
historia är en förutsättning för att nå något slags frigörelse från den kolo-
niala dualismen, men till skillnad från de afrikanska evangelisterna tvinga-
des kvinnorna även handskas med det diskursiva osynliggörandet av de 
koloniserade kvinnorna. Medan de afrikanska männen främst var upptagna 
med att jämföra sig med andra män och hävda sin manlighet i syfte att 
försvara sitt människovärde, låg kvinnornas främsta utmaning i att återfå 
sin existens. 

Evangelisterna kunde inte nå framgång genom att kopiera de vita 
männen och distansera sig från de svarta kvinnorna. För att de koloniserade 
männen skulle nå avkolonisering på ett djupare plan hade de vunnit på att 
istället lära av och ta efter kvinnornas strategier för avkolonisering. Detta 
tydliggörs i det sista empiriska kapitlet där temat som behandlas belyser 
evangelisternas vägar till olika former av trygghet. Kapitlet visar bland 
annat hur evangelisten Marqos frigörelse och återupprättande av sitt eget 
människovärde möjliggjordes först när han prioriterade att hävda sin 
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mänsklighet före sin manlighet. Inte förrän Marqos var trygg nog att ställa 
sig utanför den koloniala dualismen kunde också han nå ett mer öppet 
förhållningssätt till det vita subjektet. För Marqos handlade det således om 
ett självbestämmande som i slutändan skulle leda till att det svarta subjektet 
blev upptaget med sig själv istället för det vita Andra. Återupprättelsens tid 
kännetecknades av en växande konkurrens mellan olika missionssällskap i 
höglandet. De mest framstående evangelisterna som dittills varit oumbär-
liga i det tidigare missionsarbetet såg en chans att utnyttja situationen till 
egen fördel. Medan evangelisterna som inte var alienerade, liksom Tewolde-
Medhin och de flesta andra vann ekonomisk trygghet, handlade således 
Marqos återupprättelse mer om identifikation och självhävdelse. 

I en kortare biografisk skildring kallad ”Beauty: When the Other Dancer 
is the Self” berättar Alice Walker om vikten av att lära sig acceptera sig själv, 
såväl i sitt inre som sitt yttre. I en dröm såg Walker framför sig hur hennes 
gamla jag som varit fyllt av skam och självförakt omfamnades av sitt nya jag.  

As I dance, whirling and joyous, happier than I’ve ever been in my life, 
another bright-faced dancer joins me. We dance and kiss each other and 
hold each other through the night. The other dancer has obviously come 
through all right, as I have done. She is beautiful, whole and free. And she is 
also me.502 

Avhandlingens kapitel om de nedtystade kvinnorna i församlingarna, visar 
hur kvinnorna osynliggjordes i missionsarkiven. Ändå berättar än idag den 
äldre generationens kenisha om dessa kvinnors ständiga sång. Genom missio-
närernas förbud hade dansen (gwaila) tagits ifrån dem, men tack vare de över-
satta svenska sångerna och den spirituella utveckling de genomgick möjlig-
gjordes en dans med det egna jaget. Medan evangelisterna kopierade väster-
ländsk kristendom valde följaktligen kvinnorna att istället appropriera den. 

Det förflutna, samtiden och framtiden 
Undersökningen studerar det förflutna med hjälp av teorier om samtiden. 
Afrodiasporiska teorier som har utvecklats efter kolonialismen har tilläm-
pats för att lyfta fram afrikansk agens och identitetsformering, men även för 
att visa på ett samband mellan vår samtid och det förflutna. I studien an-
vänds afrodiasporiska teorier vilka behandlar svart/afrikansk identitet uti-
från amerikanska och europeiska förhållanden såväl som studier om den 
lokala kontexten på den afrikanska kontinenten. Svarta folk har på grund av 
— 
502 Walker, 1983, s. 370. 
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skilda erfarenheter av rasism utvecklat olika sätt att frigöra sig från för-
trycket. Svart/afrikansk identitetsformering ser inte lika ut mellan olika 
svarta kollektiv såväl som inom respektive kollektiv, men detta innebär inte 
att det teoretiska fältet som behandlar afrikansk diaspora nödvändigtvis 
måste skiljas åt i separata forskningsfält. Det är fullt möjligt att genomföra 
en afrikansk-centrerad studie som trots allt håller fast vid att inga identiteter 
är låsta utan tvärtom i ständig rörelse. Min empiriska undersökning följs av 
en dialog som ständigt förs mellan olika afrodiasporiska tankegångar för att 
på det här sättet bättre studera den afrikanska agensen och analysera 
erfarenheter av att vara svart under kolonialismen.  

