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Förord till andra utgåvan
Det är nu drygt två år sedan första utgåvan av Män-
niskor och makter. En introduktion till religionsvetenskap 
gavs ut. Religionsvetenskap finns för närvarande 
på 16 lärosäten runt om i landet och vi redaktö-
rer har med glädje sett att antologin har tagits upp 
på litteraturlistor och brukats flitigt av lärare och 
studenter. Det enda vi beklagade var att det fanns 
så många fascinerande religionsvetenskapliga om-
råden som vi inte lyckades täcka in. Denna utgåva 
har därför utökats med hela 17 nya bidrag. Perso-
ner verksamma vid åtta högskolor och universitet 
i Sverige och vid två universitet i Danmark har 
ställt upp med gratis arbete för att författa intro-
duktioner till diverse begrepp, teman och ämnes-
traditioner. Samtliga nya artiklar har gått igenom en 
granskande ”peer-review” process och artiklarna 
från första utgåvan har dessutom fått illustratio-
ner. Många av dessa illustrationer är hämtade från 
Flickr.com som, liksom Människor och makter, har 
Creative Commons-licens.

Vi har valt att behålla inledningen till första utgå-
van. Allt som står där är inte visserligen inte längre 
lika aktuellt – den största skillnaden är att upplägget 
av den nya utgåvan skiljer sig från den som beskrivs 
där. Men även på helt andra sätt har inledningen till 
första utgåvan blivit mindre aktuell. Vi har emeller-
tid valt att behålla den som ett slags tidsdokument. 
Den inledningen skrevs nämligen vid en tidpunkt 
då diskussionerna kring religionsvetenskapens äm-
nesidentitet och utveckling så smått hade börjat ta 
fart. Under 2009 blev – mycket tack vare Högskole-
verkets utvärdering av religionsvetenskap och teo-
logi vid svenska högskolor och universitet – dessa 
diskussioner brännande och högaktuella. Högsko-
leverket tog nu för första gången på allvar itu med 
frågan om kopplingen mellan Sveriges starkaste 
samfund, Svenska kyrkan, och enskilda lärosäten. 
Det riktades också allvarlig kritik mot ett nytt fe-
nomen: flera lärosäten i landet hade börjat ge så 

kallade pastoralteologiska universitetskurser. Dessa 
kurser var poänggivande och berättigade studen-
terna till studiemedel, men de var inte kurser om 
Svenska kyrkan, utan kurser i Svenska kyrkans reli-
giösa lära. Praktiska övningar i samfundets ritualer 
var schemalagda. Högskoleverkets utvärdering lyfte 
också fram det faktum att kristendomen ofta ges 
en prioriterad särställning inom såväl undervisning 
som forskning (något som vi tog upp som proble-
matiskt i inledningen till första utgåvan). Vikten av 
att i akademiska sammanhang diskutera och ana-
lysera kristendom som vilken religion som helst, alltså 
strävan efter att studera kristendomen utifrån sam-
ma frågor och med hjälp av samma metoder och 
begrepp som vi till exempel studerar buddhism och 
nyandlighet, underströks med önskvärt tydlighet i 
Högskoleverkets rapport.

Idag kan vi notera små förändringar i riktning 
mot det vi förespråkade för två år sedan. De pas-
trotalteologiska kurserna är, visserligen först efter 
klartecken från Svenska kyrkan, skrotade. De kon-
fessionella formuleringar från teologiska ämnens 
självpresentation på webbsidor, som vi citerade i 
den första utgåvan, står nu inte längre att finna. Vi 
hittar alltså inte längre, i det informationsmaterial 
som riktas till allmänheten, hänvisningar till att stu-
denter ska värdera, ta ställning till och själva for-
mulera kristna dogmer. Det konfessionella intresset 
inom akademin verkar ha fått ta ett steg tillbaka. Vi 
kan med viss tillfredsställelse konstatera att utveck-
lingen i stort sett tycks gå åt rätt håll. Religionsve-
tenskapen i Sverige är idag på väg mot ett fritt och 
oberoende kunskapssökande. Och det med kraft.

Vi har också valt att behålla förordet till första 
utgåvan, mest för att det ger en bakgrund till bok-
projektet som helhet. Det bör dock noteras att till 
skillnad från första utgåvan så har denna utgåva 
använt ett annat system för ”peer-review”. Varje 
ny artikel har kvalitetsgranskats av två anonyma, 
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externa granskare. Vi vill härmed rikta ett tack till 
alla dem. 

De personer och institutioner som tackas i föror-
det till första utgåvan är samma som varit behjälp-
liga och engagerade i denna andra utgåva: Institu-
tionen för humaniora vid Högskolan i Halmstad, 
Forskningsnämnden vid sagda högskola samt 
språkgranskaren Torbjörn Jansson. Den bild som 
nu pryder omslaget är en annan än i första utgå-
van. Även denna, som föreställer Daniel i lejongro-
pen (Dan 6:1–28) har vi fått tag på tack vare Anna 
Holmström på Länsmuséet Halmstad. 

1/12 2010
Agunnaryd och Lund 
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Förord till första utgåvan
Fröet till den här antologin såddes redan 2002, i det 
rum som vi båda delade på dåvarande Teologiska 
institutionen i Lund. I samband med arbetsplatsens 
förestående namnbyte initierade Stefan ett upprop 
för att det nya namnet skulle vara Centrum för re-
ligionsvetenskap. Flera av dem som skrev under 
uppropet bidrar med artiklar till denna antologi. De 
som skrev under delade alla uppfattningen att reli-
gionsvetenskap var en adekvat beteckning på det 
man sysslade med på institutionen. Man menade 
också att teologi var ett problemfyllt ord med allt-
för starka knytningar dels till kristendomen, dels till 
Svenska kyrkan. Den senare hade ju två år tidigare 
formellt skilts från staten och hade inte längre sta-
tus som särskilt privilegierat samfund. Av uppropet 
blev intet. Ordet teologi behölls i det nya namnet 
Centrum för teologi och religionsvetenskap. 

I samband med diskussionerna kring teologi och 
religionsvetenskap hade vi båda så smått börjat fun-
dera på hur undervisningen på den ettåriga grund-
kursen i religionsvetenskap i Lund skulle kunna 
reformeras. I vårt tycke var den existerande ord-
ningen dels alltför spretig, dels alltför dominerad 
av kristendomen på bekostnad av andra religiösa 
traditioner. Vi ville dessutom få till stånd en under-
visning som tidigt gjorde studenter bekanta med 
metod- och teorifrågor, på ett avslappnat, odrama-
tiskt och handgripligt sätt. Det var i samband med 
detta som idén föddes till en antologi där aktiva 
forskare i korta artiklar skulle presentera metoder 
och teorier tillämpbara inom religionsvetenskap, 
tillsammans med konkreta exempel gärna hämtade 
från den egna forskningen. Vi sammanställde en 
lista på möjliga bidragsgivare, en lista som kom att 
revideras lite med tiden men som i grunden är den 
som återfinns i den här antologin. 

Vad hände då med planerna på en förändrad ut-
bildning? Jo, vi utarbetade ett detaljerat förslag på 
en ny struktur, med utkast till kursplaner och lit-

teraturlistor, som vi överlämnade till ledningen för 
Teologiska institutionen efter att densamma efter-
frågat de anställdas synpunkter på verksamheten. 
Det korta men kärnfulla svar vi fick, ”tack för visat 
intresse”, var visserligen inte ovänligt, men knap-
past heller särskilt uppmuntrande. Turligt nog var 
arbetet inte förgäves. Jonas kunde använda utkas-
ten när han sökte till den i all hast utlysta tjänsten 
som adjungerad lektor i ”Religion” vid Högskolan 
i Halmstad våren 2002. Där fanns, till skillnad från 
i Lund, ett genuint intresse av att bygga upp en hu-
manistiskt och samhällsvetenskapligt orienterad, 
sekulär religionsvetenskap. Stefan sällade sig till ar-
betet 2003 men lämnade Högskolan för en tjänst i 
religionsvetenskap vid Växjö universitet 2006, där 
han har initierat en liknande reform.  

Trots att många år förflutit sedan arbetet påbör-
jades, är intentionen, eller kanske snarare inten-
tionerna, desamma. Antologin är ämnad att ge en 
introduktion till vissa områden inom fältet religi-
onsvetenskap, men också att vara en del i ett fram-
hävande av religionsvetenskap som en viktig huma-
nistisk och samhällsvetenskaplig disciplin med en 
given plats inom det svenska universitetsväsendet. 

Tack!
Högskolan i Halmstad har stor del i förverkligan-
det av denna antologi. Sektionen för Humaniora 
och forskningsmiljön Kontext och kulturgränser 
har gett stöd till webbpubliceringen och språk-
granskningen. Forskningsnämnden för humaniora 
och samhällsvetenskap har ombesörjt kvalitets-
granskning av manuskriptet samt därefter gett sin 
tillåtelse att publicera antologin inom ramen för 
publikationsserien ”Forskning i Halmstad”. Vi är 
ytterst tacksamma för denna hjälp som varit både 
av ekonomisk och moralisk art. 

Vi vill också rikta ett tack till kvalitetsgranskarna, 
professor Ingegerd Rydin, docent Inez Müller och 
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docent Leif  Stenberg, för värdefulla kommentarer 
och synpunkter. Ett stort tack även till universitets-
adjunkt Torbjörn Jansson för hans språkgranskning 
av manuskriptet. Länsmuseet Halmstad genom 
Anna Holmström hjälpte oss med omslagsbilden, 
vilket vi också är mycket tacksamma för. Det är 
ett fotografi av en bonadsmålning av Sunnerbotyp 
med överskriften ”Abraham bewisar sin tro. Och 
ärnar offra sin Son”. Hugo Palmsköld, vid Sektio-
nen för Humaniora, gjorde oss uppmärksamma på 
muséets samlingar av denna konstform, vilka också 
kan beskådas on-line via http://www.hallmus.se.

Slutligen vill vi rikta ett tack till de generationer 
av studenter vid Högskolan i Halmstad som se-
dan 2004 varje år drabbats av en arbetsversion av 
manuskriptet på sin allra första delkurs i religions-
vetenskap, och som också bidragit med sina kom-
mentarer till texterna. 

Särskilt till studenter och lärare
Människor och makter är gratis. Författarna bidrar 
med artiklar helt utan ersättning, drivna av en vilja 
att främja religionsvetenskap som ämne. Vi är över-
tygade om att antologin fyller en lucka, dels genom 
sitt innehåll, dels genom det faktum att den är just 
gratis. Kurslitteratur är en stor utgift för studenter 
och med denna bok hoppas vi kunna ge vårt lilla 
bidrag till den ansträngda ekonomin hos dagens 
och framtidens studenter inom religionsvetenskap. 
Boken får alltså lagras på hårddisken, spridas samt 
tryckas ut och kopieras utan att man behöver söka 
tillstånd. Dock gäller fortfarande att texten i de en-
skilda kapitlen är respektive författares intellektu-
ella egendom. Den får alltså inte hanteras hur som 
helst. Vanligt hyfs och vett gäller för referenser och 
citat, och i vanlig ordning är alla former av plagiat 
inte bara förbjudna, utan även oetiska. För lärare 
gäller att man får kopiera exemplar åt studenter, 
men kopiorna får inte säljas till ett pris som översti-
ger självkostnadspriset. 

Jonas Svensson
Stefan Arvidsson

Oktober 2008
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Människor och makter 2.0 Inledning

Inledning till första utgåvan
Sverige var länge ett land som dominerades av kris-
tendomen i dess lutherska tappning. Så är inte fallet 
idag. Deltagandet från Svenska kyrkans medlemmar 
i dess gudstjänster och samlingar är nere på tre pro-
cent enligt en stor undersökning från 1999.1 Även 
om det säkert är många fler svenskar som bekän-
ner sig till Svenska kyrkans lära om Jesus Kristus 
som världens frälsare, är det ett faktum att Sverige 
av idag ser annorlunda ut än det gjorde för 150 år 
sedan. Intresset för, och tron på, kyrkans dogmer 
har minskat, samtidigt som Svenska kyrkan har fått 
konkurrens från kristna frikyrkor, invandrarsam-
fund, sekter och inte minst från nyandligt sökande. 
Det har dessutom blivit psykologiskt, emotionellt, 
intellektuellt och socialt möjligt att inta en kritisk 
eller likgiltig inställning till religion överhuvudtaget. 
Den förändrade religiösa kartan avspeglas också i 
lagstiftningen. Sedan 1951 råder religionsfrihet och 
sedan 2000 existerar inga speciella, formella band 
mellan staten och något enskilt trossamfund, in-
klusive trossamfundet Svenska kyrkan. Ett undan-
tag finns dock. I Successionsordningen, en av de fyra 
grundlagarna, kan man läsa följande:

§ 4. Såsom 2 § i 1809 års regeringsform ut-
tryckligen stadgar, att Konung alltid skall 
vara av den rena evangeliska läran, sådan 
som den, uti den oförändrade Augsburgiska 
bekännelsen, samt Uppsala mötes beslut 
av år 1593, antagen och förklarad är, så-
lunda skola ock prinsar och prinsessor av 
det kungl. huset uppfödas i samma lära och 
inom riket. Den av kungl. familjen som ej sig 
till samma lära bekänner, vare från all suc-
cessionsrätt utesluten.

För kungafamiljen gäller alltså inte religionsfrihet, 
men det kan väl snarast ses som en pikant detalj i 
sammanhanget. På det stora hela gäller den sam-
hällsförändring som skisserats ovan, och som är en 
aspekt vad som ofta benämns sekularisering, det vill 
säga religionens minskade inflytande i samhället.

Religionsvetenskap i Sverige
Frågan är vilka följder denna samhällsförändring 
har haft – och också bör ha – på den undervisning 
och forskning som idag bedrivs inom de religions-
vetenskapliga ämnena vid svenska universitet och 
högskolor. Universitet och högskolor är formellt 
sett underordnande utbildningsdepartementet och 
underställda högskoleförordningen. Detta innebär, 
åtminstone i teorin, att makten över religionsveten-
skapens utformning och inriktning i sista hand ”ut-
går från folket” (Regeringsformen 1:1). Det är med 
andra ord de svenska skattebetalarna som bekostar 
verksamheten. Svenskar är emellertid, som sagts, 
en synnerligen heterogen skara vad gäller religiös 
tro och praktik 

Det kan här vara intressant att jämföra med si-
tuationen i USA. På 1960-talet antog kongressen 
där en lag som slog fast att det var förbjudet att 
undervisa i religion, ”teach religion”, vid statliga 
universitet. Däremot var det tillåtet att undervisa 
om religion ”teach about religion”. Även om lagen 
inte helt har fått avsedd verkan har den kunnat 
fungera som en utgångspunkt för de amerikanska 
religionsforskare som kämpar för kritisk forskning 
fri från bindningar till någon trosriktning eller nå-
got samfund.2 

I svensk lagstiftning saknas, såvitt vi har kunnat 
utröna, en liknande tydlig principförklaring. Dä-
remot verkar det finnas en mindre tydligt uttalad 
grundprincip om att forskning och undervisning 
bör vara icke-konfessionell, eller åtminstone kon-
fessionsneutral. Högskoleverket, som är en statlig 
myndighet, gjorde 2002 en utvärdering av landets 
religionsvetenskapliga och teologiska utbildningar. 
Även om standarden på de existerande utbildning-
arna generellt sett bedömdes som hög, fanns det 
kommentarer till ett av de granskade lärosätena 
som här kan fungera som exempel. Bedömargrup-
pen skriver följande om Johannelunds teologiska 
högskola:
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Människor och makter 2.0 Inledning

Utbildningen vid högskolan syftar till att 
formatera studenterna enligt en pastoral 
ambition mer än att ge dem en akademisk 
utbildning som utvecklar deras självständigt 
kritiska förhållningssätt inom det område 
som utbildningen avser. En högskola som 
påtar sig uppgiften att befrämja den enskilde 
studentens konfessionella skolning påtar sig 
ett stort ansvar […] Om ledning och lärare 
fortsättningsvis accepterar att studenter 
ges uppfattningen om en motsättning mel-
lan högskolemässig akademisk teologi och 
Johannelunds pastorala och konfessionella 
formatering av studenterna bör ledningen 
överväga om lärosätet skall fortsätta att vara 
en högskola. Det är angeläget att lärosätet 
bearbetar denna konflikt och tydliggör sin 
roll i relation till högskolesystemets kvali-
tetskrav. 3

Det är tydligt att bedömargruppen ser ett problem 
med att en akademisk institution arbetar utifrån 
föreställningen att det finns en religiös sanning som 
ska förmedlas till studenterna. Men hur bör då 
religionsvetenskaplig undervisning och forskning 
bedrivas enligt Högskoleverket? Svaret är tyvärr 
inte helt tydligt i rapporten. I avsnittet ”Teologi 
och religionsvetenskap i Sverige – en bakgrund” 
görs dock ett försök till närmare precisering. För-
söket bär emellertid tydlig prägel av att röra sig på 
vad som då var, och fortfarande är, minerad mark. 
Religionsvetenskap och teologi skiljs åt, enligt be-
dömargruppen, framför allt av sina respektive ”ve-
tenskapliga objekt”. Medan religionsvetenskapen 
studerar religion ur ett bredare perspektiv, är teolo-
gin en smalare kristendomsforskning. 

Teologi är alltså inriktad på en specifik religiös 
tradition. Rapporten presenterar följaktligen reli-
gionsvetenskap som det överordnade begreppet i 
sammanhanget. Religionsvetenskapen syftar till ”att 
studera, förklara och förstå religion som ett kultu-
rellt och socialt fenomen” och lånar härtill metoder 
och teorier framför allt från humaniora, samhälls-
vetenskap och psykologi.4 Det akademiska ämnet 
teologi blir, i högskoleverkets förståelse, därmed en 
underavdelning till religionsvetenskap, en underav-
delning som fokuserar på kristendomen. På samma 
sätt är ämnen som islamologi (studiet av islam i his-
toria och nutid) och judaistik (studiet av judendom 
i historia och nutid) underavdelningar inom religi-
onsvetenskap. Kristendomen ska följaktligen stu-
deras, förklaras och förstås som ett kulturellt och 
socialt fenomen, alltså som vilken annan religion 

som helst. Syftet med teologi är således inte, som i 
forna tider, att föreslå vad kristendom bör vara, utan att 
beskriva hur kristendom faktiskt sett ut genom his-
torien och hur den ser ut idag, samt försöka förklara 
varför den har sett ut, och ser ut, på dessa genom 
historien föränderliga sätt. 

Hur väl svarar denna princip mot hur ämnet fak-
tiskt bedrivs i Sverige idag? Finns det till exempel 
fortfarande rester från den tid då staten krävde 
att teologi skulle vara konfessionell och apologe-
tisk, det vill säga att den skulle assistera kyrkan i 
dess arbete med att sprida, utarbeta och försvara 
kristendomen, bevisa dess överlägsenhet över an-
dra religioner, samt att utbilda präster till Svenska 
kyrkan? Hur är det med de forskningsresultat som 
produceras och den undervisning som bedrivs? 
Finns här spår av konfessionella ställningstaganden 
eller utgångspunkter? 

På hemsidan för Centrum för teologi och reli-
gionsvetenskap i Lund kan man bland annat läsa 
om kursen ”Kristen troslära, 15 hp” att du som 
student ”under kursens gång får öva din förmåga 
att självständigt och kritiskt ta ställning till olika 
tolkningar av kristen tro”.5 Vid teologiska institu-
tionen i Uppsala sysselsätter man sig på liknande 
sätt inom ämnet Systematisk teologi med att bland 
annat ”föreslå tolkningar av den kristna lärotradi-
tionen i nutiden som uppfyller klart angivna krite-
rier, till exempel förenlighet med vetenskapliga teo-
rier och moraliska övertygelser.”6 Det är tydligt att 
kristendomen ges en särställning, men det är inte 
det som är det grundläggande problemet. Kristen-
domen har naturligtvis, liksom andra religioner, en 
självklar plats inom religionsvetenskap. Problemet 
med dessa två exempel är istället formuleringarna 
”ta ställning till olika tolkningar av kristen tro” och 
”föreslå tolkningar av den kristna lärotraditionen”. 
Att värdera och föreslå tolkningar av kristendomen 
är rimligen en verksamhet som hör hemma inom 
kristna samfund och kyrkor, inte på sekulära, skat-
tefinansierade statliga utbildningsanstalter. Man 
kan göra en enkel jämförelse. Byt ut ”kristen tro” 
och ”den kristna lärotraditionen” i citaten ovan 
mot ”marxist-leninistisk övertygelse” respektive 
”maoistisk historiematerialism”. Problematiken 
blir då förhoppningsvis än tydligare. 