En människas svarthet beskrivs och erfars givetvis inte på samma sätt i 
Brasilien som i USA eller Sydafrika, lika lite som erfarenheter av att vara 
svart skulle vara detsamma i ett kolonialt samhälle som i den postkoloniala 
samtiden. Men troligtvis är även skillnaderna mellan svarta mäns och svarta 
kvinnors identitetsformering stora inom respektive land eller tidsperiod. 
Min förhoppning har varit att kunna visa exempel på hur afrodiasporiska 
teorier inte nödvändigtvis alla gånger behöver vara knutna till en särskild 
tid eller särskild plats och att denna obundenhet i sig möjliggör för teorier 
om svart/afrikansk identitet att utvecklas. Teorierna möjliggör i sin tur att 
empiriska studier liksom denna bättre kan analysera svarta människors 
erfarenheter, individuella såväl som kollektiva. 
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S U MM A RY 
 

Among brothers: Identity formation in colonial Eritrea 

In 1890 the region that used to be known as Medri Bahri or Mereb Mellash 
became an Italian colony named Eritrea. A few decades prior to the insti-
tution of Italian colonialism, a group of young priests decided to challenge 
their seniors at the ancient monastery of Debre Bizen. The people of the 
Abyssinian highland plateau are predominantly Orthodox Tewahdo-Chris-
tians and have been Christians ever since the 4th century. The young priests 
who decided to challenge the traditions of this dominant church did so with 
the help of a Bible translation in Amharic which they had accidently found 
in their church library. The Scriptures used in the traditional Tewahdo 
church were written in the almost extinct language, Ge’ez. This was a lan-
guage only used within church. The Amharic Bible provided them with a 
better understanding of God’s message, the young priests claimed. They 
began not only questioning the traditional views on saints but also ques-
tioned various rituals of the Tewahdo teachings.  

The church elders however managed to put an end to the priests’ evan-
gelical movement that had turned out to be more widely accepted in the 
highland-province of Hamasen. When the monks at a nearby monastery 
found out what the young priests were up to, the monks warned them never 
to question their church again. In fear of their lives and the risk of perse-
cution some of the priests left the highlands not to return until colonialism 
brought religious freedom to the region.  

In the meantime, the priests and their families served and attended the 
schools of the Swedish Evangelical Mission (SEM) in the lowland-area. The 
Swedish missionaries had arrived at the port of Massawa on their way to 
Oromo. Due to political conflicts in this region, the missionaries however 
had to wait for political stability before they could start their mission work 
in Oromo. During their stay in Massawa they started working together with 
the highland-reformists. The cooperation between the Evangelical highlan-
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ders and the Swedish missionaries has left us with a unique set of source 
materials that made this study possible.  

The main objective of the dissertation is to study identity formation 
among the so-called evangelists in the Eritrean highlands during the first 
period of colonialism (1890–1916). The sources are written in Swedish as 
well as in Tigrinya and were penned by the Swedish missionaries, Swedish-
speaking evangelists and other Christian natives. However, the analysis is 
nonetheless always focused on the Africans and African agency. The sour-
ces written by Swedes include accounts of verbal exchanges and actions 
carried out by Africans with whom they worked, and are used only for the 
purpose of analyzing these specific narratives.  

I chose to refer to the study as African-centered as it gives agency to the 
Africans while centering them in their own stories. Inspired by afro-centric 
ideas, and afro-diasporic theories in particular, I hold that even though 
some viewpoints of the former perspective might be problematic in various 
ways, it still contributed to developing certain aspects of the latter. Using 
this logic, I suggest a dialogue between studies of African diaspora and 
studies of the African continent is much needed in this historical study of 
identity formation during colonialism. Scholars of the African diaspora 
such as Frantz Fanon, Michelle Wright and Grada Kilomba show that 
black/African/colonial identity formations are intertwined with concepts of 
gender. The aforementioned scholars’ ideas about individual and collective 
identity negotiations constitute the main theoretical framework through 
which I analyze the sources that make up this study.  

Moreover, the theoretical framework is central to the presentation and 
results of the study. Out of the five empirical chapters, four chapters are 
based on theoretical themes drawn from these frameworks. The first em-
pirical chapter describes how Evangelical Christians rendered precolonial 
events during colonialism. This chapter should be regarded as a background 
chapter and does not analyze identity formation from a specific theoretical 
theme. The remaining four chapters are however more focused on 
African/black identity formations. 

Chapter 1 (The story of the beginning) investigates power relations 
between the reformist priests and their superiors in precolonial Eritrea. This 
chapter proves that over time the evangelists’ story of the beginning became 
less a story of conviction and more a story of power relations between the 
younger and older generation. The young priests used biblical knowledge as 
a tool to dismantle hierarchal structures of the Orthodox Tewahdo Church 
in their efforts to democratize the traditional church. Owing to this, the 
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monks and church elders publicly ridiculed the young priests by mocking 
them and having their priestly attires ripped off them in front of everyone 
to see. This humiliation stayed with the priests who nearly thirty years later 
wrote about this matter, still defending themselves from the accusations of 
the monks during colonialism. 

Chapter 2 (Going back to the highlands) is the first empirical chapter that 
deals with one of the theoretical themes. This chapter focuses on two evan-
gelists who after spending several years away from the highlands, returned 
to a colonized “home” land. Both evangelists, Tewolde-Medhin and Mar-
qos, studied for several years in Sweden and Marqos was even ordained as a 
priest in Uppsala in 1889 before he returned back home to Africa. The 
evangelists had been trained by the Swedes in order to work for the SEM 
after going back home.  

The theoretical theme of this chapter thus raises the question of 
belonging and analyzes what these two evangelists regarded as their home. 
Although Tewolde-Medhin at first showed signs of a potential alienation, 
he soon changed his act and proclaimed a definitive distinction between 
him as an African and his Swedish colleagues as Europeans. After years of 
exile Tewolde-Medhin wished to go back home to the highlands as soon as 
possible, but was constantly denied transferring from where he had been 
stationed to work in the lowlands by the Swedish missionaries.  

Marqos on the other hand, became close with some of his Swedish 
friends and even married a Swedish woman. Unlike Tewolde-Medhin, Mar-
qos was hired to work in the highlands and found a place to stay in the 
capital Asmara. He wanted to live like the Europeans. One could say that 
Marqos copied the behaviors of the Swedish missionaries; only this parti-
cular copy could risk making fools out of them, since Marqos happened to 
exceed the original. However, Marqos’s efforts to fit in with the Swedes was 
never enough, and it seems as if his journey back home was even longer 
than that of Tewolde-Medhin. 

Chapter 3 (Time for negotiations) aims to highlight collective identity 
formations among the evangelists and other natives in the congregations of 
the SEM. When time came for the evangelists and the missionaries to find a 
common ground for church practices, the evangelists did their best to hold 
on to Tewahdo-rituals, despite their initial criticism towards their native 
church. I interpret these actions as a way for the evangelists to maintain 
their social status in relation to the other members of the congregations. 
The evangelists never questioned the power or impact the missionaries 
could gain in the colonial context; instead they were still competing with the 
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indigenous monks and therefore needed legitimacy through Orthodox 
Tewahdo-practices.  

Italian colonial policy made sure never to let the Christian highlanders 
make any considerable profit of the capitalistic system and saw to it that 
their education be kept on a very low level. The strict segregation between 
the colonizers and the colonized, upheld the idea of Europeans being 
superior to Africans and that Africans were unreceptive to change. Con-
sequently, Italian colonialism managed to establish a new hegemony while 
at same time minimizing the risks of indigenous rebellion.  

As a result of this, most evangelists never risked being alienated from 
their fellow-countrymen during colonialism. But still much like the Antil-
leans described by Fanon, the evangelists merely compared themselves with 
other black men under the leadership of white men. In contrast to the Antil-
leans, the evangelists instead underestimated colonial hegemony, yet still 
persisted on their admiration for the fraternal patriarchy advocated within the 
SEM. As much as the evangelists tried to obtain a fraternal system within the 
new congregations, embracing any aspect of the culture of the foreigners, 
always entailed some sort of abandoning of their own native culture. 

The fourth empirical chapter (The songs of the silenced women) demon-
strates how Italian colonialism and Swedish mission affected the lives of the 
women who participated in the mission activities. The first part of this 
chapter asserts that the women in question could never become subjects or 
acquire agency within colonial or nationalistic discourses. Since these dis-
courses enforce positive agency for men exclusively, counter-discourses 
articulated by marginalized men tend to copy this trait, ultimately leading 
up to effectively erasing women of color from nationalistic discourses. Or as 
Michelle Wright states: “some women disappear”. 

Documents involving women agency during colonialism are few. Yet I 
have found a few selected sources in the mission archives that enable the 
study to insist on this issue in the second part of the chapter. The women 
missionaries were never consistent in their stories about the African girls 
and women. African girls were said to seek refuge in the mission homes 
after running away from the oppressive patriarchal system practiced in their 
own homes. However, when the African girls later decided to go back home 
to their parents, leaving the mission schools before completing their studies, 
they were said to lack in character. Either victimized or denigrated, the 
African girls are never afforded agency according to the dictums of the 
missionaries.  
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A first-hand source written by two young women who had recently 
completed their education at a mission school, contradicts the alleged pas-
sivity of the girls. The young women, Heritu and Aster, both stated that they 
actively sought education from the missionaries and that they were happy 
to go back home to their families, now that they had finished school. Thus, 
this chapter makes use of a womanist approach that illuminates these 
women’s culture of resistance. Additionally, Heritu and Aster’s story sup-
ports the final stretch of the chapter, which ascertains that the women of the 
Evangelical congregations were never silent, always singing. Although the 
missionaries translating Swedish songs for the Africans to sing could be 
considered a form of culture imperialism, a womanist analysis stresses that 
the women in fact appropriated the songs as well as the religion.  