Vad vill vi?
Det som förenar författarna i denna antologi är att 
vi är intresserade av att beskriva religiösa traditioner 
och deras anhängare i historia och nutid, och att 
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med hjälp av olika teorier försöka förstå och förklara 
religiös tro och praktik. Det är denna verksamhet 
som vi benämner religionsvetenskap. I Nationalen-
cyklopedin framställs religionsvetenskap som syno-
nymt med teologi. Detta menar vi är en rest från 
en äldre era. Vår ambition med denna bok är att 
frigöra ämnesbeteckningen från dessa associatio-
ner, och istället sälla oss till Högskoleverkets syn 
på religionsvetenskap som ett paraplybegrepp med 
underavdelningar såsom teologi (kristendoms-
forskning), religionshistoria, religionsbeteendeve-
tenskap, islamologi och judaistik. 

För att undkomma den konfessionella problema-
tik som antytts ovan bör, enligt vårt förmenande, 
det vetenskapliga studiet av religion kännetecknas 
av en ”metodologisk ateism”. Detta innebär näp-
peligen att de som studerar eller forskar om religi-
on måste vara ateister eller att religionsvetenskapen 
som sådan har som uppgift att försvara ateismen.7 
Det innebär endast att svar på vetenskapliga fråge-
ställningar söks med det grundläggande antagan-
det att övernaturliga krafter inte har något förkla-
ringsvärde. Hypoteser om gudomliga ingripanden, 

profetiska kallelser, uppenbarelser eller Djävulens 
list är på förhand diskvalificerade. Enligt den ame-
rikanske religionshistorikern Jonathan Z. Smith var 
det upplysningsfilosofen Immanuel Kants nyska-
pande idéer som la den filosofiska grunden för en 
sekulär, vetenskaplig religionsvetenskap.8 Tack vare 
Kants idéer förändrades nämligen reflektionen över 
religion från att ha handlat om metafysiska frågor 
om Guds existens och vilja till kunskapsteoretiska 
frågor om hur människor föreställer sig Gud. Det 
var denna omsvängning som banade väg också för 
sekulär religionsvetenskap. Frågan var inte längre 
om religionernas myter och dogmer gav sanna bil-
der av det övernaturliga, utan varför människor över-
huvudtaget har skapat myter, dogmer och ritualer 
kopplade till föreställningar om det övernaturliga. 

Religionernas historia är människornas historia 
och religionernas samtid är människornas samtid. 
Religioner bör studeras som sociala och kulturella 
fenomen. Detta måste ständigt beaktas i forsk-
nings- och undervisningssammanhang. 

Ganesa. Foto: Marvin (PA)/Flickr.



– 12 –

Människor och makter 2.0 Inledning

Om religionsdefinitioner
Definitioner är oundgängliga i vetenskaplig verk-
samhet. Med hjälp av definitioner kan man tydligt 
avgränsa vad det är som är intressant att undersö-
ka, och rensa bort sådant som är ointressant. De-
finitioner avgör också ofta var det fortsatta fokus i 
en undersökning ska ligga. I religionsvetenskaplig 
verksamhet är det framför allt definitionen av ”re-
ligion” som är central, men som också har visat sig 
vara mycket svår.  

Många är de som försökt definiera ”religion” 
– Nationalencyklopedin talar om ”otaliga försök” 
– men konsensus runt någon definition har inte 
uppnåtts. Det är i översiktsverk vanligt med en 
grov uppdelning mellan två typer av definitioner: 
substantiella och funktionella. Substantiella religions-
definitioner fokuserar på innehållet i religiösa tradi-
tioner. Ett exempel: ”Religion är en tro på gudar”. 
Funktionella religionsdefinitioner inriktar sig istället 
på vad religionen gör: ”Religion är det som ger me-
ning i tillvaron för den enskilde”. Båda typerna av 
definition har uppenbara svagheter. Substantiellt 
orienterade definitioner riskerar att bli alltför snä-
va. Man får inte med allt som brukar räknas som 
religion. Vissa former av buddhism, utan gudstro, 
blir således inte religioner i enlighet med exemplet 
ovan. Funktionellt orienterade definitioner å andra 
sidan tenderar att bli alltför vida. Företeelser som i 
en vardagsförståelse av ordet ”religion” inte fram-
står som religiösa, hamnar innanför definitionens 
ramar. Till exempel kan frimärkssamlande som 
hobby ge mening i tillvaron för den enskilde fri-
märkssamlaren. De två typerna av definition pekar 
också i två riktningar när det gäller beskrivning, 
förklaring och förståelse av religion. En substantiell 
definition av religion pekar mot en idéhistorisk och 
filosofisk inriktning på den religionsvetenskapliga 
verksamheten. En funktionell religionsdefinition 
lutar mer åt det psykologiska, antropologiska och 
samhällsvetenskapliga hållet. Begrepp är framför 
allt redskap för att på ett systematiserat sätt närma 
sig och diskutera verkligheten. En definition är inte 
rätt eller fel i någon absolut förståelse, utan endast i 
förhållande till språkliga konventioner. Den är sna-
rare mer eller mindre användbar i förhållande till 
vad till exempel en religionsvetare är intresserad av. 
Idag är det dock många religionsvetare som avstår 
från att formulera definitioner av religion, och istäl-
let utgår från någon form av allmänförståelse. Men 
inte heller detta är utan problem, för begreppet har 
en historia. 

Nedslag i religionsbegreppets historia
Är det egentligen inte något konstigt med samlings-
begreppet religion? Det faktum att några männis-
kor vill offra till gudinnan Sarasvati för att nå eko-
nomisk framgång, att andra vill be till Jesus om att 
bli helade och att ytterligare andra försöker lyssna 
efter någon boddhisatvas åsikt om vad som egentli-
gen är meningen med alltihop, är väl på sätt och vis 
bara alltför förståeligt? Inte heller är det speciellt 
märkligt att människor slagit sig samman i grupper 
och kallar sig judar, pingstvänner, sufier eller jainer 
och ansett sig ha del i något som kallas judendom, 
kristendom, islam och jainism. 

Med religion förhåller det sig lite annorlunda. 
Varför har ett sådant samlande begrepp överhu-
vudtaget skapats? Behovet växte fram under ti-
digmodern tid.9 I en inomreligiös kristen kontext 
var det framförallt knutet till missionsarbetet. För 
att kunna sprida evangeliet såg sig missionärerna 
tvungna att samla in uppgifter om de koloniserade 
folkens motsvarigheter till det som kristendomen 
var tänkt att ersätta. Sökte man kunskap om deras 
”kristendom”? Nja, snarare om deras ”religion”. 
Från första början kom därför ordet mer att be-
teckna något som alla människor jorden över har, 
än en specifik verklighetsuppfattning. Men även 
personer mer intresserade av ”religionsdialog” än 
av mission kände behov av en trans-religiös para-
plybeteckning.

Begreppet religion utmejslades emellertid också 
i en utomreligiös, filosofisk kontext. Detta var en 
effekt av trettioåriga kriget och andra konflikter 
mellan katoliker och protestanter. Den avsky för 
kyrkorna och fientlighet mot kristen dogmatik som 
dessa våldsorgier utlöste gav upphov till idén, först 
lanserad av den engelske filosofen Thomas Hob-
bes i Leviatan från 1651, om en sekulär stat som 
kunde ta över stora delar av kyrkornas uppgifter. I 
kölvattnet efter religionskrigen gjorde därför upp-
lysningsfilosoferna det till sin uppgift att genom-
föra en genomgripande förändring av kulturen och 
avlägsna religionen från dess dominerande plats. 
För att kunna göra detta behövdes ett begrepp som 
gjorde det möjligt att skilja religion från övriga kul-
turella och sociala yttringar. Därigenom ville man 
öppna för en fri debatt om etiska, estetiska och 
pedagogiska frågor och för en sekulär offentlighet. 
Upplysningens religionskritik och kritik av präster-
skapets makt och inflytande gynnade därmed den 
framväxande, sekulära nationalstaten som övertog 
lagstiftning, utbildning, kulturpolitik, moralpredi-
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kan, social dokumentation och övervakning från 
kyrkorna. Diskussioner om etik och estetik flytta-
des över till det civila samhällets institutioner och 
blev ett jobb för journalister, forskare och konst-
närer. I många kretsar blev ”religion” ett skällsord, 
synonymt med okunskap, godtrogenhet och andlig 
svaghet.

Religionsbegreppets förvetenskapliga historia, 
med dess laddade kopplingar till kristen missions-
verksamhet, västerländsk kolonialism och religi-
onsmotsättningar, har fått en del forskare att vilja 
helt kassera det.10 Kanske, tänker de sig, förstår vi 
mänskligheten bättre utan ordet ”religion”? Kan-
ske döljer snarare än avslöjar ”religion” något för 
oss och kanske klarar vi oss sålunda bättre enbart 
med ord som ”kultur”, ”tradition”, ”världsbild” 
och ”meningssystem”? Diskussionen om för- och 
nackdelarna med ett religionsbegrepp pågår idag 
för fullt. Vi har inte blivit övertygade av den kritik 
som redovisats ovan. Vi tror istället att religion fak-
tiskt är ett begrepp kulturvetenskaperna inte kan 
klara sig utan. Om ordet används klokt, och fylls 
med relevant innehåll, belyser det bättre än närlig-
gande begrepp viktiga sociala, kulturella, retoriska 
och ideologiska processer. För att ett religionsbe-
grepp ska fungera behöver vi som studerar religiö-
sa fenomen just vara medvetna om ordets historia, 
dess bibetydelser och antydda innebörder i olika 
språkliga sammanhang, men vi behöver också ta 
ställning till vad vi som studerar religion tycker att 
religion bör betyda för att fungera klargörande.

För religionsforskarna och studenterna vid en se-
kulär läroanstalt handlar det alltså om att välja en 
användbar definition av religion som kan leda dem 
rätt utifrån deras kunskapsintresse. Vi kan inte an-
nat än hålla med religionshistorikern Bruce Lincoln 
när han skriver att religionsdefinitioner är ”tillfälli-
ga försök att klargöra ens egna tankar, inte att fånga 
sakernas inneboende väsen.”11

I den här boken för författarna inte fram någon 
gemensam religionsdefinition, men de delar ett 
grundläggande kunskapsintresse som kan formu-
leras på följande sätt: Hur och varför föreställer sig män-
niskor i nutid och historia något övernaturligt, och vilka 
effekter har dessa föreställningar på dem?

Religionsvetenskap som kritisk verksamhet 
Liksom andra humanistiska och samhällsveten-
skapliga vetenskapstraditioner har religionsveten-
skap, enligt vårt förmenande, ett viktigt kritiskt 
uppdrag. Kritisk är religionsvetenskapen så till vida 

att den medvetet strävar efter att förstå myter, riter 
och andra religiösa yttringar på ett annat sätt än de 
troende själva gör. Denna kritiska attityd är näppe-
ligen ett utslag av något slags illvilja, utan en kon-
sekvens av insikten att om religionsvetenskap ska 
kunna bidra med någon kunskap av fundamentalt 
intresse kan dess slutmål inte vara att enbart återge 
de troendes egna föreställningar. Arbetet med att 
lära känna och förstå dessa föreställningar, ritua-
ler och religiösa institutioner är endast det första 
steget på en religionsvetenskaplig kunskapstrappa 
– även om det ofta är ett steg som är nog så besvär-
ligt och tidsödande att ta. De högre stegen hand-
lar om att förklara religiösa yttringar med teorier 
hämtade från exempelvis psykologi, sociologi och 
historievetenskap.

När det gäller den kritiska dimensionen i religi-
onsvetenskap måste man emellertid skynda sig att 
vara tydlig. Trots att Jonathan Z. Smith i grunden 
har helt rätt när han slår fast att ”det akademiska 
studiet av religion är barn till upplysningen”,12 kan 
nämligen ett sådant påstående vara missvisande. 
Det kan vara missvisande eftersom, som antytts 
ovan, den upplysningsrationalistiska inställningen 
till religion ofta inte bara var kritisk utan även för-
dömande: religion var för upplysningsfilosoferna 
detsamma som lögn. Men att förklara religionernas 
innehåll med att det enbart handlar om osanningar 
som präster har hittat på för att slå blå dunster i 
ögonen på enkelt folk, skänker inte mycket kun-
skap. Religionsvetarens uppgift är inte att förkasta 
religiösa föreställningar och handlingar. Hon eller 
han försvarar dem inte heller. Religionsvetarens 
uppgift är att försöka förstå och förklara dem.

Trots detta finns det en uppenbar risk att den 
kritiska granskningen uppfattas som arrogant och 
okänslig. Få har uttryckt tvivlet på det kalla, distan-
serade vetenskapliga studiet bättre än antropologen 
Hans Peter Duerr:

[…] Tänk er en antropolog som i två år levat 
hos ett främmande folk, gått på jakt, grävt 
upp rotknölar, smaskat på peyote och sugit 
ur skalbaggar, ensam och förnöjd, skrat-
tat och levat, dansat och älskat tillsammans 
med sina värdar, blivit ansedd vara värdig 
att medicinmannen skulle anförtro honom 
hur man knullar med féerna i bergen, och 
sedan åker hem och skriver en strukturell-
funktionalistisk analys av tarahumanfolkets 
egendoms- och släktskapsförhållande, med 
särskild hänsyn till de marxistiska XYZ. Det 
är en skamlös exploatering av dessa män-
niskors mänsklighet, även om de gudskelov 
aldrig kommer att läsa den där smörjan.13 
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Duerr är en av de främsta representanterna för vad 
han själv kan tänka sig att kalla ”romantisk antro-
pologi” och hans verk är alltid (om man står ut med 
hans koketterande om drogintag och hans ”frejdi-
ga” sexism) empatiska, välbalanserade och insikts-
fulla. De åsikter Duerr för fram i citatet ovan är väl 
inte minst giltiga för hans eget ämne, antropologi, 
ett ämne som åtminstone traditionellt handlat om 
studiet av ”främmande folk”. Men han gör det lite 
väl lätt för sig ”En strukturell-funktionalistisk ana-
lys”, för att låna Duerrs skräckexempel, kan ofta er-
bjuda bättre kunskaper om människan och hennes 
kulturbygge än ett aldrig så välvilligt, men okritiskt 
beskrivande och inkännande förståelseperspektiv.

En tumregel i den kritiska reflektionen gör gäl-
lande att allting (nästan) kunde ha varit annorlunda. 
Den eller de som författade den bibliska berättelsen 
om människans skapelse kunde ha låtit Gud skapa 
Eva först. Homeros kunde ha avslutat Iliaden med 
att achaierna insåg att all blodsutgjutelse inte stod i 
proportion till brottet som utlöste kriget mot Troja 
och att de seglade hem. Rigvedas diktare kunde valt 
att utelämna den hierarkiserande beskrivningen av 
hur brahminerna härstammar från urmänniskans 
mun, krigarna från armarna, folket från buken och 
tjänarna från fotsulorna. 

Samtidigt som forskaren och studenten måste 
träna upp sin kritiska, kontrafaktiska blick (”Varför 
gjordes det inte annorlunda?”), måste de förklara 
varför alternativen inte förverkligades, och varför 
allt (riter, myter, kosmologier, divinationssymbolik 
och så vidare) istället blev som det blev. Den kri-
tiska dimensionen i religionsvetenskap syftar bland 
annat till att belysa de maktförhållanden som har 
funnits inbäddade i kulturen genom historien – och 
som ännu finns där. Det är inte minst genom att 
vårda den kritiska dimensionen som religionsveten-
skaplig forskning kan göra rätt för sig, inte genom 
att rakt upp och ner återge religiösa föreställningar, 
underdånigt studera ”genialiska” profeter och in-
tellektuella idoler eller enbart registrera historiska 
förändringar.

Bokens syfte och upplägg
Syftet med denna antologi är tvåfaldigt. Vi vill för 
det första ge en introduktion till olika arbetssätt 
inom religionsvetenskap. Men vi vill också presen-
tera och diskutera övergripande frågor kring per-
spektiv och förhållningssätt. Vi ställer alltså den 
grundläggande frågan om vilka olika sätt det finns 
att – praktiskt och teoretiskt – närma sig religiösa 

trossystem och praktiker inom ramen för ett veten-
skapligt studium. Religionsyttringar i historia och 
nutid utgör religionsvetenskapens material. Det 
sätt på vilket man samlar in materialet och ordnar 
det handlar om metod. Slutligen är det sätt på vil-
ket man sedan försöker förstå, förklara och sätta 
in materialet i ett större sammanhang, en fråga om 
teori och perspektiv. 

Bokens upplägg speglar vårt dubbla syfte. Den 
första delen, ”Att studera religion”, innehåller be-
skrivningar av olika sätt att samla in, värdera, sys-
tematisera och analysera material, och i vissa fall 
mer allmänna presentationer av ämnestraditioner. 
Artiklarna är upplagda på likartat sätt, med en all-
män introduktion till ett visst arbetssätt, dess möj-
ligheter och problem, och sedan ett exempel, ofta 
från artikelförfattarens eget forskningsområde. 

I den andra delen, ”Att tänka kring religion”, be-
handlar artikelförfattarna teoretiska perspektiv och 
frågeställningar, relevanta inom religionsvetenskap 
idag. Det handlar här om presentation av etable-
rade traditioner, redogörelser för teorier och mer 
allmänna kritiska reflektioner kring grundläggande 
religionsvetenskapliga frågeställningar. Denna del 
är mindre inriktad på det praktiska arbetet, och 
alltså mer på teoretisk reflektion. Även i denna del 
presenterar flera av artikelförfattarna resultat från 
sin egen forskning. 

Boken kan naturligtvis läsas i ett svep, från första 
sidan till sista sidan, men det går också utmärkt att 
ur antologin plocka de avsnitt som läsaren finner 
mest användbara. Bidragen är inte beroende av var-
andra. De bidrar dock som helhet betraktat till att 
spegla en del av den mångfald som finns beträffan-
de religionsvetenskapliga arbetssätt och modeller 
för att förstå och förklara religiösa föreställningar 
och praktiker. Bilden som ges är långt ifrån heltäck-
ande. Det är vi fullt medvetna om. Förhoppnings-
vis kan senare upplagor medföra en breddning.

Vår ambition är att denna antologi ska fungera 
som en väg in i religionsvetenskapens spännande 
värld, och dessutom att den ska visa hur ämnet är 
intellektuellt stimulerande, fascinerande och, inte 
minst, högaktuellt i dagens samhälle. 

Noter
1 Skog 2001:30.
2 För en intressant diskussion om det akademiska religi-
onsstudiet i USA, se McCutcheon 2001.
3 Högskoleverket 2002:44.
4 Högskoleverket 2002:18.
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5 www.teol.lu.se [besökt 08-08-14].
6 www.teol.uu.se[besökt 08-08-14].
7 En av de varmaste förespråkarna för en ”metodologisk 
ateism”, den berömde religionssociologen Peter Berger, 
har till exempel enligt egen utsago en personlig kristen 
tro. Denna får dock, enligt hans förmenande, inte på-
verka honom i hans religionsvetenskapliga verksamhet 
(Berger 1967:100, 179–185). För en del framstår ordet 
”ateism” i sammanhanget som mindre lyckat. Bengt 
Holmberg, nu pensionerad professor i Nya testamentets 
exegetik vid Lunds universitet, föredrar att istället tala 
om en ”agnostisk” inställning när man som forskare bör 
”läsa bibeln som om Gud inte fanns” (Holmberg 2008). 
Andemeningen är dock densamma.
8 Se Smith 1978:91, 290. 
9 Om religionsbegreppets historia, se Smith 1998 samt 
Lincoln 2003 (framförallt kapitel 4).
10 Se här Asad 1993. För nyare exempel, se artiklar i Fitz-
gerald 2007.
11 Lincoln 2003:2.
12 Smith 1982:104.
13 Duerr 1986:29, 32.
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Klassifikation

1

Klassificering är en betingelse för kunskap, 
inte detsamma som kunskap, och ny kun-
skap upplöser i sin tur klassificeringen.1

I en viss kinesisk encyklopedi kan man läsa att djur 
indelas i följande klasser:

a) sådana som tillhör kejsaren;
b) balsamerade;
c) tama;
d) diande grisar;
e) sirener;
f) fantastiska djur;
g) byrackor;
h) sådana som är inkluderade i denna klassifika-

tion;
i) galna;
j) sådana som är oräkneliga;
k) sådana som är målade med en mycket fin kamel-

hårspensel;
l) et cetera;
m) sådana som just brutit vattenytan;
n) sådana som från ett mycket långt håll ser ut som 

flugor.

Denna klassifikation är naturligtvis inte autentisk, 
utan skapad av författaren Jorge Luis Borges. Den 
är talande eftersom Borges sätter fingret på vår 
känsla för det konstgjorda och för konstiga sätt att 
dela upp verkligheten i. Det är tänkbart att klassifi-
cera verkligheten på både möjliga och omöjliga sätt. 
Drömmen för varje person som försöker klassifice-
ra verkligheten (och det försöker vi alla) är förstås 
att visa Borges och andra skeptiker att det faktiskt 
finns naturliga eller självklara klassifikationer. Utan 
att fördjupa oss i filosofiska frågor om verklighe-
tens sanna natur – och om likheter och olikheter 
mellan natur och kultur – kan man konstatera att 
det förmodligen är omöjligt att hitta ett ”naturligt”, 
så att säga självalstrande, klassifikationssystem som 
kan ligga till grund för kulturvetenskaperna, vari 
religionsvetenskap ingår. Kanske är det inte heller 
möjligt för naturvetenskaperna. 

Ta till exempel förhållandet med religiösa berät-
telser. Anta att en forskare vill inleda sin studie med 
en enkel klassificering av mänsklighetens berättar-
skatt (myter, sagor, legender och så vidare) och då 
tänker sig att det bara är att iaktta vilka berättelsety-
per som olika folk använder och sedan generalisera. 
Hon börjar hos shoshonerindianerna.2 Snart förstår 
hon deras uppdelning av muntliga prosaberättelser 
och inser att den följer huvudpersonernas väsen. 
Dessa huvudpersoner är: turturduvor, bufflar, prä-
rievargar, skogs- och bergstroll med kannibaliska 
böjelser, hästar och hästtjuvar. Denna klassificering 
förefaller emellertid direkt oanvändbar på kulturer 
som inte har kommit i kontakt med vare sig prä-
rievargar eller med skogs- och bergstroll med kan-
nibaliska böjelser. Och, än värre, hur generaliserar 
man utifrån ett sådant material? Ja, säg det.

Klassifikation som redskap
Ingen vetenskap klarar sig emellertid utan att klas-
sificera sitt material, oavsett om materialet är mine-
raler, arapapegojor eller trosföreställningar. Kanske 
bör man se på klassifikationer på samma sätt som 
man ser på definitioner: de är aldrig ”fel”. Däremot 
kan de vara ”olämpliga”. Välj till exempel bland 
följande: ”Med ’religion’ avser jag Svenska kyrkans 
trosbekännelse/livsåskådningar jag ogillar/lever-
pastejmackan jag åt till frukost”. Men huruvida en 
definition är olämplig kan endast avgöras om man 
först är på det säkra med vad man ska använda den 
till och vad som är ens verkliga problematik och 
kunskapsintresse. En definition kan alltså endast 
bedömas som olämplig eller lämplig utifrån ett 
visst intresse eller syfte. Att körsnären finner det 
olämpligt att tala om katt, tvättbjörn och bäverråtta 
och hellre kallar det civett, sjubb och nutria med-
för inte att zoologen ska upphöra med att tala om 
katt, tvättbjörn och bäverråtta. På samma sätt är det 
med klassifikationer.
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Vi är alltså på sätt och vis fria att klassificera vårt 
material i det religionsvetenskapliga fältet som vill. 
Men jag skulle föreslå att det kunskapsintresse som 
bör vara måttstocken på om våra klassifikationer 
av religioner (och av religiösa berättelser, religiösa 
handlingar, religiösa kläder et cetera) är frågan: Hur 
och varför föreställer sig människor i nutid och historia något 
övernaturligt, och vilka effekter har eller hade dessa föreställ-
ningar på dem? (jämför inledningen till denna volym) 
Dessa frågor må vara den fond varemot ”lämpligt” 
eller ”olämpligt” mäts.

Det finns emellertid ett annat krux med klassifi-
kationer: De är impregnerade av teori, ideologi och 
förutfattade meningar. Detta innebär att då man 
gör en klassifikation till sin egen får man en rad 
förklaringar på köpet. Om en forskare som vill un-
dersöka vilka som sitter i rikets fängelser anser att 
den grundläggande uppdelningen mellan rikets in-
vånare är den mellan äkta svenskar och invandrare, 
kommer hon att finna att: ”Det är invandrarna som 
fyller våra fängelser!” Om hon däremot utgår från 
ekonomiska skillnader kommer hon kan kunna 
deklarera: ”Underklassen sitter i fängelse!” Förkla-
ringarna som följer på klassifikationerna (svensk-
ar/invandrare respektive överklass/underklass) blir 
naturligtvis olika (”De passar inte in”; ”De saknar 
pengar”), liksom eventuella politiska beslut (”Släng 
ut dem”; ”Vi måste fördela rikedomen bättre”). 
Frågor om klassifikation kan alltså, när man drar 
det till sin spets, närma sig forskningsetiska frågor 
och väcker frågor om de utomvetenskapliga motiv 
och intressen som styr studiet. Inom religionsforsk-
ningen gynnades till exempel en rasistisk världsbild 
av en av de viktigaste religionsvetenskapliga klas-
sifikationerna från mitten av 1800-talet och hundra 
år framåt: uppdelningen av världens religioner i se-
mitiska religioner och ariska (indoeuropeiska) reli-
gioner.

Låt oss nu försöka ge en snabb skiss över vilka 
sorters klassifikationer som har rymts inom det re-
ligionsvetenskapliga (och det konfessionellt teolo-
giska) fältet.

Spontant och medvetet konfessionella 
I möten med människor som följer andra livsfor-
mer och traditioner uppstår förmodligen alltid 
spontant klassifikationer så som ”vår sed” och 
”deras sed”; ”våra gudar” och ”deras gudar”. Inte 
sällan blir dessa uppdelningar värdeladdade: ”väl-
görande riter” och ”ondskefulla riter” eller ”gudar” 
och ”demoner”. Det konfessionella draget (”vi 

bra”/”ni dåliga”) följer förmodligen de allmänna 
villkoren för möten mellan människor från olika 
kulturer: Om mötet är socialt, ekonomiskt och po-
litiskt konfliktfyllt kommer klassifikationen att fär-
gas av detta. Skillnaden mellan ”inte-som-vi” och 
”nästan-som-vi” är den diskursiva skillnaden mel-
lan konflikt och samarbete.

På grund av mission och andra maktladdade 
kontakter mellan olika religiösa grupper uppkom-
mer mer reflekterat konfessionella klassifikationer. 
För de olika religionernas företrädare framstår det 
som nödvändigt att närmare precisera olikheterna 
mellan de religiösa traditionerna. Olikheterna kan 
formuleras såväl rent teologiskt (till exempel ”mo-
noteister” mot ”polyteister”) som med mer socio-
logiska konnotationer (”sant troende” mot ”hed-
ningar”). Ibland är olikheten uttryckt mer subtilt 
och detaljerat (kristen ”liturgi” och hednisk ”rit”; 
kristet ”evangelium” och hednisk ”myt”; judeo-
kristen bokreligion och påhittad hedendom), ibland 
uttrycks de med grövre ammunition (”religion” 
och ”vidskepelse”; ”hjärtats tro” och ”fetischism”; 
”frälsning” och ”djävulsdyrkan”). Om man letar i 
religionsvetenskapens garderob är det inte svårt att 
finna klassifikationer som en gång i tiden (och det 
behöver förresten inte vara så värst många veckor 
sedan) lanserades som vetenskapligt objektiva, men 
som nu nästan direkt sticker i ögonen som för-
domsfulla och/eller apologetiska: ”Naturreligion” 
är inte hälften så bra som ”uppenbarelsereligion” 
och ”oändlighetsmystik” är definitivt underlägsen 
”personlighetsmystik”. ”Etisk” religion ska man ha 
och inte ”etnisk”.

Därmed lämnar vi de konfessionella klassifikatio-
nerna och går över till de vetenskapliga, de objek-
tiva eller värdeneutrala, klassifikationerna.

Språkhistoriska och fysisk-antropologiska
Under 1800-talet och det tidiga 1900-talet var det 
populärt att se språken som avgörande för män-
niskornas identitet, och följaktligen klassificerades 
religionerna efter språkhistoriska kategorier: ”in-
doeuropeisk” eller ”arisk” religion samt ”semitisk” 
religion var de viktigaste. Snarare regel än undantag 
var att dessa kategorier blandades samman med 
kategorier baserade på ras (det vill säga på fysiolo-
giska olikheter såsom hudfärg och skallform). Idag 
används dessa klassifikationer mindre gärna, inte 
för att de skulle vara direkt ovetenskapliga – det är 
de nödvändigtvis inte – utan för att många forskare 
inte tycker att de säger något intressant om religio-
nerna ifråga.
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Geografiska och kronologiska 
Ett av de enklaste, objektiva sätten att klassificera 
religion är att utgå från geografin. Klassifikationen 
kan vara enbart geografisk (”asiatiska religioner”, 
”cirkumpolära religioner”) eller kombinerad med 
annan egenskap (”orientalisk kristendom”). Enkel-
heten kan dock bedra. Så betecknar ”afrikansk re-
ligion” sällan ”religioner i Afrika i historia och nu-
tid”, utan istället ”traditionella, icke-abrahamistiska 
religioner som håller på att dö ut”. De geografiska 
klassifikationerna ställer oss också inför problem 
vad gäller förhållandet mellan ursprungsland och 
det land som religionen utövas i samt problem vad 
gäller relationen mellan det religiösa innehållet och 
den geografiska situationen. Är Transcendental 
Meditation (TM) – en modern meditationsrörelse 
som dag förmedlas i huvudsak i Europa och USA 
med naturvetenskaplig terminologi – en indisk eller 
en västerländsk religion? Är umbanda – en brasi-
liansk helbrägdainriktad ”besatthetsreligion” med 
rötter hos det västafrikanska yorubafolket – en afri-
kansk eller en latinamerikansk religion?

Det vanligt förekommande begreppet ”världs-
religionerna” har sin egen historia. Från början 
betecknade begreppet först och främst den mis-
sionerande kristendomen vars uppenbara kontrast 
var ”folkreligionen” judendom, bunden som den är 
till en enda folkgrupp. Efter Förintelsen har emel-
lertid även judendomen (och även buddhismen) 

upptagits i skaran och det är inte lätt att avgöra 
vilka kriterierna som en religion egentligen behö-
ver ha för att få vara med i världsreligionsligan. Det 
kan knappast handla om antalet anhängare, för då 
skulle judendomen bort, knappast heller förekomst 
på alla kontinenter, för då skulle buddhismen bort 
(obefintlig i Afrika och Sydamerika). Till exempel 
religionen baha‘i skulle kunna komma ifråga som 
världsreligion. Inte heller verkar den historiska 
betydelsen (vilket ofta får motivera judendomen 
som ”världsreligion”) vara det verkliga kriteriet, för 
då skulle konfucianism och zoroastrism definitivt 
komma med. Kriterierna för vad som gör en religi-
on till en världsreligion förefaller alltså godtyckliga 
(eller är snarare något slags hedersbetygelse som 
delas ut till dem som har tillräckligt många lärda 
företrädare som kan bli inbjudna till konferenser i 
”religionsdialog”).

Nästan lika (skenbart) enkla som de geografiska 
uppdelningarna av världens religioner är de krono-
logiska. Uppdelningen i ”förhistoriska”, ”antika”, 
”medeltida” och ”moderna” religioner förefal-
ler otvetydiga. Men begreppen har framförallt sin 
grund i den politiska historien, och det finns till 
exempel skäl att betona kontinuiteten mellan den 
antika romerska hedendomen och den medeltida 
romersk-katolska kyrkan. Det kan finnas skäl, för 
att ta ett annat mer eller mindre godtyckligt valt 
exempel, att placera det verkliga brottet mellan en 

Beijing Daoist Association. Foto: Kjell Tjensvoll/Flickr.
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hegemonisk, ”medeltida” kristendom och kristen-
dom under sekulariseringens herravälde under slu-
tet av 1800-talet och inte vid den moderna erans 
inbrott vilken brukar sättas antingen vid 1500-talet 
eller tidigt 1800-tal. Så snart man lämnar den eu-
ropeiska historien ser man dessutom de kronolo-
giska kriteriernas besynnerliga implikationer. Den 
”moderna hinduismen” tycks till exempel börja 
först när hinduismen anpassar sig till sig till väster-
ländska ideal och inte när det indiska samhället har 
blivit modernt.

Samhällsvetenskapliga 
Genom att låna in samhällsvetenskapliga synsätt 
har religionsvetare försökte få ordning på religio-
nerna. Uppdelningar mellan ”folklig” och ”lärd” 
religion samt mellan ”bondereligion” och ”urban 
religion” lånar av sociologin, medan ”världsfrån-
vänd” och ”livsbejakande” samt ”mystik” och 
”legalistisk” religion snarast lånar av antropologin 
och psykologin. Liksom när det gäller de klassifi-
kationer vi har talat om ovan är det inte ovanligt 
att dessa nyssnämnda är allt annat än värdeneutrala. 
Det fenomen att en övernaturlig entitet ”kommer 
in i” människan och överlämnar något slags bud-
skap kallas ”besatthet” när den förekommer bland 
dåliga ”vildar” (afrikaner), men ”transtillstånd” eller 
”shamanistisk extas” hos ”goda” vildar (indianer). 
När det sägs handla om liknande kontakter med 
den översinnliga världen i termer av ”meditation” 
eller ”försjunkenhet” eller till och med ”Gud hör 
bön” vet man att någon tycker att det handlar om 
”fin” religiositet. I allmänhet är dock de klassifika-
tioner som inspirerats av samhällsvetenskaperna 
mycket användbara.

Religionshistoriskt komparativa 
Genom jämförelser av världens religioner har re-
ligionshistoriker försökt isolera bärande och skilj-
ande egenskaper i världens religioner. Ofta har det 
handlat om egenskaper i religionernas idéinnehåll, 
föreställningsvärldar eller teologier. ”Kosmiska” 
och ”historiska” religioner; ”kampreligioner” och 
”kärleksreligioner”; ”dionysiska” och ”apolliniska”; 
”utopiska” och ”lokalt förankrade” religioner är 
några exempel. Det vetenskapliga värdet av dessa 
klassifikationer är skiftande. Några tycks vid när-
mare betraktande tämligen ointressanta. Det gäller 
till exempel den uppdelning som under 1900-talet 
blev mycket upphaussad av efterkrigstidens mest 
uppburne religionshistoriker, Mircea Eliade. Han 

argumenterade att den mest grundläggande skill-
naden mellan världens religioner var den mellan 
de (”kosmiska”) religioner vars religiösa berättelser 
legitimerade religionens ritualer genom att åberopa 
tidlösa händelser (Den gode guden slog ihjäl ka-
osdraken) och de (”historiska”) vars religiösa be-
rättelser legitimerade religionens ritualer genom att 
åberopa historiska händelser (Gud hjälper Moses 
fly ur Egypten). För Eliade innebar denna skill-
nad skillnaden mellan en sant religiöst förankrad 
världsbild och etik och en religion som riskerade 
att förfalla genom att alla religiösa värden och fö-
reställningar hade sin grund i ett faktiskt historiskt 
sammanhang. De ”historiska” religionerna bar en-
ligt Eliade skulden till dagens sekularisering (med 
dess, åter enligt Eliade, värdeförlust och dekadens). 
Ett perspektiv som mindre bryr sig berättelsernas 
(myternas) innehåll och mer fokuserar på hur de 
faktiskt användas under högtider, och som mer 
därtill mer intresserar sig för deras sociala funktio-
ner och religionernas roll i samhället i stort, kom-
mer förmodligen att kunna konstatera att skillna-
den mellan ”kosmisk” och ”historisk” religion är av 
underordnad vikt. Hur som helst, använda kritiskt 
kan den jämförande religionshistoriens begrepp 
vara nyttiga.

Självbetecknande 
Det vanligaste sätt att klassificera religioner idag 
inom religionsvetenskapen är förmodligen med 
hjälp av självbeteckningar – så gott som alla intro-
duktioner i religionsvetenskap är uppdelade efter 
självbeteckningar. Med ”självbeteckningar” menar 
jag beteckningar som företrädare för religionerna, 
de religiösa experterna, använder: ”kristna”, ”mus-
limer”, ”judar”, ”manikéer”, ”gnostiker” och så 
vidare. Det är viktigt att notera att dessa beteck-
ningar i många fall främst används av den lärda eli-
ten – många indier på landsbygden har till exempel 
inte en aning om att de är ”hinduer” – även om de 
med tiden, eller snarare med ett utbyggt skolväsen, 
kommer att inkorporeras av gemene man.

De olika beteckningarna inom respektive tradi-
tion har sina egna historier. Somliga har skapats 
av gruppen själv (”muslimer”, ”baha‘i”), andra har 
ursprungligen lagts på dem av motståndare (”par-
ser”, ”hinduer”, ”new age-are”). Dessa skillnader 
medför att vissa beteckningar är mer användbara 
än andra, vilka i vissa sammanhang kan vara pro-
blematiska och kontroversiella. Vad gör man till 
exempel när människor har olika uppfattningar? 
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När en majoritet av alla sunnitiska muslimer (åt-
minstone en majoritet av alla lärda sunniter) ser 
ahmadiyyaanhängarna som kättare, medan ahma-
diyyaanhängarna själva ser sig som goda muslimer. 
Är mormonerna kristna? Mycket av deras föreställ-
ningar kan härledas till andra religiösa traditioner. 
Och varför, kan man fråga sig, bryr vi oss om ovä-
sentligheter som huruvida personer talar om Jesus 
eller om Rama – de religiösa känslorna och före-
ställningarna (och kanske till och med en hel del av 
riterna) bakom de skilda bokstavskombinationerna 
(Jesus respektive Rama) är kanske mycket lika? Är 
det inte i själva verket troligt att en kristen affärs-
man i New York har mer gemensamt med en ju-
disk affärsman i London än med en kristen bonde 
under medeltiden? Har deras respektive religiositet 
något annat gemensamt än en fonetisk kombina-
tion (J-e-s-u-s)?

Slutord
Avslutningsvis kan det vara värt att påminna om 
sådana begrepp och klasser som religionsveten-
skapen en gång i tiden lyft fram som det senaste, 
men som idag anses obsoleta. Begrepp såsom ”ani-
mism”, ”totemism”, ”fetischism” och ibland även 
”magi” figurerar inte sällan fortfarande i dagspres-
sen och i populärvetenskapliga sammanhang, men 
har kasserats av det religionsvetenskapliga etablis-
semanget. Skälen är antingen att de anses oväsent-
liga eller missvisande eller att de till och med av-
färdas såsom ovetenskapliga. Etiska överväganden, 
forskningspolitiska ställningstaganden, ideologiska 
preferenser eller ren opportunism spelar inte hel-
ler sällan in när det gäller vilken klassifikation som 
anses vara à la mode. 

Noter
1 Horkheimer & Adorno 1981:252.
2 Se Hultkrantz 1984:158.
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Historia och historieskrivning

2

Det gamla talesättet om att segraren alltid skri-
ver historian är förvisso sant om man utgår från 
krönikor, annaler och äreminnen. I sådana texter 
framträder kungarnas och krigens historia och det 
är en uppenbar obalans i fråga om vems historia 
som skrivs. Det finns också skäl att reflektera över 
vilka skeenden och händelser som anses vara ut-
märkande för en viss epok och hur olika perioder 
benämns. Vi kan jämföra vad som underförstås i 
beteckningar (i bestämd form singular!) som renäs-
sansen och upplysningen med beteckningar som 
stenålder och medeltid. Religionernas historia är i 
allra högsta grad en del av detta spel som bestäm-
mer vad som är viktigt och betydelselöst, sant och 
falskt, eftersträvansvärt och förkastligt.

Men en historiker bör också söka efter andra ut-
tryckssätt (genrer) och former för att komma åt 
historiens minnen, andra än de officiellt formule-
rade. Därför är historien aldrig färdigskriven och 
det är därför det är svårt – men viktigt – att kunna 
skilja mellan historia och historieskrivning.