The last chapter (Time for restoration) is a continuation of previous 
chapters. This chapter illustrates how some African evangelists managed to 
find various ways to make use of the increasing rivalry between separate 
mission associations. After 1912 three separate Swedish mission associa-
tions tried to hang on to their members and employees. The competition 
between the associations made negotiating easier for the African evangelists 
who up until then hardly ever had any success in this matter. Whereas some 
evangelists seized this opportunity and requested increased salaries or 
higher education, which the Italians denied them, other evangelists focused 
more on how to heal old wounds. A long process of de-alienating himself, 
preceded Marqos’s resignation from the SEM. Finally, Marqos had a chance 
to break free from some of the racism and discrimination he had experien-
ced in his past and among his friends and colleagues. Marqos was off to a 
new start with a new mission association, but now he knew better of what to 
expect from his co-workers. At last, Marqos found his way home. 

The dissertation ends with a brief discussion on how afro-diasporic 
theories facilitate an ongoing dialogue between the past and the present. 
Furthermore, the discussion draws attention to how the theoretical themes 
of each chapter connect with one another. I present the main results of the 
study and conclude that neither individual nor collective mimicry or imi-
tation seems to have been the answer to the evangelists’ attempt to restore 
their social status during colonialism. As long as the identity formations 
among the men revolved around comparisons and mockery, the colonized 
men always found themselves trapped within the dualistic discourse of 
colonialism, which forced them to choose between European and African 
culture.  
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Ordlista  

abessinier/habesha benämning på höglandseritreaner och –etiopier  
  (idag informell) 
azmad  släkt 
blatta  titel för lärd person, juridisk rådgivare 
enda  term som används för att beskriva härkomst och släkt-

relationer 
ferendji  utlänning (västerländsk) 
ge’ez  utdött språk från vilket tigrinja härstammar 
gezauti  grannskap 
gwaila  traditionell dans 
haleqa  kyrklig titel för lärd person  
ingera  bröd, mat 
kebessa  det eritreanska höglandet bestående av provinserna 

Hamasen, Seraye och Akele-Guzai 
kenisha  protestant 
koboro  trumma 
ma’ekelai alet  nybyggare 
mesqel  kors, högtid som firas till korsets ära 
metahit  låglandet 
mezmur  sång 
qeshi  präst 
ra’si  titel för politisk ledare, guvernör 
rim  rättigheter, tilldelning av rättmätig andel av tillgångar 
selam  frid/fred 
sewa  traditionell dryck 
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BV Missionssällskapet Bibeltrogna Vänner 

BVMT Bibeltrogna Vänners Missionstidning 

ECE Evangelical Church of Eritrea 

EFS Evangeliska Fosterlandsstiftelsen 

EFSMT Evangeliska fosterlandsstiftelsens Missionstidning 

ELCE Evangelical Lutheran Church of Eritrea 

KB Kungliga Biblioteket 

LCE Lutheran Church of Eritrea 

RA Riksarkivet 

ULA Landsarkivet i Uppsala 
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År 1890 utropade Italien sin första koloni och gav den namnet Eritrea. Landet 
som ligger i östra Afrika har en lång kuststräcka mot Röda havet och en hög-
landsplatå längre in i landet som gränsar till Etiopien. I höglandsregionen är 
de allra flesta kristna och tillhör den ortodoxa tewahdokyrkan, vilken intro-
ducerades någon gång under 300-talet.

I Bröder emellan berättas om en grupp reformister som i det förkoloniala hög-
landssamhället utmanade tewahdokyrkans hierarkiska ordning. Konflikten 
ledde så småningom till att en del reformister flydde från sina hem i höglandet 
för att söka skydd hos svenska missionärer som bosatt sig vid kusten. När mis-
sionärerna sedan under den italienska kolonialismen anställde reformisterna 
för att arbeta som evangelister inom den svenska missionsverksamheten, väck-
tes frågor om de svenska missionärernas mål verkligen var detsamma som 
reformisternas.

Studien tillämpar afrodiasporiska teorier om svart identitet och inspireras 
även av afrocentriska idéer om agens. Detta för att åskådliggöra hur koloniala 
och patriarkala strukturer samverkade under kolonialismens första tid. Såväl 
individuella som kollektiva sätt att hantera det koloniala förtrycket studeras 
i den här avhandlingen som även har för avsikt att ständigt sätta afrikanernas 
ord och handlingar i centrum.
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