Människor har i alla tider och samhällen reflek-
terat över sin plats i historien. Genom berättelser, 
myter, legender och annaler har man berättat om 
vem man är, varifrån man kommer och vilka ens 
bestämmelser i framtiden tros vara. På så vis de-
finieras en innanförgrupp och en utanförgrupp. 
En inte oväsentlig del av sådana berättelser brukar 
handla om den egna gruppens förhållande till hö-
gre makter, gudar och anfäder. I sådana fall talar 
man om emisk eller etnisk eller lokal historieskriv-
ning. Bibelns Gamla testamente, till exempel, berät-
tar om förhållandet mellan Jahves utvalda folk och 
månggudadyrkarna runt omkring dem. Profeten 
Jesaja (44:9) höjer varningens ord och hänvisar till 
Herren, er förlossare, Israels Helige: 

Avgudamakarna är ingenting, deras älskade 
bilder ger ingen hjälp. Deras vittnen varken 
ser eller förstår och får stå där med skam. 

Det indiska eposet Ramayana framställer strider 
och ädla krigare i kamp om det rättmätiga herradö-
met. Idag används dessa berättelser och äventyr av 
extrema hindunationalister för att positionera sig 
mot Indiens muslimer.

Historien framställd i bestämd form singular vi-
sar hur en grupp föreställer sig det förgångna, vilka 
händelser man väljer att minnas och hur de gestal-
tas i ritualer för att tydliggöra sambandet mellan då 
och nu.1 Det är inte bara segrar och goda tider som 
spelar roll för att skapa identitet. Jan Hjärpe talar 
om ”det utvalda traumat” runt vilket både berättel-
ser och ritualer kan spinnas.2 Lidanden och kamp i 
underläge i det förgångna utgör många gånger re-
toriskt bränsle för att mana till uthållighet idag. 

Historia och identitet hänger nära samman. Män-
niskors identiteter bekräftas av den historia eller de 
historier de relaterar sig till. Att vara same, pingst-
vän, läkare och mamma är identiteter en enskild 
person kan röra sig mellan många gånger under en 
dag. Dessa identiteter motsäger inte varandra, men 
de kan mycket väl konkurrera om en människas 
tid och uppmärksamhet. Precis som en individ har 
många identiteter så har hon också många relevanta 
historier. Några absoluta gränser är omöjliga att dra 
om man accepterar tanken på att all historieskriv-
ning är formulerad ur en bestämd position. Men 
likväl är det analytiskt värdefullt att i görligaste mån 
försöka separera historieskrivning med akademiska 
utgångspunkter från en emisk historieförståelse 
(som inte behöver vara skriven eller nedtecknad) 
med teologiska eller andra legitimerande anspråk.

Historieskrivning och religion
Religionernas historieskrivning är alltid ideologiska 
berättelser som tydligt tar parti. Det betyder inte 
att detta material skulle vara ointressant. Tvärtom. 
Texterna kan då läsas som symptom för de förhål-
landen då de tillkom och syftena bakom dem. Vem 
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vill skriva historia och varför? Vem är mottagaren 
för framställningen? Vilka retoriska grepp är an-
vända – och vad säger det om förhållandet mellan 
sändare och mottagare? Genom att ställa sådana 
frågor får vi perspektiv på både historien och his-
torieskrivningen. Den som vill vara historiker och 
använda dessa berättelser måste alltid använda an-
nat källmaterial för att komma åt de sammanhang 
som tydliggör vem som berättar och varför.

Exemplet nedan kommer från en man som helt 
klart såg sig själv som historieskrivare och inte som 
någon missionär eller uttydare av religiösa trossat-
ser. Ändå har de verk han skrev blivit flitigt använda 
som religionshistoriska källor.

Exemplet Snorre Sturlasson
Snorre Sturlasson föddes in i de högsta kretsarna 
av det isländska samhället någon gång kring år 
1170. Stora delar av den fornisländska litteraturen 
är anonymt författad, men med Snorre har vi en 
med medeltida mått tydlig historisk person med 
öppet formulerade syften och ideal. Han produce-
rade verk om myter, poesi och historieberättelser 
(kungasagor). Mytologi och historieskrivning är 
inte alltid lätta att skilja åt, varken hos Snorre el-
ler i annat religionshistoriskt material. Om myten 
per definition rör sig i urtider bortom historien och 
bland sina huvudaktörer har aktörer som gudar, 
andar och andra transcendentala icke mänskliga vä-
sen, så glider dess framställning oftast in i historien 
och människornas värld. Att myt och historieskriv-
ning många gånger har ett gemensamt drag i den 
episka framställningen gör inte saken lättare.

Snorre gör inte sin systematiska översikt av den 
gamla mytologin för att han vill övertyga sina läsare 
att omvända sig till hedendomen. Hans Edda är ing-
en katekes. Den omedelbara publiken är väldefinie-
rad för Snorres ambition var att skriva en handbok 
för skalder. För att de även fortsättningsvis skulle 
kunna dikta på gammaldags vis med komplicerade 
bilder behövde de kunskaper i den gamla mytolo-
gin. Snorre visar hur man konstruerar metaforer, så 
kallade kenningar, genom att sätta samman två sub-
stantiv. Många gånger är de mytologiskt anknutna. 
Ett exempel är kenningen ”galglastens kittelbrygd” 
som står för poesi eller skaldekonst. Kombinatio-
nen av de sammanlagt fyra substantiven rymmer 
två långa mytologiska berättelser: dels myten om 
hur Oden hänger sig i världsträdet Yggdrasil i nio 
dagar och nio nätter för att erövra kunskap från 
det hinsides och dels myten om hur Oden erövrar 

skaldemjödet från Mimer och med list för den åtrå-
värda drycken från jättarnas värld till människornas 
värld. Men i metaforen ligger också förklaringen till 
varför vissa människor som skalder och trolldoms-
kunniga hade ordets makt till sin tjänst. Gudarnas 
och människornas världar skrivs ihop i en lång kro-
nologi där händelser och egenskaper delas. I det till 
synes enkla bildspråket ligger inte bara långa berät-
telser inbäddade utan också en hel kosmologi som 
inte bara berättar om människornas förhållande till 
gudarna utan också om inbördes mänskliga förhål-
landen.

Det har påpekats många gånger att den nordiska 
mytologin enligt Snorre kretsar kring asahövdingen 
Oden, hans krigare och hans hall. Dessa berättelser 
kanske inte alls var lika viktiga för den jordbrukan-
de befolkningen för vilka sådd och skörd i årscykeln 
var betydligt mer relevanta. Om sådana berättelser 
och riter ger andra källor antydningar. 

Hur kan det komma sig att det var accepterat för 
Snorre att dikta om de hedniska gudarna utan att 
misstänkas vilja propagera för en återgång till den 
gamla religionen? Med sitt kulturhistoriska projekt 
vill Snorre framhäva att nordborna (och då i syn-
nerhet islänningarna) hade en forn mytologi som 
väl kunde mäta sig med de klassiska grekiska och 
romerska. Snorre behövde den gamla mytologin 
för att framhäva islänningarnas egenart samtidigt 
som han vill jämställa den nordiska mytologin med 
den klassiska antika. En noggrann läsning av ”Pro-
logen” till Edda ger nycklar till förutsättningarna 
för Snorre som historieskrivare och visar hur nära 
myten ligger historieskrivningen.

Enligt Snorre är den gamla religionen ett uttryck 
för urtidens oförstånd. Han framställer de nordiska 
gudarna som framstående män i forna tider som 
människor börjat dyrka som gudar, så kallad euhe-

Norse Gods. Foto: Andrew Becraft/Flickr
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merism. Det är ett av många exempel på hur nära 
Snorre ligger ett klassiskt kontinentalt bildningsi-
deal. Eftersom Snorre ser ett tydligt användnings-
område för sin Edda bland framtida skalder är han 
metodisk och strukturerad. Detta gör Eddan till en 
lättläst text; den är narrativ och kronologisk. Men 
den är inte en etnografisk uppteckning av myterna 
som de en gång lät när de framfördes. Då ger ken-
ningarna och skaldediktningen oss sentida läsare en 
tydligare vink om hur myterna kan ha låtit när de 
framfördes muntligen. Desto intressantare blir det 
då att studera nutida nyhedningar som läser Snorre 
som en samling trossatser och sagatexterna som en 
vägledning för ritualer. Därmed har vi tre nivåer av 
förhållningssätt till den nordiska religionen. Vi kan 
studera den förkristna religionen som den en gång 
praktiserades men inte efterlämnade några texter; 
vi kan studera den kristna medeltiden (1100–1200-
talen) på Island som det som en kulturhistorisk 
gärning att sammanställa och bevara den forna 
diktningen, men inte fann något religiöst värde i 
den; och vi kan studera de nutida nyhedningarna 
som vill återuppväcka vad de menar vara den ge-
nuina nordiska religionen.

Slutord
En akademisk analys inbegriper alltid någon form 
av källkritik – oavsett vilken typ av dokument som 
används och oavsett vilka frågor som ställs: antika 
texter i vetenskapliga editioner, arkivmaterial el-
ler egna intervjuer och observationer. Ett material 
som ska användas för att dokumentera vad männis-
kor i förfluten tid har gjort och tänkt måste placeras 
i en social, politisk och kulturell kontext för att ett 
rimligt tillkomstsammanhang ska kunna etableras. 
Härigenom bör frågor som från vem, för vem, hur 
och varför kunna besvaras. Till dessa yttre faktorer 
hör också den historia som själva dokumentet haft: 
Vem har bevarat, var och varför? När analysen så 
vänder blicken mot själva dokumentet är det över-
gripande perspektivet att se den enskilda texten 
som en sammanhängande helhet. Representerar 
den en genre med bestämda regler? Ger texten, i 
uppbyggnad med inledning och avslutning, några 
indikationer på syften eller programförklaringar? 
Hur är texten formulerad för att vara övertygande? 
Vilka argument, bildspråk och liknelser används?

Det gäller att navigera mellan extrempositioner-
na: Å ena sidan finns det de som menar att historien 
går att fastställa precis som den var (wie es eigentlich 

gewesen), å andra sidan hävdar andra motsatsen – att 
alla bilder av det förflutna är relativa och subjek-
tiva. Det förblir en dubbel akademisk uppgift att 
kunna redogöra för rimliga händelseförlopp och 
samtidigt kunna analysera hur berättelser om det 
förflutna konstrueras och brukas av olika grupper. 
Båda aspekterna är viktiga när vi vill förklara vad 
som har hänt och hur skiftande förståelser av his-
toriska händelser genererar berättelser om det för-
flutna som i sin tur driver fram nya skeenden.

Noter
1 Connerton 1989.
2 Hjärpe 2000.
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Idéhistoria

3

De religiösa idéernas historia kan skrivas ur många 
perspektiv. Idéhistorien tycks heller inte definieras 
av någon speciell teoribildning eller någon särskild 
metod, utan av sitt ämnesfokus. Snarare än att be-
skriva och analysera exempelvis ritualer eller reli-
giösa föremål är det texter – skrivna och muntliga 
– som undersöks för deras idéinnehåll. Efterledet 
”historia” antyder dessutom att ett vaket öga för 
både kontinuitet och förändring och en känslighet 
för den historiska kontexten är viktiga. Därutöver 
kan analysen lyfta fram de mest skiftande sidor hos 
idéinnehållet i de religiösa texterna. Ett exempel på 
en idéhistorisk analys blir oundvikligen ett exempel 
på den analytiska riktning man själv anser mest in-
tressant. 

Själva det empiriska materialet i den fallstudie jag 
har valt kan tyckas nog så perifert: Det handlar om 
de mer eller mindre fantasifulla föreställningar se-
nare generationer har haft om en obskyr religiös 
grupp i det gamla Palestina. Materialet är heller inte 
valt för dess egen skull. Det jag vill illustrera är ett 
par egenskaper som man ofta finner hos en idétra-
dition. 

Själva ordet ”tradition” förknippas för det första 
med vördnadsvärd ålder och med stabilitet. Na-
tionalencyklopedin definierar till exempel begreppet 
som ”det mångdimensionella sociala arv som över-
lämnas från släkte till släkte”. Men som vi kommer 
att se kan tradition lika gärna vara en kedja av grad-
visa förändringar: det varje generation upplever 
som evigt och oföränderligt visar sig i själva verket 
vara en nyskapelse. För det andra sker förändring-
arna sällan slumpmässigt. Idéer förmedlas av vissa 
individer, de som har de resurser och det nätverk 
som krävs för att påverka andra människor. När de 
omformulerar idétraditionen sker det ibland på ett 
sätt som enbart verkar bero på den enskilda för-
fattarens kreativa fantasi, men ofta kan man se ett 
bestämt syfte bakom innovationerna. Det förflutna 

omformas mer eller mindre subtilt så att det ser ut 
att ge legitimitet åt nuet. En idéhistorisk ansats bör 
enligt min mening ta fasta på dessa mer eller min-
dre ideologiskt färgade skäl, och diskutera idétradi-
tionernas socialt och politiskt situerade sidor. Det 
gäller inte minst just religionernas idéhistoria: Vem 
vinner på att presentera det historiskt tillfälliga som 
ett evigt och oföränderligt värde? 

De historiska esséerna
Det fall vi ska fördjupa oss i under de närmaste si-
dorna handlar om en asketisk religiös sammanslut-
ning vid vår tideräknings början. Esséerna var en 
grupp judar med ett särskiljande levnadssätt som 
fram till nittonhundratalets mitt bara var känd från 
ett fåtal beskrivningar i grekiska och latinska texter. 
Den grekisk-judiske filosofen Filon från Alexan-
dria (ca 25 f.Kr.–ca 40 e.Kr.) beskriver dem i sina 
skrifter Hypothetica (11.1–18) och Varje god man är 
fri (12.75–13.91). Den judisk-romerske historikern 
Josefus (ca 37–ca 100 e.Kr.) berättar utförligt om 
dem i flera av sina böcker. Den mest detaljerade re-
dogörelsen för esséerna finner man i Om det judiska 
kriget (2.119–161). Dessutom förtäljer han mera 
kortfattat om dem i Judiska fornminnen (18.18–22). 
Den romerske författaren Plinius den äldre (f. 23 
eller 24, d. 79 e.Kr. ) nämner dem kort i sin omfat-
tande encyklopedi Naturalis historia (5.73). 

Den information man kan sammanställa ur 
främst Filon och Josefus är att esséerna var ett slags 
religiös orden sammansatt av enbart män. De var 
indelade i olika klasser eller rang och organiserade 
sig strikt hierarkiskt med ett obetingat krav på lyd-
nad mot ledarna. De beskrivs som en tätt samman-
knuten grupp som levde ett spartanskt liv, reglerat 
i detalj av den mosaiska lagen. Nya medlemmar 
initierades i orden och fick som tecken på sitt med-
lemskap tre ting: en yxa, ett höftskynke och en vit 
klädedräkt. Efter en längre prövotid svor initianden 
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en ed som gick ut på att vara gudfruktig och rättvis, 
att leda ett moraliskt rättfärdigt liv och att hålla de 
essenska lärorna hemliga för utomstående. Dessa 
fåtaliga uppgifter om esséerna kom att väcka efter-
världens nyfikenhet och undran. Litteraturen, både 
den seriösa och den mera spekulativa, har varit om-
fattande kring denna grupp. När man upptäckte 
dödahavsrullarna i Qumran år 1947 uppnådde man 
i forskarkretsar snart en närmast total konsensus 
om att den grupp som skrivit ner och gömt undan 
dessa dokument varit identisk med Filons och Jo-
sefus esséer. Denna enighet har sedan några år rub-
bats igen. Sedan Gabriele Boccaccini 1998 publice-
rade sin kritiska studie Beyond the Essene hypothesis har 
åsikterna om gruppens identitet åter gått vitt isär. 

De imaginära esséerna
Så långt i mycket korta drag vad vi tycker oss veta 
om de historiska esséerna. Här ska vi dock inte be-
kymra oss om de akademiska spekulationerna, som 
beskrivits i minutiös detalj i en studie av Siegfried 
Wagner (1960), utan om de betydligt mera vidlyf-
tiga funderingar som funnits hos olika religiöst mo-
tiverade författare. För om akademikerna generellt 
sett försökt komma fram till det klassiska historiska 
idealet ”wie es eigentlich gewesen ist” (vad som egentli-
gen skett), har skribenter sprungna ur mera ideolo-
giskt drivna miljöer i snart två tusen år rekonstru-
erat de esséer som bäst passat deras egna syften. 

Kristet bruk av esséerna
Historien om dessa imaginära esséer börjar hos ”kyr-
kohistoriens fader”, biskop Eusebios av Caesarea 
(ca 260– ca 339). I sin kyrkohistoria (bok II, kapitel 
17), sammanfattar han Filons kommentarer om en 
annan religiös grupp, de så kallade therapeutae eller 
terapeuter som levde i trakten kring Alexandria. 
Eusebios slås av likheterna mellan dessa terapeuter 
och hans samtids asketiska kristna, och menar att de 
egyptiska ordensbröderna förebådade senare tiders 
munkväsende. Det visar sig dock att Eusebios var 
en slarvig läsare. Genom att blanda ihop det Filon 
har att säga om terapeuterna och esséerna lägger 
Eusebios grunden för en omfattande mytbildning 
om de senare. Munkordnar som tyckte sig behöva 
en lång och ärevördig historia för att argumentera 
för sitt existensberättigande kunde nämligen peka 
på lämpliga skriftställen hos Eusebios. I synnerhet 
karmeliterna, en orden som grundades i Palestina 
på 1200-talet, skapade en omfattande ursprungssä-
gen som projicerade deras historia mycket längre 
tillbaka i tiden. Karmeliternas ideologer förklarade 
att deras orden hade rätt till sitt territorium i det 
Heliga Landet eftersom de härstammade från es-
séerna, som i sin tur förde vidare ett arv som gick 
tillbaka ända till profeten Elias tid. Förresten, me-
nade man, hade även självaste Jesus varit medlem 
av brödraskapet. Senare, under reformationen, 

Qumran Cave 1. Foto: Randall Niles/Flickr.
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drog också andra klosterordnar nytta av esséersäg-
nen. Medan protestanterna var skeptiska till klos-
terväsendet pekade man från den katolska sidan på 
denna föregivna historiska bakgrund som ett skäl 
till varför asketiska ordnar var legitima. 

Upplysningen
Föreställningen att Jesus hade varit medlem av es-
séerna ser ut att vara en senmedeltida sägen. Varje 
generation har dock tolkat denna idé på nytt. Ett 
riktigt uppsving fick denna uppfattning i och med 
upplysningen. En central roll härvidlag spelade Jo-
hann Georg Wachter’s (1673–1757) skrift De prim-
ordiis Christianiae religionis, (Om den kristna religio-
nens ursprung) skriven 1703 och reviderad 1717. 
Här beskrivs esséerna som en viktig förmedlande 
länk i en uråldrig tradition av ”naturlig teologi”, 
en deistisk religion genomsyrad av moral och för-
nuftstro som hade sitt ursprung hos de gamla egyp-
tierna och som bland annat omfattade den judiska 
ockultismen, kabbalan. Karakteristiskt för upplys-
ningsförfattaren Wachter är att kristendomen pre-
senteras som kulmen på en lång historisk process, 
inte som en unik uppenbarelse. Wachters text gavs 
aldrig ut i tryck, men cirkulerade i manuskriptform 
vida omkring i fritänkande kretsar. Element ur De 
primordiis Christianiae religionis togs upp av andra 
författare, och föreställningen om esséerna som 
ett slags förnuftsdyrkande urkristna och Jesus som 
en av deras ledande medlemmar dyker för första 
gången upp i tryckt form i Humphrey Prideaux The 
Old and New Testament connected in the history of  the 
Jews and neighbouring nations (1716–18). Snart därefter 
har esséerhypotesen blivit ett vanligt grepp i den 
kristendomskritiska upplysningslitteraturen. Det är 
mot denna bakgrund man får förstå sägenmotivets 
stora popularitet i frimurarkretsar från och med 
1730-talet. 

Ett anonymt publicerat traktat, A defense of  Ma-
sonry från 1730 eller 1731, ser ut att vara den för-
sta frimurarskriften där esséerna förekommer. Här 
beskrivs de i termer som får dem att framstå som 
profetiska förebud om det frimureri som långt se-
nare skulle uppstå. Genom att koppla ihop dessa 
båda ordnar kunde frimurarna sola sig i glansen 
av den judiska gruppens höga moral, som de an-
tika skrifterna ofta lyft fram. Själva traktaten fick 
förmodligen föga påverkan, men bara några år se-
nare återgavs dess innehåll i den andra upplagan 
från 1738 av en i frimurarkretsar mycket känd bok, 
The constitutions of  the Freemasons, containing the history, 

charges, regulations, etc., of  that most ancient and right 
worshipful fraternity av James Anderson, av begripliga 
skäl oftare refererad till som Anderson’s constitutions.1

Medan tidiga frimurartexter nöjer sig med att 
lyfta fram de suggestiva parallellerna radikalise-
ras sägnen i olika slutna ordnar som uppstår i det 
egentliga tregradiga frimureriets kölvatten. En rad 
sammanslutningar förklarar att de själva är den se-
naste länken i en obruten kedja som går tillbaka till 
esséerna. Först med detta uttalande är återigen ett 
manuskript, skrivet omkring 1750 av en medlem i 
en ockult-frimurerisk orden, Ordre Sublime des Che-
valiers Elus. Den franske ockultisten Jean-Baptiste 
Willermoz refererar till samma pseudohistoriska 
argument i en skrift från 1778 med det imposanta 
namnet Instruction pour la réception des Frères Ecuyers 
novices de l’Ordre bienfaisant de Chevaliers Maçons de la 
Cité Sainte. Därefter kommer referenserna till sä-
genkomplexet att dyka upp som en självklar san-
ning i otaliga böcker och pamfletter. 

För att sammanfatta: Vid sjuttonhundratalets slut 
hade en rad sägenmotiv uppstått, som på ett se-
lektivt sätt hänvisade till de uppgifter om esséerna 
som finns att tillgå hos de klassiska författarna. I 
frimureriets litteratur hittar man föreställningen att 
esséerna utgjorde ett moraliskt högtstående brö-
draskap med hemliga initiationsriter och en upp-
sättning symboler som skiljer de initierade från de 
oinvigda. Wachters bok tillhandahöll uppfattningen 
att esséerna varit ett slags förtida rationalister. Det 
är också via honom tanken förmedlas att Jesus va-
rit en av denna ordens högsta invigda. Frimuraren 
Karl Bahrdt (1741–1792) är först med att kombine-
ra dessa olika element i en enda, sammanhängande 
berättelse. År 1782 gav han ut Briefe ueber die Bibel im 
Volkston, en religiös roman i vilken Jesus och flera 
andra centralgestalter i Nya Testamentet presente-
ras som medlemmar i denna orden. Esséernas reli-
gion presenteras som en form av upplysningshuma-
nism, och både Jesu liv och hans gärning uppfattas 
i tydligt rationalistiska termer. Enligt Bahrdt spred 
esséerna sin förnuftsreligion till de andligt mindre 
upplysta massorna genom att iscensätta falska mi-
rakel. Jesus överlevde korsfästelsen och återfick 
med tiden hälsan tack vare den goda vård han fick 
av Josef  av Arimatea och Nikodemus, som liksom 
Jesus själv var esséer. Jesus drog sig dock tillbaka 
från det offentliga livet och dog i hög ålder. Denna 
redan så ingående redogörelse fylldes på med ännu 
flera detaljer av författaren Karl Heinrich Venturini 
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(1768–1849) som skrev en roman i fyra band på 
detta tema, Natuerliche Geschichte des grossen Propheten 
von Nazareth (1800–1802). 

Huvuddragen i sägnen sammanfattades nästan 
ett halvsekel senare i en mycket spridd anonymt 
utgiven text, Wichtige historische Enthüllungen über die 
wirkliche Todesart Jesu (1849), också känd som Essäer-
brief. Författaren, visade det sig senare, var en läkare 
från Braunschweig, en Philipp Friedrich Hermann 
Klencke (1813–1881). Esséerbrevet består i stort sett 
av utdrag ur Venturinis roman, men Klenckes tun-
na volym utgör sig för att vara en översättning från 
latin av en tidigare okänd essensk text. Esséerbrevet 
väckte bitter polemik. Författaren försvarade bo-
kens äkthet, och på så vis fick texten en betydande 
ryktbarhet. Den har sedan den först utkom tryckts 
om ett otal gånger, översatts till flera språk och har 
inspirerat till en rad pastischer med likartat inne-
håll. 

1800-talet
Artonhundratalets alternativreligiösa kretsar hade 
påverkats djupt av upptäckten av Österlandet. Från 
århundradets början och framåt gjordes försök att 
förklara de likheter man tyckte sig skönja mellan 
religioner i Öst och Väst. En särskilt vanlig före-
ställning var att det fanns historiska länkar mellan 
Jesu läror och de buddhistiska. Denna tanke kom-
binerades med esséermotivet av en av den tidens 
mest inflytelserika men idag närmast bortglömda 
amatörforskare, engelsmannen Godfrey Higgins 
(1772–1833). Higgins livsverk, boken Anacalypsis 
(1833–1836), presenterar ett omfattande pano-
rama över människans historiska och andliga ut-
veckling. Världens då kända religioner placeras i ett 
övergripande schema som mer eller mindre trogna 
återspeglingar av en för hela människosläktet ge-
mensam urvisdom. I detta historiska schema har 
även esséerna en given plats. Liksom i tidigare för-
fattares verk fungerar de som förmedlare av andra 
folks traditioner, Jesus fortsätter att vara en mänsk-
lig, rationalistisk morallärare och en framstående 
medlem av esséernas orden. Men Higgins inför en 
viktig innovation. I Anacalypsis får man veta att de-
ras hemliga läror i själva verket hade lånats från In-
dien. De essenska skrifterna, menar Higgins, måste 
ha varit identiska med Indiens vedalitteratur. Tack 
vare esséerna kunde kärnan i den vediska kulturen 
föras vidare till både karmelitermunkar och fri-
murare. Higgins fantasifulla historieskrivning blev 

stilbildande för en hel genre av artonhundratalslit-
teratur skriven av religiöst fritänkande amatörhis-
toriker. Typiska titlar är Ernest de Bunsens The An-
gel-Messiah of  Buddhists, Essenes and Christians (1880) 
och Arthur Lillies Buddhism in Christendom or Jesus, 
the Essene (1887). 

Av alla dem som – ofta utan att citera honom – 
förde vidare Higgins uppfattning att esséerna var 
den felande länken mellan buddhisterna och de ur-
kristna är Helena Blavatsky värd att särskilt lyftas 
fram. Blavatskys roll som skapare av den moderna 
tidsålderns kanske mest inflytelserika nya religiösa 
rörelse, teosofin, ger henne en särställning i min 
framställning: Snart sagt alla författare i ämnet som 
kommer efter henne är tydligt beroende av hennes 
version av händelseförloppet. Esséerna spelar för-
visso bara en biroll hos Blavatsky, men referenser 
till det hemliga brödraskapet och dess främste in-
vigde, Jesus, finns i hennes magnum opus The secret 
doctrine (1963 [1888]). Bland annat får man veta att 
de lärde ut reinkarnationsläran.2 Senare teosofiska 
skrifter förklarar att Jesus också gjorde det. Från 
The secret doctrine går en direkt röd tråd vidare till 
en hel uppsättning ockultistiska och alternativa 
rörelser under det sena artonhundratalet och hela 
nittonhundratalet. Mina exempel i det som följer 
är bara ett litet axplock ur en uppsjö referenser till 
esséerna i denna föga utforskade litteratur.3 Blavat-
skys kanske viktigaste förändring av sägnen åter-
kommer också hos näst intill alla dessa ockultister. 
Tidigare författare poängterar att esséerna invigde 
sina lärjungar i en kunskap som var mera rationell 
än de stora massornas vidskepliga religion. Blavat-
skys, liksom hennes många efterföljares, uppfatt-
ning är den rakt motsatta. De som initierats i det 
hemliga brödraskapet fick inblickar i en vida mera 
mystisk och esoterisk vishet än det som var gemene 
man förunnat. 

Efter Blavatskys död kom nästa generations teo-
sofer att fylla i fler detaljer i berättelsen. Ledarparet 
Annie Besant och Charles Leadbeater förklarade i 
boken Esoteric Christianity (1902) att Jesus efter att 
ha fått sin ockulta grundutbildning fortsatte sin 
andliga utveckling i Egypten, där han mottog ännu 
högre grader av mystisk invigning. 

Rudolf  Steiner (1861–1925), som vid nittonhund-
ratalets början var ledare för den tyska sektionen 
av teosofiska samfundet, intresserade sig särskilt 
starkt för Kristi roll som ockult frälsningsgestalt. 
År 1913 bröt han sig ur teosofin och bildade en 
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mera kristet präglad esoterism, antroposofin. Inte 
oväntat ägnar Steiner åtskilliga sidor åt att beskriva 
sidor av Jesu biografi som Bibelns kanoniska tex-
ter inte nämner. Jesu karriär hos esséerna utforskas 
särskilt i två böcker, Das Matthäus-Evangelium (1910) 
och Aus der Akasha-Forschung. Das fünfte Evangelium 
(1913). Enligt Steiner var esséerna ett brödraskap 
av invigda som helgat sina liv åt en komplicerad 
process av andlig utveckling och klärvoajant skå-
dande. Även Steiner menar att det fanns kopplingar 
mellan den tidiga kristendomen och buddhismen, 
men förklarar att detta samband beror på att olika 
andliga varelser styrt religionernas utveckling, och 
inte på någon historisk förbindelse i vanlig mening. 
Jesus ska enligt den antroposofiska historieskriv-
ningen ha trätt in i den essenska gemenskapen där-
för att där fanns själsfränder som besatt liknande 
klärvoajanta förmågor som han själv. Några esséer 
som bodde i Nasaret blev nämligen varse de färdig-
heter den unge Jesus besatt, och bjöd in honom i 
sin orden utan den sedvanliga prövotiden. Jesus ska 
ha förblivit medlem tills han blev tjugoåtta år. 

En annan kristen ockultist var det amerikanska 
mediet Edgar Cayce (1877–1945). Cayce griper till-
baka på det medeltida sägenmotivet när han hävdar 
att esséerna var bosatta på berget Karmel, inte vid 
Qumran, och att deras orden grundats av profeten 
Elias. I hans fylliga klärvoajanta uttalanden om es-
séerna får man bland annat veta att Maria och Josef  
hade varit i kontakt med dem, och att de planerat 
Jesu karriär som invigd i samråd med brödraskapet. 
Under sin tid som medlem fick Jesus undervisning 
i ämnen som astrologi, numerologi, frenologi och 
reinkarnationsläran. Cayce var känd för att i ett 
slags transtillstånd ge konsultationer åt klienter. I 
detta tillstånd uttalade han sig ofta om sina klien-
ters tidigare liv och förklarade vid åtskilliga tillfällen 
att de hade varit esséer och personligen känt Jesus. 
Med tiden utvecklades ett helt persongalleri av es-
séer ur dessa transsessioner. 

Nya religiösa rörelser
När vi närmar oss vår egen tid börjar esséermotivet 
att bli allt mindre centralt. Det gäller både i de mera 
fast strukturerade nya religiösa rörelser som popu-
lärt brukar kallas ”sekter” och i den mera vildvuxna 
new age-kulturen. 

Medan många nya religiösa rörelser menar att 
de hämtat sina traditioner från Indien, Tibet eller 
Nordamerikas indianer, är det få som främst sö-
ker sina rötter hos esséerna. I USA förekommer 

ett mindre antal organisationer som säger sig föra 
fram en essensk lära, sammanslutningar med namn 
som Essene School of  Life och First Christians’ Essene 
Church. Flertalet av dessa är i första hand inspirerade 
av den produktive författaren Edmond Bordeaux 
Szekely (1905–1979). I en lång rad böcker, i synner-
het The gospel of  the essenes (1974–75), målar Szekely 
upp det välkända porträttet av esséerna som länkar 
i en evig tradition, men också som föregångare på 
de områden som intresserade Szekely personligen, 
nämligen naturmedicin och hälsosam kost. 

Inte heller i new age-litteraturen har esséerna nå-
gon särskilt framträdande plats. De nämns i 1970-
talets kanaliserade (uppenbarade) litteratur, oftast 
som den organisation där Jesus blev en invigd mäs-
tare. Eftersom en rad andra Jesusmyter cirkulerade 
i dessa miljöer ser man hur föreställningarna om 
esséerna fritt kombineras med en rad andra kända 
sägner, som ett ganska perifert motiv vid sidan av 
många andra. Som ett exempel kan nämnas en bok 
av den amerikanska healern Diane Stein. I sin Es-
sential Reiki (1995) förklarar hon att de tre vise män-
nen i själva verket var buddhistmunkar som tog 
med Jesus på en omfattande resa genom Egypten 
och Indien. När han kom hem till Palestina gick 
han med i det essenska brödraskapet. Han kors-
fästes men överlevde, och bestämde sig efter sin 
traumatiska upplevelse på korset för att utvandra 
till Indien. Han bosatte sig i utkanten av staden 
Srinagar, där han avled i den vördnadsbjudande ål-
dern av 120 år. 

I denna berättelse ser man tydligt hur en idétradi-
tion handlar minst lika mycket om förnyelse som 
om ett gammalt arv som förmedlas vidare. 

Slutord
Esséerna verkar i våra författares händer fungera 
som en klump lera som kan formas till i princip 
vad som helst. De har tydligen varit grundare till 
det katolska munkväsendet, anfäder till frimurarna, 
den felande länken mellan kristna och buddhister, 
klärvoajanta, reinkarnationstroende, skeptiker, nu-
merologer, frenologer och hälsokostprofeter. Finns 
det någon minsta gemensam nämnare i denna röra 
av projektioner? Bara denna: De kristna menar att 
esséerna själva var kristna, rationalisterna att de var 
fritänkare och klärvoajanterna att de besatt samma 
övernaturliga gåvor som de själva; de imaginära es-
séerna får alltid legitimera vad varje författare själv 
har stått för. 
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Noter
1 Anderson 1738:216–226 (särskilt sid 221).
2 Blavatsky 1963 [1888] (band II):111.
3 Bland övriga ockultister som refererar till esséerna åter-
finns Edouard Schuré, Otto Hanisch (som grundade 
den antisemitisk-ockulta Mazdaznanrörelsen), H. Spen-
cer Lewis och Manly Palmer Hall.
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Myter

4

När jag var barn fick vi inte bada i sjön direkt efter 
att ha ätit. Vi kunde få kramp som kunde leda till 
att vi drunknade, hette det. Det var oerhört frustre-
rande att gå och vänta på att få hoppa i böljan, och 
timman efter lunch, som ju för det mesta var en av 
dagens varmaste, var också dagens längsta. Därför 
var det med stor tillfredsställelse när jag långt se-
nare, i vuxen ålder, fick se en rubrik i en tidning: 
”Vederlagd badmyt”, följd av en artikel som berät-
tade att uppfattningen att det är farligt att bada di-
rekt efter maten är en myt som saknar vetenskaplig 
grund. När ordet ”myt” används i dagligt tal, så är 
det för det mesta i betydelsen av en allmänt spridd 
felaktig föreställning, som i detta exempel.

I religionsvetenskapen (liksom i flera andra hu-
manistiska discipliner, till exempel antropologi) har 
ordet dock i allmänhet en annan innebörd. Mycket 
förenklat skulle man kunna säga att ”myt”, i det 
sammanhanget, står för en berättelse som talar om 
hur vår värld ser ut och varför den ser ut som den 
gör. Några exempel på myter i den betydelsen är 
de grekiska myterna om gudarna på Olympen, den 
bibliska skapelseberättelsen i Första Mosebok och 
berättelserna om hur den indiske guden Vishnu i 
olika former besegrade demoner som höll på att 
förstöra världen. För de troende förmedlar dessa 
berättelser något helt annat än ”felaktiga föreställ-
ningar”: de ligger tvärtom till grund för förståelsen 
av världen och livet i den.1

Ett kunskapssociologiskt perspektiv
Liksom många andra författare i denna volym ut-
går jag från att den verklighet vi uppfattar i hög 
grad är socialt konstruerad. Det betyder att från 
det ögonblick vi föds lär vi oss hur vår värld ser 
ut genom samspelet med människor runt omkring 
oss; först genom föräldrar, syskon och andra som 
står oss nära, sedan genom lärare, vänner och andra 
människor. Våra kategorier och värderingar formas 

med hjälp av dem. Processen att ta till sig omgiv-
ningens uppfattning av världen kallas socialisation.2

Berättelser spelar en stor roll i socialisationsproces-
sen. Mycket tyder på att vi skapar samband mellan 
olika upplevelser och erfarenheter genom berättel-
ser. De flesta av oss tänker på vårt liv i form av 
en berättelse: en rad viktiga händelser som får me-
ning av att de sätts in i ett mönster som förklarar 
kopplingen mellan dem och som struktureras av tid 
och rum.3 På individuell nivå skapas sammanhang 
genom att vi relaterar vårt livs historia till kollekti-
vets, och de kollektiva berättelserna sammanfattar 
individuella erfarenheter och förmedlar kategorier, 
normer och värderingar. Eftersom våra omgiv-
ningar och vårt liv ständigt förändras, skapas hela 
tiden nya berättelser, och gamla omformuleras och 
omtolkas. 

Att definiera myt
Myterna ingår som en del i detta ständigt pågående 
berättande. Det är viktigt att komma ihåg att ”myt” 
inom religionsvetenskapen är ett analytiskt be-
grepp, det vill säga ett begrepp som definieras och 
används av forskare för att beteckna vissa typer av 
berättelser. Det används sällan av de troende själva 
för att tala om sina egna berättelser.

Under hela den moderna religionsvetenskapen 
från 1800-talets början (om inte förr) har medvet-
na försök gjorts att definiera mytbegreppet. Religi-
onshistorikern Wendy Doniger har skrivit: ”Det är 
omöjligt att definiera myt, men det är fegt att inte 
försöka”. Hon tillägger i en not att det finns gott 
om våghalsar i detta avseende och att mytdefini-
tioner är en tillväxtindustri i den religionshistoriska 
professionen.4 Den amerikanske religionshistori-
kern Russel T. McCutcheon har listat några sätt att 
använda begreppet.5 Han visar att vissa forskare har 
definierat myt som förvetenskapliga förklaringar 
till naturfenomen, andra som berättelser om hjältar 
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som har blivit gudar. Åter andra har tolkat myt som 
uttryck för en primitiv mytskapande mentalitet 
som föregår det logiska tänkandet; som drömman-
de i kollektiv form; som uttryck för ett kollektivt 
undermedvetet; som uttryck för en struktur som 
underligger samhällets institutioner och i sista hand 
allt mänskligt tänkande; som uttryck för föreställ-
ningar, idéer och värderingar som den troende hål-
ler för sanna. Andra kategorier skulle kunna läggas 
till denna lista.

Själv föreslår McCutcheon att vi överger den sta-
tiska förståelsen av myt som en färdig produkt, en 
berättelse, och istället riktar in oss på mytskapandet 
som en process som är helt naturlig och som vi alla 
är involverade i. Myt, menar han, kan ses som den 
process vari det vardagliga blir extraordinärt, auk-
toritativt, unikt, något som inte kan tänkas annor-
lunda och som därmed ofta får sociala konsekven-
ser. Så tolkas till exempel en vanlig avrättning i det 
romerska Palestina som Guds sons död, och blir 
avgörande för människors frälsning. Ett annat ex-
empel är uppdelningen av det hinduiska samhället 
i fyra grundläggande samhällsklasser, de så kallade 
varnas: brahmaner, krigare, handelsmän/bönder 
och tjänare, som får sin legitimitet genom berättel-
sen om skapelsen av världen genom offret av urva-
relsen Purusha i den vediska mytologin.

Jag är mycket attraherad av McCutcheons reso-
nemang, men jag menar att det är svårt att komma 
ifrån att tala om myt som berättelse. Mytskapan-
det som process och myten som färdig produkt, 
som berättelse, är ömsesidigt beroende. Det jag 
vill ta fasta på är därför tolkningen och förståel-
sen av berättelsen, alltså både själva berättelsen 
som uttrycksform och den process som gör den 
till extraordinär, auktoritativ och unik, kort sagt 
som grundläggande. När jag talar om myt menar 
jag berättelser som en grupp människor uppfattar 
som grundläggande för sin världsuppfattning och 
identitet.6 Enligt detta sätt att se på myten spelar 
det ingen roll om det som berättas i den faktiskt 
har ägt rum eller inte. Man kan diskutera om Jesus 
har existerat och om han i så fall blev korsfäst och 
uppstod från de döda, eller om Siddharta Gautama 
blev upplyst när han satt och mediterade under 
ett Bodhi-träd. Men att dessa berättelser har haft 
och har en grundläggande betydelse för miljarder 
människor genom tiderna är obestridligt. Det spe-
lar egentligen inte heller någon roll om det rör sig 
om en berättelse med ett specifikt religiöst inne-
håll. Religiösa myter får ofta sin speciella betydelse 

genom att de på något sätt hänvisar till en överna-
turlig makt, men det finns berättelser om nationers 
tillblivelse eller starka händelser i ett folks historia 
som har den grundläggande funktion som jag här 
tillskriver myter, och som vi alltså kan kalla för myt. 
Så har till exempel historikern Kenneth Nordgren 
visat att assyriers/syrianers förhållande till Seyfo, 
berättelsen om det turkiska folkmordet på dessa 
och andra folk 1915–1918, har en sådan funktion.7 
Teoretiskt sett kan alltså varje berättelse bli en myt 
enligt detta synsätt. Det handlar om vilken funk-
tion den får i människors liv, inte vilket innehåll den 
har.8

Jag vill nu visa på exempel på hur två religiösa be-
rättelser har fungerat och fungerar som myter, och 
hur förståelsen av dem förändras i olika situationer. 
Den första är myten om Herakles från det antika 
Grekland. Där vill jag visa hur berättelsen om ho-
nom gjordes till grundläggande för olika klasser i 
samhället genom att de lyfte fram skilda aspekter 
av myten och därmed kunde göra den till sin. Det 
andra exemplet är en berättelse från islams tidiga 
historia: den om Husayn ibn Alis död i Karbala år 
680. Den ligger till grund för självbilden inom den 
shi‘itiska formen av islam. Med det exemplet vill jag 
visa hur tolkningen av en myt kan variera över tid, 
allteftersom politiska, ekonomiska, kulturella och 
andra förutsättningar ändras. 

Herakles för aristokrater och arbetare
En av de mest kända figurerna ur den grekiska 
mytologin är Herakles (grekisk namnform; latinsk 
Herkules). Berättelserna om de tolv storverk som 
han måste utföra för att sona att han oavsiktligt 
hade dödat sina barn, och om andra dåd som han 
utförde, var mycket omtyckta och inflytelserika i 
antikens Grekland och har inspirerat författare och 
konstnärer från antiken till vår tid.9

Den kanadensiske klassicisten Eric Csapo har 
gjort en ideologikritisk analys av Heraklesmyten, 
och visat hur den kunde tilltala olika samhällsklas-
ser i deras skilda situationer.10 Csapo börjar med 
att visa att begreppet frihet (eleutheria) var oerhört 
viktigt i den grekiska kulturen i arkaisk och klas-
sisk tid (det vill säga cirka 700–323 f.v.t). Det var 
möjligheten att leva och handla i frihet som skilde 
samhällsklasserna åt. Frihet gjorde en människa 
sant mänsklig, medan arbete under tvång försatte 
henne till en position nära djurens. Enligt en grov 
indelning av samhällsklasserna i de grekiska stads-
staterna utgjordes invånarna av medborgare och 
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slavar. Medborgarklassen utgjordes av en lång rad 
undergrupper, där aristokraterna utgjorde den hög-
sta, följd av handelsmän, bönder och lönearbetare. 
Alla medborgare var i princip fria, men enligt aris-
tokratisk ideologi var det endast just aristokraterna 
som ägde den sanna frihet som gjorde att de kunde 
ägna sig åt bildning, fysisk träning och statusjakt. 
Aristokraterna hävdade att allt de gjorde, gjorde de 
av fri vilja och för att vinna heder och ära, inte för 
att de tvingades till det av ekonomiska eller poli-
tiska skäl. Inte minst framgångar i sportsliga sam-
manhang var ett viktigt sätt att skaffa sig status, och 
under lång tid var de olika panhelleniska spelen11 
öppna enbart för aristokraterna. Ur deras perspek-
tiv var den som måste arbeta för sitt uppehälle i det 
närmaste lika ofri som en slav. Handel såg man ner 
på och hävdade att den utfördes av lust efter eko-
nomisk vinst, inte ära. Ännu mindre värt var jord-
bruket som utövades av människor som tvingades 
att göra det på grund av hunger.

För de arbetande medborgarklasserna var aristo-
kraternas ideal ett uttryck för moralisk dekadens. 
För dem var naturligtvis egenskaper som flit, före-
tagsamhet och tålamod viktigare. Dessa dygder för-
bands med frihet, medan aristokraternas sport, spel 
och filosoferande sågs som ett slöseri med pengar 
och ett säkert sätt att i längden förlora friheten.

Berättelsen om Herakles har ofta tolkats som 
att den återger en specifikt aristokratisk ideologi. 
Han beskrivs som mycket skicklig i kampsporterna 
pankration (som han till och med påstås ha upp-
funnit), brottning och boxning, och han var också 
en framstående bågskytt och ryttare. Han sägs ha 
grundat de olympiska spelen. Brottare försökte ef-
terlikna honom genom att bära ett lejonskinn över 
skuldrorna, och statyer av honom kom att pryda 
gymnasier och brottningsarenor. Hans dåd kal�-
las athloi, det vill säga tävlingar vars främsta pris 
är äran, och många av hans dåd beskrivs som täv-
lingskamper, till exempel brottningsmatcher mot 
allehanda monster. Som lön för sina dåd vinner han 
ära och berömmelse – och odödlighet, en egenskap 
som olympiska mästare på något vis ansågs besitta.

Det aristokratiska perspektivet är dominerande, 
menar Csapo. Men samtidigt framställs Herakles 
som en figur, som ofta inte handlar av fri vilja utan 
av andra skäl. Hans verk kallas inte bara athloi, utan 
också ofta för ponoi, ett ord som står för mödosamt 
och slitsamt arbete. I en version av myten säger 
Herakles själv att det var hans ponoi som renderade 
honom odödlig ära. De tolv stordåden och de flesta 

andra dåd utförs under någon form av tvång, of-
tast för att sona brott han har begått. Många av 
hans verk är också klart förödmjukande ur ett aris-
tokratiskt perspektiv, till exempel när han måste 
mocka dynga i Augias stall eller tjäna den lydiska 
drottningen Omfale genom att utföra kvinnosyss-
lor klädd i kvinnokläder. Hos Omfale var han dess-
utom slav i ordets rätta bemärkelse, eftersom hon 
hade köpt honom då han sålde sig själv på en slav-
marknad för att sona att han dödat kung Eurytos 
son Ifitos. Ibland utförde han sina verk, inte för 
att vinna ära eller för att sona en skuld, utan av 
materiell vinningslystnad. När han ska rensa Augias 
stall förhandlar han med Augias om att han ska få 
en tiondel av boskapen som lön för sitt arbete, och 
han går med i en bågskyttetävling i Oichalia för att 
vinna Eurytos dotter Iole som hustru. I båda fallen 
luras han visserligen på sin vinst, men dessa och 
flera andra fall visar att han inte utförde sina verk 
enbart för att vinna ära. Inte sällan anges flera mo-
tiv till hans handlingar. Han utför sina tolv stordåd 
dels för att gottgöra att han dödat sina barn, dels av 
tvång underställd Eurystheus, och dels för att orak-
let i Delfi har lovat honom odödlighet genom dem. 
Här blandas alltså botgöring, slaveri och sökande 
efter ära och odödlighet. Csapo skriver: ”Denna 
förvirring går genom hela sagan om Herakles: om 
och om igen arbetar han som atlet, som botgörare, 
som slav eller träl, som lönearbetare, ’av kärlek’ 

Hercules och Omphale av Peter Paul Rubens (1577–1640), Louvren. 
Foto: fmpgoh/Flickr
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[…] och vanligen i flera egenskaper och av flera 
motiv på samma gång.”12

Det var naturligtvis heraklesgestaltens många 
bottnar som gjorde honom så populär; alla kunde 
känna igen sig i honom och ta honom till förebild 
och mönster i sin egen situation. För aristokraterna 
var Herakles den självklare hjälten och förebilden. 
Men han kunde samtidigt för handelsmän, bönder, 
lönearbetare och slavar fungera som stöd för tan-
ken att även en ”vanlig” människa kunde nå odöd-
lighet, och han visade att vardagligt slit kunde vara 
en form av heroiska stordåd. 

Den lidande och den kämpande Husayn
Den andra myt jag vill ta upp handlar om profe-
ten Muhammads dotterson Husayn ibn Ali. Han 
ledde år 680 ett uppror mot kalifen Yazid och den 
umayyadiska familjen som sedan ett par årtionden 
innehade makten. Husayns anhängare i staden 
Kufa i Irak bad honom komma dit och anföra dem 
i kampen mot umayyadernas guvernör, och efter 
en viss tvekan gav han sig iväg dit från Mecka. Un-
der den långa resan lyckades dock guvernören i 
Kufa vända Husayns anhängare mot honom, och 
när Husayn närmade sig staden, stoppades han av 
en stor armé som delvis bestod av hans tidigare 
sympatisörer. Husayns grupp, som bestod av nå-
got hundratal personer inklusive kvinnor och barn, 
belägrades på slätten Karbala mitt i öknen norr om 
Kufa, och skars av från all tillgång till vatten. Den 
lilla gruppens desperata situation, deras törst och 
deras heroiska kamp och den feghet och grymhet 
som fienden visade när de inte ens drog sig för 
att attackera spädbarn, alla dessa detaljer är livligt 
återgivna i olika versioner av berättelsen som har 
blivit helt grundläggande för den shi‘itiska formen 
av islam.13 Berättelsen ligger till grund för en rad 
shi‘itiska ritualer till minne av denna tragedi. Allt-
eftersom myten har omtolkats har också ritualerna 
getts olika innebörd. Det finns inga oberoende käl-
lor som kan bekräfta att denna händelse har ägt 
rum. Jag har dock aldrig stött på någon som tvivlar 
på att den har gjort det och att berättelsen återger 
en historisk händelse i stora drag, även om histori-
citeten i många av de detaljer som återges naturligt-
vis kan ifrågasättas.

Den amerikanske historikern Kamran Aghaie har 
analyserat hur tolkningen av Karbala-dramat har 
förändrats i Iran under 1900-talets andra hälft.14 Ag-
haie utgår från en version av berättelsen som under 
flera hundra år hade mycket hög status och stort 

inflytande i Iran: Wa‘iz Kashifis (d. 1504) bok Raw-
dat al-suhada (Martyrernas trädgård). Kashifi propa-
gerade för den allmänt rådande uppfattningen att 
Husayn hade övernaturlig kunskap om att upproret 
skulle misslyckas som sådant och att han skulle dö. 
Hans syfte med att gå mot Kufa var egentligen inte 
att ta makten från umayyaderna, utan att visa på 
det sanna islam och väcka den muslimska kommu-
niteten till insikt om att umayyaderna höll på att 
vanställa traditionen från Muhammad. Den stora 
skiljelinjen gick, enligt Kashifi, mellan ”hycklarna”, 
det vill säga främst de sunnitiska muslimerna som 
hävdade att umayyaderna hade haft rätten på sin 
sida, och de sanna muslimerna, alltså shi‘iterna som 
var lojala mot Husayn och de värden han represen-
terade. Syftet med de shi‘itiska ritualerna var att fira 
minnet av Husayn och hans familjs kamp. Att gråta 
över det grymma öde som den heliga familjen fick 
utstå skulle leda till frälsning. Däremot, menade 
Kashifi, var det helt fel att försöka hämnas Husayn 
eller följa hans exempel genom att göra uppror 
mot omoraliska och tyranniska härskare. Det an-
svaret ligger helt på den tolfte imamen (al-mahdi), 
den shi’itiska messiasgestalt som gång i framtiden 
ska återvända till jorden och ställa allt tillrätta. Den 
tolkning av Karbala-dramat som Kashifi föresprå-
kade fyllde en viktig funktion i det politiska klimat 
som rådde i Iran, inte minst under Qajar-dynastin 
på 1700 och 1800-talen. Qajarerna legitimerade sin 
makt genom att knyta an till berättelsen om Kar-
bala och såg sig som beskyddare mot de sunnitiska 
makter som omgav Iran. Olika grupper ur den po-
litiska och ekonomiska eliten vann status genom 
att sponsra ritualerna kring minnet av Karbala, sär-
skilt de dramatiska framställningarna av händelsen, 
ta‘ziyya, som var mycket populära.15 

Inte förrän på 1960-talet kom nytolkningar av 
berättelsen om Husayns död i Karbala. Då hade 
shahen (kungen) av Iran initierat en långtgående 
moderniserings- och västerniseringsprocess. Sha-
hen legitimerade sin position, inte genom att knyta 
an till Karbala och händelserna där, utan genom 
att betona kontinuiteten mellan hans egen monarki 
och det forntida persiska riket från kung Kyros 
den store (550–529 f.v.t.), alltså långt före islams 
framträdande. En stark opposition med religiösa 
förtecken växte fram mot shahen och hans politik 
under 1960- och 1970-talen, och ledde till iranska 
revolutionen 1979–80, då Iran blev en islamisk re-
publik. Nytolkningarna av Karbala-dramat kom att 
spela en mycket viktig ideologisk roll i detta ske-
ende.
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En av de första ”revisionistiska” tolkningarna 
av myten utfördes av en ‘alim, en religiöst lärd (pl. 
‘ulama) vid namn Salihi Najafabadi (f. 1923/24). I 
boken Shahid-e javid (Den odödliga martyren) tol-
kade han berättelsen om Husayns död i termer av 
politisk aktivism. Till skillnad från Kashifi hävdade 
han för det första att Husayns syfte med upproret 
faktiskt var att störta umayyaderna eftersom de höll 
på att fördärva islam. För det andra menade han att 
Husayn inte alls visste att han skulle bli dödad, och 
att hela hans expedition därför var ett stort miss-
lyckande. Den store förloraren var Husayn och inte 
den umayyadiske kalifen Yazid. Husayn hade aldrig 
menat att händelsen i Karbala skulle fungera som 
ett paradigm för efterföljelse. Men Husayn är ändå 
en förebild för varje god muslim genom sitt försök 
att försvara den sanna och rena islam, och det är en 
religiös plikt att efterlikna honom i hans försök att 
störta en ond och korrumperad härskare.

Najafabadi blev starkt kritiserad av andra ‘ulama; 
inte så mycket för sin politiserade tolkning av Kar-
bala-dramat utan för att han gick emot många av 
grundstenarna i shi‘itisk teologi, som idéerna om 
Husayns övernaturliga kunskap om framtiden och 
att händelsen vid Karbala var ett misslyckande. Nya 
och mer lyckade försök gjordes att omtolka Karba-
la-dramat i aktivistisk riktning. En av de viktigaste 
ideologerna i samband med revolutionen var ‘Ali 
Shari‘ati (1933–1977). Han var inte en traditionellt 
utbildad teolog, utan fick sin universitetsutbildning 
vid Sorbonne i Paris. Där kom han i nära kontakt 
med marxistisk och postkolonial teori, och han tol-
kade Karbala-dramat utifrån dessa tankesystem i 
kombination med islam. Shari‘ati lyfte fram tre be-
grepp som han ansåg grundläggande för Husayns 
handlande: revolution (thar), kamp för Gud (jihad), 
och martyrskap (shahada). För honom, liksom för 
traditionell shi‘itisk teologi, går kampen för det 
sanna islam tillbaka ända till den förste profeten, 
Adam, och händelserna i Karbala utgör klimax i 
denna kamp. Kampen handlar om att övervinna 
den världsliga och fördärvade formen av islam 
(den safavidiska shi‘ismen16) med hjälp av den rätt-
färdiga och rena formen av islam (Alis shi‘ism17). 
Han kritiserade starkt ‘ulama eftersom han menade 
att de flesta av dem hörde till den förra formen av 
islam. Shari‘ati menade att Husayn skulle ha valt 
att utföra ett heligt krig (jihad) mot umayyaderna 
om han hade haft resurserna till det. Nu hade han 
inte det, och därför valde han istället martyrskapet. 
Så måste varje god muslim göra i en situation som 

liknar den som Husayn befann sig i. Att gråta över 
Husayns död hjälper inte; man måste efterlikna ho-
nom genom att ta upp kampen på samma sätt som 
han gjorde, även om det leder till martyrdöden.

Shari‘ati tog alltså upp den traditionella tolkning-
en av berättelsen om Karbala. Till skillnad från den 
ultraradikale Najafabadi ifrågasatte han inte sådana 
centrala doktriner som Husayns kunskap om fram-
tiden, eller att Husayn hade velat att händelsen i 
Karbala skulle fungera som en förebild för kom-
mande generationer. Men han avvek starkt från 
Kashifi och den traditionella tolkningen av Karba-
la-dramat genom att göra den till ett mönster för 
politisk aktivism. Denna och liknande tolkningar 
framförda av andra ledande revolutionsideologer 
var ett mycket kraftfullt vapen mot shahens regim. 
Man kunde använda ett symbolspråk som alla för-
stod. Man kunde till exempel tala om umayyaderna 
när man menade shahens ätt, Pahlavi, och om den 
korrupte kalifen Yazid som symbol för shahen 
själv. De som dödades av shahens hemliga polis, 
SAVAK, uppfattades som Husayn och hans när-
maste efterföljare som dog martyrdöden i Karbala. 
Hela revolutionen sattes genom Karbala-dramat in 
i ett kosmiskt sammanhang, där kampen stod mel-
lan Gud och de onda makterna i tillvaron, och där 
varje enskild människa kunde känna sig delaktig i 
kampen för det rätta islam.

Människor och myter
Myten om Herakles har för de allra flesta i dagens 
Grekland upphört att fungera som auktoritativ 
förmedlare av värden. Denna berättelse har alltså 
upphört att fungera som levande myt. Däremot 
kan vi kalla den myt i kraft av den betydelse den en 
gång hade. Berättelsen om Husayns död i Karbala 
är dock i högsta grad levande och mycket betydel-
sefull i hela den shi‘itiska världen. 

För att en berättelse ska fortsätta att vara grund-
läggande för en grupp människor, och därmed för-
tjäna att kallas myt, måste den förstås och tolkas i 
den situation gruppen befinner sig. Vi har sett hur 
såväl berättelsen om Herakles som den om Husayn 
har fyllt och fyller en sådan funktion just genom att 
de tolkas av människor i en specifik situation. En 
av religionsvetenskapens uppgifter är att förstå dy-
namiken i processen kring tolkningen av myterna, 
den process som gör berättelser till extraordinära, 
auktoritativa och unika, och därmed att få bättre 
förståelse för den religiösa värld och den kultur där 
de lever.
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Noter
1 Det är inte möjligt att här diskutera hur skillnaden 
mellan den ”allmänna” och den religionsvetenskapliga 
betydelsen har uppstått och upprätthållits. För framställ-
ningar av detta problem se t.ex. Lincoln 1999; Vernant 
1990: 203–226.
2 Berger och Luckmann 1998.
3 Nordgren 2006: 17–18.
4 Doniger 1995: 27 (min översättning).
5 McCutcheon 2000.
6 Jag diskuterar detta synsätt mer utförligt i andra sam-
manhang, t.ex. i Hylén 2007: 20–31.
7 Nordgren 2006.
8 Se dock Arvidsson, 2007: 55–59. Arvidsson argumen-
terar för att termen ”myt” ska förbehållas berättelser 
med religiöst innehåll.
9 För en sammanfattning av de viktigaste berättelserna 
om Herakles, se t.ex. Buxton 2007: 114–123.
10 Csapo 2005: 301–315.
11 Stora idrottstävlingar, av vilka de olympiska spelen var 
den kanske mest kända och prestigeladdade. 
12 Csapo 2005: 309 (min översättning).
13 För en mer fullständig genomgång av berättelsen, se 
Hylén 2007.
14 Aghaie 2001. Hela denna framställning bygger på Ag-
haies artikel och hans bok (2004).
15 Aghaie 2004.
16 Safaviderna var en iransk dynasti under 1500- och 
1600-talen.
17 ‘Ali var Husayns far och profeten Muhammads kusin, 
den förste shi‘itiske Imamen.
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Ritualer

5

Religion framställs ofta i läroböcker som ett paket 
med ett trosinnehåll – människors föreställningar 
om gudavärlden. Ibland illustreras religionens värld 
med riter, i vilka deltagarna förutsätts åskådliggöra 
den föreställningsvärld de omfattar. Men denna syn 
på riterna, som ett slags hjälpmedel att illustrera 
tron på gudar och övernaturliga makter, har ifråga-
satts av forskare. Dessa kritiker menar att ortodoxi 
– att uttolka den ”rätta” läran – har varit viktigare 
inom vissa traditioner, medan andra har lagt beto-
ningen på ortopraxis – att utföra riterna rätt. 

För många är det en radikal tanke att riten inte 
behöver vara sammankopplad med ett trosinnehåll, 
utan att handlingarna har ett värde i sig. Dessut-
om verkar riter i många fall vara mera seglivade än 
tron. Skulle en religionsantropolog från ett annat 
land välja att utföra ett fältarbete i Sverige skulle 
säkerligen de svenskar som intervjuades svara att 
de inte är kristna, då de inte anser sig tro på vare 
sig Gud, Sonen eller den Helige Andens kraft. Men 
om samma religionsantropolog skulle följa några 
svenska familjer under ett år, skulle han eller hon 
upptäcka att dessa ”hedningar” deltar i kyrkliga 
barndop, i kyrkbröllop och på begravningar. De 
kristna riterna och traditionerna lever sålunda kvar, 
men det betyder inte att deltagarna behöver om-
fatta det symboliska budskapet i riten. De behöver 
inte ens vara troende eller förstå ritens rika symbo-
lik, utan kan ändå delta och uppleva starka känslor 
– eller inga känslor alls. Frågor som kommer stå i 
centrum i detta kapitel är: Vad är så speciellt med 
riter? Hur ska de definieras? Varför förändras riter? 

Rit och ritual
Världen över kan vi se hur människor väljer sätt att 
handla som skiljer sig från vardagens. Några indi-
aner genomför tillsammans en pipceremoni inför 
ett viktigt möte, klockan 5.00 ringer kyrkklockorna 
på Tongaön Lifuka och samlar byborna till en kort 
gudstjänst innan vardagen börjar, en judisk familj 

äter en måltid till minne av uttåget ur Egypten och 
en muslim genomför sin fredagsbön. För en utom-
stående kan dessa handlingar verka som ”fernissa” 
i människors vardagsbestyr – de är inte nödvändiga 
för att deltagarna ska överleva utan verkar tjäna ett 
annat syfte. För en sekulariserad människa kan ri-
tualerna till och med verka som något som hör till 
mänsklighetens förflutna, innan moderniteten hade 
rensat ut folktro och annan vidskepelse. Ritual och 
den moderna människan skulle således inte höra 
ihop. Men varför fortsätter de rituella handlingarna 
att prägla människors vardag? Varför har inte ve-
tenskap och teknologi lyckats ersätta religion och 
ritual?

Rit och ritual används oftast som synonyma be-
grepp, men Ronald Grimes, en av initiativtagarna 
till det interdisciplinära ämnet Ritual Studies, har 
valt att skilja dem åt på följande sätt: Riten är för 
Grimes en specifik handling, utförd i tid och rum. 
Den namnges exempelvis som Bar/Bat Mitzvah el-
ler dop.1 En ritual definieras av forskaren i formella 
definitioner och med vissa kännetecken, till skillnad 
från riten som är vad människor i praktiken gör. 
Grimes definitioner på rit och ritual skulle kunna 
kompletteras med ett synsätt att riten kan brytas 
ner i ytterligare komponenter, så kallade ”rituella 
akter” (i en högmässa finns avgränsbara, synliga 
handlingsmoment som bön och välsignelsen). Ge-
nom att skilja mellan rit och rituella akter kan fors-
karen se att vissa avgränsade, formella handlingar i 
en rit är speciellt viktiga att ha med för att den ska 
vara giltig, medan andra delar kan lämnas öppna 
för improvisation. De avgränsade rituella akterna 
är viktiga i skapandet av nya riter, då dessa ofta lå-
nas in för att ge auktoritet, förnimmelse av tradi-
tion och ”ritkänsla” när de i den nya riten byggas 
samman i en ny struktur med sitt speciella känne-
tecken. 

För tidiga forskare, som Émile Durkheim, var det 
viktigt att skilja mellan vardagens handlingar och 
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de religiösa. Religiösa föreställningar och riter defi-
nierar han så här:

Religious beliefs are the representations 
which express the nature of  sacred things 
and the relations which they sustain, either 
with each other or with profane things. Fi-
nally, rites are the rules of  conduct which 
prescribes how a man should comport him-
self  in the presence of  these sacred objects.2

Under riten engageras deltagarna djupt emotio-
nellt, menar Durkheim, och här läggs grunden till 
religionen och människans religiösa föreställningar. 
Ritualforskaren Victor Turner definierar också ri-
ter som religiösa handlingar: ”prescribed formal 
behaviour for occasions not given over to techno-
logical routine, having reference to beliefs in mys-
tical (or non-empirical) beings or powers”.3 Men 
definitioner som begränsar riter till att bli liktydiga 
med religiösa handlingar har bland annat kritiserats 
av Grimes.4 Han vill mer lista olika kvaliteter som 
handlingen tar så att de uppfattas som riter, till ex-
empel formaliserade, repetitiva, kollektiva, symbo-
liska eller medvetet odlade. Med denna definition 
kan alla handlingar potentiellt bli riter. Antropo-
logen Edmund Leach beskriver riter som ett slags 
kommunikativt beteende och menar att Durkheims 
uppdelning av handlingar som sakrala eller profana 
är ohållbar. Han anser att riter är viktiga sociala 
handlingar som kommunicerar ett budskap, liksom 

vårt språk, men på ett mer mångbottnat sätt. Flera 
sinnen involveras och ord, musik, koreografi och 
estetiska dimensioner medverkar till att det rituella 
budskapet vävs samman och ger starka upplevelser 
hos individen.5

Med synen på riten som en slags praktik integre-
ras tradition med nuet, och riten blir inte bara en 
religiös syssla vid sidan av vardagslivet. Forskare 
har kunnat studera hur samhällsstrukturer befästs 
eller genomgår förvandlingar i riten, vilket kräver 
en noggrann kartläggning inte bara av vår samtid 
utan också av de historiska skeendena.6 Överallt där 
det finns människor finns det en praktik som om-
fattar både lokala skeenden och globala processer. 
Riten fungerar därmed som ett strategiskt sätt att 
handla utifrån en specifik tolkningsram.

Några ritualteorier: liturgier
Forskare med intresse för att analysera de rituella 
handlingarna som en form av social praktik och 
konsekvenserna av deras framställning har öppnat 
vägen för nya synsätt på riter och ritualer. Tänk 
bara på hur mänskliga möten formaliseras i häls-
ningsritualer som kan innebära en handskakning, 
en kyss på kinden, en omfamning eller ett formellt 
yttrande. Hälsningsfrasen ”Hur står det till” ska 
således inte besvaras med en redogörelse för indi-
videns hälsotillstånd! Genom att följa vedertagna 
hälsningsrutiner skapas allianser eller markeras en 

Nyskapande av inkariter i Cuzco, Peru. Foto: Anne-Christine Hornborg.
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vänskaplig attityd mellan deltagarna – och utan 
denna formalisering skulle alla möten kunna inne-
bär ett potentiellt hot.

Steget från att vardagens handlingar formaliseras 
till riter, det vill säga ritualisering, och implikatio-
nen av detta har på senare år skapat flera intres-
santa ritualteorier. Vi kan avläsa människors inten-
tioner i vardagshandlingarna: de borstar tänderna 
för att slippa dyra tandläkarbesök, de äter för att 
de är hungriga och så vidare. Men ingen deltar i 
nattvarden för att de är hungriga, så förvandlingen 
från bröd och vin till att bli eller symbolisera Jesu 
blod och kropp är en kvalitet som handlingen till-
skrivs av traditionen – vi har fått en rit. En vanlig 
handling (dricka vin), har strikt formaliserats och 
tillskrivits en symbolisk betydelse som kräver en 
kulturell kod för att förstås (innebörden i nattvar-
den). Symboliken i riten och hur den ska framstäl-
las finns nu som en idealmodell, som sedan män-
niskan ska härma och tillskriva sin egen mening. 
Gapet mellan traditionens ”idealmodell” och riten 
som deltagaren utför har gett inspiration till två in-
tressanta ritualteorier, en av Roy Rappaport och en 
av Caroline Humphrey och James Laidlow. Deras 
teorier utgår från så kallade liturgiska riter, men de 
kommer fram till olika slutsatser om vad det är som 
riten kan kommunicera.

	 Roy Rappaports Ritual and Religion in the 
Making of  Humanity (1999) är en klassiker inom 
ritualteori. Han definierar ritual som en relativt 
oföränderlig sekvens av handlingar eller yttranden, 
bestämda av någon annan än deltagaren men av 
deltagaren accepterad som auktoritet.7 I ritualen 
skapas, enligt honom, grunden för våra samhälle-
liga åtaganden och vår tillit till andra människor. En 
ritual är inte bara ett alternativt sätt att säga eller 
utföra något. Istället kan vissa saker bara bli gjorda 
genom en ritual, som till skillnad från vardagens in-
tentionella handlingar kommunicerar något på en 
högre nivå (samhällsnivån) än vad som kan göras 
på individnivån. Den är vad Rappaport kallar ”den 
grundläggande sociala handlingen”.8

	 Rappaport säger att ritualen känneteck-
nas av att vara skapad av någon annan än de som 
utför den och att den är formell, performativ och 
effektgivande. Med formell menar han att den är 
stereotyp, repeterande, stiliserad och bunden till en 
viss tid och speciell plats. Den är performativ i be-
tydelsen att något händer i och med att handlingen 
utförs eller något sägs (man blir gift igenom att 
utföra vissa handlingar eller yttranden). Det finns 
egentligen ingen synbar skillnad mellan vardagens 

och ritens handlingar, i riten sker bara en ökad for-
malisering av dem och de tillskrivs en annan inne-
börd. Sättet att duka ett bord kan formaliseras i 
vardagen, men när nattvardsmåltiden dukas upp är 
innebörden inte att mätta hunger. Ritualiseringen 
kan börja som formaliserade fraser i vanligt tal el-
ler att vissa handrörelser ses som en hälsning. Yt-
terligare formalisering av våra handlingar sker i till 
exempel domstolar, då en viss ordning måste följa 
gången från anklagelse till domslut, och högst på 
en hierarkisk ordning av formaliserade handlingar 
finns religiösa riter. Deltagarna måste strikt följa 
mönstret för ritens traditionella utförande om riten 
ska anses giltig. 

Rappaport betonar i sin ritualdefinition att det är 
handlingen i sig som är viktig, inte vad deltagarna 
personligen har för föreställningar om den. I vig-
selakten blir man gift och förbinder sig dessutom 
att iaktta vissa moraliska förpliktelser – oavsett vad 
man tänker eller känner i detta ögonblick eller vad 
man har för föreställningar om äktenskapet. Ge-
nom att riten är formaliserad ökar chanserna att 
handlingen ska lyckas. Utförs riten enligt det före-
skrivna mönstret kan man lita på att det blir som 
det som utlovas. Vårt vardagliga språk erbjuder 
lögner och alternativ och vi kan inte veta, om nu 
någon skulle lova något, att denna kommer att följa 
löftet. Men det är svårare att bryta ett åtagande om 
man har deltagit i en ritual, eftersom den är socialt 
sanktionerad. Ett ”ja” vid ett giftermål måste brytas 
med en ny formaliserad handling för att äktenska-
pet ska upphöra. Och skulle individen misslyckas 
med sitt löfte (till exempel att vara trogen) står och 
faller den traditionella vigselritualen inte med det 
personliga misslyckandet, utan nya par (och kanske 
till och med de som skilt sig!) kommer fortsätta att 
nyttja den.

Caroline Humphreys och James Laidlaws ritual-
teori i The Archetypal Actions of  Ritual (1994) utgår 
från en jainistisk puja-ritual. De anser att det inte 
finns någon mening i sig inbyggd i de rituella hand-
lingarna som automatiskt överförs till deltagarna 
i riten – en radikalt ny ståndpunkt om vi jämför 
med Clifford Geertz beskrivning hur en balinesisk 
ritual skapar ”balinesisk mening” hos deltagarna9 
eller Victor Turners bemödande om att tolka hur 
symboler hos den afrikanska gruppen ndembu10 
både reproducerar samhällsordningen och skänker 
individer mening i deltagandet. 

Humphrey och Laidlaw analyserar, liksom Rap-
paport, handlingarna i sig för att hitta en nyckel 
till förståelse av ritual. De menar att ritualisering 
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av handlingar är ett universellt fenomen, även om 
traditionen bestämmer hur själva formaliseringen 
ser ut. Ritualisering innebär att deltagarna intar en 
speciell attityd till sin egen handling, de gör ett ritu-
ellt åtagande. Gemensamt för alla samhällen är att 
det görs en skillnad mellan vardagens handlingar 
och de ritualiserade. En rituell handling utspelar 
sig samtidigt på två nivåer, den samhälleliga och 
den personliga. Som i andra liturgiska traditioner 
är puja-handlingarna på förhand fastslagna (den 
samhälleliga nivån), men det är individen som utför 
dem (den personliga nivån). Det är gapet mellan 
handlingen, som i förväg är kulturellt bestämd (och 
därmed begränsande för individen), och den indi-
viduella representationen av denna (ritualutövaren 
som aktiv skapare), som intresserar Humphrey och 
Laidlaw och som de vill utforska. Fastän de ser att 
ritualen är en kulturell skapelse behöver det inte be-
tyda att en person tar över denna i förväg bestämda 
mening i sitt personliga utövande av den. Männis-
kor har en frihet genom att de kan tillskriva riterna 
en mening utifrån vad de hört sägas om dem, vad 
de har läst om dem eller så ger de dem en egen, 
personlig mening. 

Humphrey och Laidlaw kritiserar Rappaports 
synsätt att ritualen överför sociala budskap till indi-
viden. Rappaport menar att ritualen etablerar kon-
ventioner, men Humphrey och Laidlaw vill utmana 
detta påstående. Även om människor har en tro be-
tyder det inte att ritualen utförs för att kommunice-
ra denna tro. Rit är en kvalitet som själva handlingen 
får, inte en uppsättning idéer som ska befästas eller 
visas upp. Om kommunicera betyder att överföra 
idéer, så krävs speciella villkor som inte har med 
ritualiseringen att göra. 

Individcentrerade riter	
Kritikerna mot att formulera en generell ritualteori 
menar att forskare som Rappaport samt Humph-
rey och Laidlaw har utgått från en viss genre av 
ritualer, de liturgiska. Teorierna är svårare att til�-
lämpa på de individcentrerade eller moderna riter 
som lägger stor vikt vid att individens personliga 
utveckling kan ske med hjälp av ritualiserade hand-
lingar. I mycket av de nyskapade ritualerna (till ex-
empel inom New Age och nypaganism) kan det 
istället vara ritualutövarens innovationer som står i 
fokus, och deltagarna får instruktioner under ritua-
lens gång om vad som ska hända och utföras. Detta 
tillvägagångssätt ställer andra krav på deltagaren än 
att rutinmässigt utföra ”arketypiska” handlingar 
som de sedan barnsben tränats till. Istället för att 

följa den liturgiska koden att utföra riterna rätt vill 
deltagarna uppleva starka effekter och känslor av 
förvandling. 

Catherine Bell tillhör den grupp av ritualteoreti-
ker som har valt att undvika en generell ritualteori 
och menar att ritualer alltid är kontextbundna och 
därför inte kan reduceras till en enhetlig, arketypisk 
eller universell uppsättning av attityder, strukturer 
eller funktioner.11 Vi kan således förvänta oss att 
de nya rituella verksamheterna som skapas i dagens 
marknadsekonomi, med fokus på individens själv-
förverkligande och en ”må bra-kultur”, ser annor-
lunda ut än traditionella, liturgiska riter. Bell har till 
och med talat om ett ritualens paradigmskifte där 
de nya riterna vill förmedla upptäckter av ett inre 
jag fyllt med resurser, som är vår sanna identitet 
men för de flesta okänt och nu ska upptäckas. De 
riktas mer till det inre själslivet än till samhällets 
strukturer och definierar relationer och samhälle 
mer utifrån det inre jaget än jaget som ett uttryck 
av samhället och i samspel med andra.12 Det finns 
också en öppen eller dold agenda med att ritualise-
ra – aktörerna vill förhandla om makt och fördelar.

Bell öppnar vägen för nya sätt att diskutera riter 
och ritualisering i det moderna samhället. Samtalets 
formalisering i den nyandliga healingen, coachning-
en och personal- och ledarskapsutvecklingskurser-
na skulle med hennes modell också kunna stude-
ras som en rituell praktik, vilken kännetecknas av 
egencertifierade ledare (ackrediterade, certifierade, 
diplomerade eller licensierade terapeuter/coacher), 
fokus på individens behov (den individcentrerade 
riten, speciella upplägg för att förverkligande av 
”en inre potential”) samt av ett framkallande av 
starka känslor av pånyttfödelse. Vi kan även lägga 
till kommersialisering, för försäljning av riter har 
idag blivit ett lönsamt företag och kan köpas som 
vilken vara som helst för att skänka allt, från me-
ning och tröst till självbekräftelse.13 Som kommer-
siella produkter att köpa, och med ett budskap om 
framgång och personlig befrielse, är de nya riterna 
både kraftfulla modeller av och för samhället.

Riten har en töjbarhet, den anpassas i tiden och 
i samhällen till olika kontexter, följer makten eller 
bjuder motstånd till den och skapar nya möjligheter 
för mänsklig samvaro. Maktförhållanden uttrycks 
eller omförhandlas, individer byter status, personlig 
utveckling köps, allianser byggs, det nya året firas: 
riten hör helt enkelt samman med det mänskliga 
varat. 
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Noter
1 Grimes 1990: 9ff.
2 Durkheim 1996:190.
3 Turner 1967:19.
4 Grimes 1990:12.
5 Leach 1976: 37ff.
6 Se t.ex. Jean och John Comaroff  1993.
7 Rappaport 1999:169ff. Se också 1999:24: ”the perfor-
mance of  more or less invariant sequences of  formal 
acts and utterances not entirely encoded by the perfor-
mers.” 
8 Rappaport 1999:31.
9 Geertz 1973.
10 Se Turner 1967; Turner 1969.
11 Bell 1997: xi.
12 Bell 1997:241.
13 Hornborg 2006; Hornborg 2007. 
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Jämförande religionshistoria

6

Den allmänna betydelsen av termen religionshisto-
ria är studiet av religioner i deras historiska sam-
manhang. Ämnet religionshistoria kan sägas åsyfta 
att samla fakta om, systematisera och förklara all 
världens religioner. All världens religioner? Dess-
värre inte. Denna allmänna definition har aldrig 
blivit helt etablerad, utan religionshistoria betyder 
idag oftast det historiska studiet av världens alla 
religioner förutom kristendomen. De som studerar 
kristendomen kallar sig nämligen vanligtvis med 
ett övergripande namn för teologer (sällan kris-
tendomshistoriker eller dylikt). Denna uppdelning 
mellan religionshistoria och teologi går tillbaka på 
sent 1800-tal då det fanns starka krafter som inte 
ville tillåta att undervisningen och forskningen om 
kristendom vid teologiska fakulteter besudlades av 
föreläsningar om hedniska religioner såsom hin-
duism och ”fetischism”. Det historiska studiet av 
icke-kristna religioner placerades därför på huma-
nistisk fakultet. Det historisk-kritiska synsättet är 
numera så etablerat att det kan vara svårt att inse 
vilken avmystifierande kraft det har inneburit på 
religionsvetenskapens område och i hur hög grad 
det kolliderade med den teologiska, apologetiska 
traditionens försvar för kristna myter. Även idag 
finns det emellertid många som värnar om vanfö-
reställningen eller fördomen att kristendomen är 
något helt unikt, det vill säga något som a priori inte 
får blandas samman med eller jämföras med andra 
religioner.1

Religionshistoria betyder alltså oftast studiet av 
världens och historiens alla religioner med undan-
tag av kristendomen. Inom ämnet självt existerar 
också en spänning som färgar av sig på ämnets 
identitet. Antingen kan ämnet uppfattas först och 
främst som ett ämne som så djuplodande som 
möjligt ska beskriva och belysa utvecklingen av 
enskilda religioner genom historien. ”Religionshis-
toria” fungerar då närmast som en paraplybeteck-

ning för islamologi, judaistisk, studiet av buddhism, 
studiet av antikens religioner et cetera. Eller så kan 
ämnet ses som ett övergripande projekt där syftet 
primärt är att jämföra religioner med avseende på 
att besvara ”stora” frågor om religionens väsen och 
dess relation till begrepp som ”kultur”, ”samhälle”, 
fantasi”, ”vana”, ”upplevelse”, ”auktoritet” med 
flera. Det är om denna sistnämnda, jämförande re-
ligionshistoria, som detta kapitel handlar. När detta 
skrivs befinner sig den jämförande religionshisto-
riska forskningen, efter ett halvsekel av framgång, 
i ett slags identitetskris och texten nedan avspeglar 
måhända detta genom att mer vara ett utslag av sö-
kande efter principer än visshet över ämnets exis-
tensberättigande och kunskapsintresse.

När det gäller studiet av myt, för att ta ett exem-
pel, kan den konkreta religionshistoriska metoden 
kallas mytografi. I första hand syftar en sådan myto-
grafi till att återge de mytiska berättelserna så kor-
rekt som möjligt (vilket så gott som alltid innebär 
att översätta dem). Det innebär att genrebestämma 
dem (”Är det verkligen fråga om en myt?”); att 
placera dem i en relevant kontext (socialt och ri-
tuellt); att fastställa deras ålder och ursprung samt 
att kartlägga deras spridning inom kulturen (”Vem 
berättar för vilka?”). Mytografin tjänar främst till 
att beskriva det partikulära, att sätta in myterna i sitt 
rätta sammanhang, och förutsätter därför kunska-
per i språk och historia.

Religionshistoria har emellertid ambitionen att 
häva sig över det partikulära och empiriska. Jag 
skulle till och med vilja hävda att lika lite som vi 
kan förstå en myt utan att rekonstruera dess kon-
text, kan vi förstå den utan att samtidigt arbeta på 
en mer generell, ”transkontextuell” nivå, på en nivå 
ovanför de verkliga sammanhangen. Om allt bara 
kan förstås utifrån sin kontext – vilket man ofta 
hör humanister säga sinsemellan – blir nämligen i 
slutändan all kunskap omöjlig, eftersom vi då sitter 
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fast i vår egen partikulära kropp. Om man konse-
kvent intar ett perspektiv som enbart syftar till att 
återskapa kontexten, skriver antropologen Hans 
Peter Duerr, ”förstår man överhuvudtaget ingen-
ting – ty förståelse och insikt innebär att bortse från 
det accidentala, det variabla, från förpackningen”2. 
Religionshistorikern Wendy Doniger (O’Flaherity) 
uttrycker samma insikt på sitt eget sätt:

Det är faktiskt så att jämförelser mellan sa-
ker som vi tillstår att de har något gemen-
samt utgör grunden för hela vårt sätt att 
försöka begripa världen, för vår intellektu-
ella taxonomi, för vårt överlevnadssystem. 
Grottmänniskan som funderade: ”Den här 
sabeltandade tigern påminner en hel del 
om den där lejonet som jag såg igår, kanske 
kommer även detta djur att försöka äta upp 
mig”, är vår förfader. Den som tänkte: ”Jag 
har minsann aldrig sett ett sådant här djur 
förut: gårdagens lejon hade inga ränder, men 
det har den här… Det är visst någon skillnad 
i manen också. Jag undrar om…”, överlevde 
inte för att föra sina gener vidare till oss.3

Förståelse och kunskap förutsätter att männis-
kor kan häva sig över sitt enskilda öde och skapa 
sig en föreställning om – och ord och uttryck för 
– allmänmänskliga betingelser. Den jämförande, 
abstraherande kunskap som religionshistorikerna 

försöker producera på detta sätt är ett slags kun-
skap som inte alls existerade inom de religiösa tra-
ditionerna själva, utan något som de som studerar 
religion skapar för sin egen (och sina läsares) skull.

Idag företräder flera amerikanska religionshisto-
riker, enkannerligen Jonathan Z. Smith, Bruce Lin-
coln och Russel T. McCutheon, en sådan ”aktivis-
tisk” eller ”konstruktivistisk” forskningssyn. Detta 
synsätt innebär alltså att de betonar att forskaren 
medvetet och självreflexivt konstruerar sitt objekt 
utifrån vissa bestämda kunskapsintressen, vissa be-
stämda frågor och vissa bestämda teoretiska anta-
ganden. Jonathan Z. Smiths numera flitigt citerade 
inledning till Imagining religion (1982) kan stå som 
emblem för synsättet:

Om vi har tolkat de arkeologiska och text-
mässiga lämningarna korrekt har männis-
kan haft hela sin historia på sig att föreställa 
sig [imagine] gudar och umgänget med dem. 
Men människan, närmare bestämt den väs-
terländska människan, har bara haft de se-
naste få seklen på sig att föreställa sig religi-
on. Det är görandet av denna andra ordning, 
reflexiv inbillningskraft som är den främsta 
sysselsättningen för alla som studerar re-
ligion. Det innebär att medan det finns en 
häpnadsväckande mängd fakta, fenomen, 
mänskliga upplevelser och uttryck som i 

Aha! At last, the fruit is being served! Foto: Eddy Van/Flickr.
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en eller annan kultur, utifrån ett eller annat 
kriterium kan kallas religiösa, så finns det inga 
fakta om religion. Religion är endast produk-
ten av forskarens studier. Den är skapad för 
att tjäna forskarens analytiska syften genom 
dennes föreställda jämförande och genera-
liserande göromål. Religion har ingen egen 
existens utanför akademin. Av denna anled-
ning så måste den som studerar religion, och 
i synnerhet religionshistorikern, vara stän-
digt självmedveten. Det är faktiskt denna 
självmedvetenhet som utgör hans främsta 
expertis, hans främsta studieobjekt.4

En humanistisk vetenskap måste med andra ord 
alltid pendla mellan noggranna beskrivningar och 
allmänna satser och förklaringar. För att möjliggöra 
kunskaper av mer allmän karaktär arbetar därför re-
ligionshistoriker komparativt samt strävar efter att 
skapa begrepp och teorier som kan fungera som 
bryggor mellan världens olika religioner och kul-
turer.

Det kan vara användbart att understryka de 
olika delmålen (beskrivning, jämförelse, förkla-
ring) genom att, som religionshistorikern Russel 
T. McCutheon, diskutera forskningen i termer av 
olika nivåer. Verkligheten är (som buddhisten skul-
le kunna uttrycka det) botten. På den första nivån 
beskrivs de delar av verkligheten som framstår som 
religiösa med hjälp av emiska termer, det vill säga 
med ord och uttryck hämtade från de grupper som 
undersöks. På andra plan bestäms teoretiskt vilka 
kriterier som krävs för att något ska få kallas ”reli-
giöst” och därmed komma i fråga som undersök-
ningsobjekt. På detta plan blir också den religiösa 
verkligheten återbeskriven (redescribed) med veten-
skapliga termer, analyserad och förklarad. På vinds-
våningen kan sedan forskaren sitta och reflektera 
över sina teorier, metodiska utgångspunkter och 
intressen.

Jämförelser
Allt sedan den religionshistoriska forskningen 
grundades på 1800-talet har den kännetecknats av 
att den arbetar komparativt, att den försöker jäm-
föra religiösa element över kultur- och språkgrän-
ser.5 Grundaren av ämnet religionsvetenskap, Frie-
drich Max Müller, formulerade satsen: ”Den som 
känner en, känner ingen.”6 Müllers syfte var främst 
att genom jämförelser av religiösa fenomen skapa 
förståelse för och fördragsamhet med andra reli-
giösa traditioner än den kristna. Men det kompara-
tiva arbetet kan naturligtvis utföras med andra mål 

för ögonen; så har till exempel många nyandligt 
färgade författare använt jämförelser för att påvisa 
det mänskliga psykets enhet. Religionshistorikerna 
är inte upphöjda över jordiska intressen utan har 
sin egna mål:

Precis som när det gäller varje annan meto-
disk undersökning, så gäller det för studiet 
av religion att man genom jämförelsen för 
samman olikheter inom ramen för forska-
rens medvetande, för forskarens egna intel-
lektuella anledningar. Det är forskaren som 
gör deras samvaro – deras ”likhet” – möjlig, 
inte något ”naturligt” släktskap eller några 
historiska processer. […] Detta innebär att 
jämförelser inte nödvändigtvis avslöjar för 
oss hur sak och ting verkligen ”är” […] utan 
precis som med modeller och metaforer 
avslöjar jämförelser hur saker och ting kan 
begripas, hur de kan, med Max Blocks an-
vändbara term, bli ”återbeskrivna” [redescri-
bed]. En jämförelse är en uppsåtlig överdrift 
i kunskapens tjänst. Inom ramen för skill-
nader lyfter den fram och utmärker tydligt 
vissa egenskaper – uttryckt i den retoriska 
formen att de är ”lika” i något stipulerat av-
seende – så som varande av intellektuell be-
tydelse. Jämförelse gör så att det blir möjligt 
för oss att ”åter-skåda” fenomen som våra 
data, i syfte att lösa våra teoretiska problem.7

I syfte att tillfredställa vår religionshistoriska nyfi-
kenhet – ”Varför i all sin dar har människor före-
ställt något övernaturligt, och vilka effekter har det 
fått på dem?” – söker vi alltså efter likheter och 
olikheter bland världens religioner. 

Men det jämförande arbetet är dessvärre svårde-
finierat. Filosofiskt kan man nämligen argumentera 
för att allting egentligen kan sägas likna vad som 
helst, bara man väljer ett tillräckligt generellt per-
spektiv. (Om inte på något annat sätt så liknar före-
ställningen om enhörningar den japanska kejsaren 
Hirohito II genom att båda har existerat i rummet.) 
Men många likheter som observeras genom jämfö-
relser är ytliga, det vill säga tar fasta på likheter som 
inte är essentiella, träffande eller vidkommande 
från ett övergripande perspektiv. Wendy Doniger 
har retat upp sig på denna ”fluellenism”:

Många komparativister lider av vad som har 
kallats ”fluellenism” efter kapten Fluellen, 
Shakespears walesare som insisterade på att 
jämföra Alexander den store med den unge 
Henrik V. När andra försökte peka på skill-
nader mellan de båda männen, insisterade 
Fluellen: ”Det existerar en flod i Makedo-
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nien och det existerar till yttermera visso 
även en flod vid Monmouth… De äro lika 
såsom mina fingrar voro lika varandra… Jag 
talar endast i bilder och jämförelser.” Fluel-
len-typer förförs alltid av ytliga sammanträf-
fanden, vilka kan vara slumpmässiga eller på 
annat sätt meningslösa. Vad innebär det, till 
exempel, att samma mening betyder ”tåget 
har anlänt” på finska och på ungerska, men 
att den del av meningen som betyder ”tåget” 
på finska betyder ”har anlänt” på ungerska, 
och vice versa? När den ansvarsfulla kom-
parativisten konfronteras med sådana fakta 
måste hon skrika: ”Vik hädan Satan.”8

Det är svårt att övertyga en person som har bestämt 
sig för att en tekopp och en elefant är mycket lika 
(eftersom båda har öron) om motsatsen. ”Lika” 
måste diskuteras gentemot något tredje, gentemot 
en bakgrund: Lika utifrån vilket perspektiv, utifrån 
vilka kriterier, utifrån vilket kunskapsintresse? Nå-
got är alltid ”mer likt än” eller ”likt med avseende 
på”. Det är valet av detta tredje (”måttstocken”) 
som placerar jämförelsen på skalan ytlig–djup.

Vilka jämförelser är då djupa och relevanta för 
religionshistorikerna? Det är inte lätt att slå fast. Att 
jämföra den kristna tradition som säger att det är en 
ynnest att bli befruktad av Gud med den tillika an-
tika traditionen där det om de romerska kvinnorna 

heter att de var tvungna att ”bestiga Jupiters hatade 
bädd” (Aeneaden xii:143) har kanske – för att ta ett 
exempel mer eller mindre ur luften – vissa möjlig-
heter att ge god utdelning. I båda fallen berättas 
det ju om liknande händelser (gudar förenas med 
kvinnor), men samtidigt värderas dessa olika. Lik-
heterna säger i detta fall något om religion i allmän-
het (gudomlig härkomst, för Jesus likväl som för 
romerska dynastier, ger status) medan olikheterna 
förefaller mer svårförklarade (det faktum att Jupiter 
oftast våldtog, medan Spiritus sanctus betedde sig så 
gentlemannamässigt att Guds moder förblev virgo 
intacta är fortfarande en skillnad inom mytens värld 
och kan knappast förklara den kulturella skillnaden 
i den moraliska bedömningen av gudarnas samvaro 
med människor). Vilka principer, vilket perspektiv 
och vilket val av bakgrund som ger störst utdel-
ning är dessvärre, som sagt, svårt att nagla fast. 
Kanske finns det bara ett slitsamt sätt: att läsa de 
böcker som söker jämföra världens religioner och 
i sin tur jämföra dessa olika jämförelser – att lägga 
den franske revolutionären, medborgare Charles 
François Dupuis Origine de tous les cultes, ou la réligion 
universelle (1794) jämte den katolske romantikern 
Georg Friedrich Creuzers Symbolik und Mythologie 
der alten Völker (1819), den stillsamme textforskaren 
Friedrich Max Müllers Comparative mythology (1856) 

Caodist service. Foto: Ant & Carrie Coleman/Flikr.
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jämte den radikale antropologen James Frazers The 
golden bough (1894), den bohemiske sociologen Max 
Webers Wirtschaft und Gesellschaft (1925) jämte den 
nyandlige psykoanalytikern C.G. Jungs Wandlungen 
und Symbole der Libido (1925), den fascistvänlige re-
ligionshistorikern Mircea Eliades The sacred and the 
profane (1959) jämte den humanistiske religions-
historikern Jonathan Z. Smiths Map is not territory 
(1978) – och försöka utröna vilken som har för-
klarat mest utifrån frågan om hur och varför män-
niskor har föreställt något övernaturligt, och vilka 
effekter har det fått på dem.

Religionshistorisk terminologi
Trots en rad olikheter i teori och metod har jämfö-
rande religionshistoria etablerat en rad användbara 
termer. Hur dessa exakt definieras är som alltid lite 
olika, nedan följer dock en lista över termer som jag 
hoppas att jag inte definierar allt för egensinnigt.

Religion
Det finns lika många definitioner av religion som 
det finns forskare (se inledningen till denna anto-
logi). Personligen föredrar jag att tänka på religion 
som en kultur eller en ideologi eller en retorisk tra-
dition där människornas önskningar, värderingar 
och preferenser presenteras som en övernaturliga 
auktoritets önskningar, värderingar och preferen-
ser. ”Urscenen” för religionernas tillkomst utspe-
lades sig då när någon grottmänniskan sa ”Ja, men 
det är ju inte bara jag som vill det... Det är ju… 
Gud … som har sagt att det ska vara så!” Religion 
kan analytiskt delas upp i diskurs (predikan, dog-
mer, myter et cetera), praktiker (etik, etikett och ri-
tualer), institutioner och den övergripande religiösa 
gemenskapen.

Myter
Berättelser som uppfattas som (bokstavligen eller 
bildligen) sanna inom en religiös grupp. De äger 
därför en stor auktoritet och hjälper till att fostra 
en social sammanhållning. Myterna framförs ofta 
i rituella sammanhang och deras innehåll kan till 
exempel vara hur världen skapades (kosmogoni), 
hur den är uppbyggd (kosmologi), hur människan 
skapades (antropogoni), hur samhället och dess 
klasser, kön och grupper skapades (sociogoni), 
hur gudarna skapades (teogoni), hur gudavärlden 
är uppbyggd (teologi), hur världen och människo-
rasen kommer att gå under (eskatologi, apokalyps) 
eller hur de kommer att räddas (soteriologi). Myter 

kan skiljas från legender och sägner som utspelar 
sig i ett närmare förflutet och i en bekant miljö, 
liksom från sagor vilka inte uppfattas som sanna 
av publiken.

Ritualer
Handlingar som på ett eller annat sätt försöker kny-
ta den övernaturliga sfären till den mänskliga. I vis-
sa sammanhang är ritualerna nästan helt spontana, 
i andra är de minutiöst regisserade. Deras betydelse 
för att skapa en religiös, oftast också en social och 
emotionell, identitet hos dem som ingår i religio-
nen kan knappast överskattas. Kalendariska riter, 
samfundsriter, övergångsriter, initiationsriter och 
divination är exempel på olika sorters ritualer. Of-
fer, extas, bön och/eller meditation ingår ofta som 
komponenter i ritualerna, liksom ibland predikningar, 
sånger, dans och fysiska övningar.

Kalendariska riter
Dessa ritualer följer växlingarna mellan årstiderna, 
de olika faserna hos solen eller månen eller andra 
utvecklingsfaser i naturen (till exempel tiden för 
skörd). I vilken mån dessa riter syftar till att påverka 
och ingripa i naturen, vilket inte sällan är det ut-
tryckliga skäl som anhängarna till religionen anför 
för att utföra dem, är omtvistat. Vissa forskare häv-
dar nämligen att de kalendariska riterna visserligen 
knyter an till naturen men att det verkliga skälet till 
att de utförs är socialt. Trots att dessa ritualer ut-
tryckligen sägs utföras för att till exempel framkalla 
regn är alltså enligt dessa forskare det verkliga syf-
tet att lugna och svetsa samman samfundet.

Samfundsriter
Ritualer vars uttryckliga syfte är socialt. Syftet kan 
till exempel vara att ära samfundet eller institutio-
nen, att ena en social grupp som lever under på-
frestande villkor eller att symboliskt ge utlopp för 
sociala motsättningar.

Övergångsriter
I samband med avgörande steg i en människas liv, 
som födelse, pubertet, äktenskap och död, utförs 
ofta speciella ritualer (övergångsritualer eller rites de 
passage) vilka följer en liknande dramaturgi av sepa-
ration, gränstillstånd (det så kallade liminala stadiet, 
vilket ofta innebär ett upp-och-ner-vändande av 
personens sociala egenskaper genom att till exem-
pel män ikläddes kvinnokläder) och integration av 
individen i sitt nya social sammanhang.
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Initiationsriter
Ett slags (mer eller mindre) frivilliga övergångsriter 
då individen inträder i en speciell religiös gemen-
skap, till exempel inträder i det prästliga ämbetet, 
går in i en munkorden eller ansluter sig till ett hem-
ligt sällskap.

Divination
Spådomskonst där deltagarna eller den religiösa ex-
perten (oraklet) försöker utröna en människas eller 
en grupps framtida öde. Det kan också handla om 
att avgöra en individs eventuella skuld (ordal, guds-
dom). Ritualen kan vara mycket enkel eller bygga 
på ett extremt komplext slumpsystem.

Offer
En mycket omdiskuterad form av ritual där före-
mål eller varelser förstörs eller konsumeras. Det 
kan handla om ett svärd som läggs ner i en grav, 
eller en oxe eller en oblat som äts upp. I äldre religi-
onshistorisk litteratur ansågs det mycket viktigt att 
skilja på (a) gåvooffer där människorna ger något 
till gudarna, (b) konvivieoffer där offermaten för-
tärs av människorna i en fiktiv måltidsgemenskap 
med gudarna, (c) kommunionoffer där offerma-
ten sägs symbolisera gudarna och förtärs av män-
niskorna samt (d) soningsoffer där något skadligt 
(sjukdom eller barnlöshet till exempel) symboliskt 
överförs på ett offerdjur som dödas eller fördrivs.

Bön
Ritualkomponent varigenom människor försöker 
nå en övernaturlig makt med hjälp av ord. Dessa 
ord kan antingen vara formaliserade eller mer fria. 
De kan antingen uttalas starkt eller svagt eller en-
dast framkallas mentalt inom den bedjande själv. 
De kan förekomma lika väl vid offentliga ritualer 
som privata. Syftet är ofta att be den övernaturliga 
makten om hjälp. Bönen kan vara en ren begäran 
om hjälp eller så kan den innehålla element av öm-
sesidigt utbyte (”Om Du gör mig frisk, lovar jag att 
bli en bättre människa/offra ett får vid Ditt altare/
bli pilgrim eller dylikt).

Meditation
Ritualkomponent varigenom människor försöker 
nå en övernaturlig makt eller gå upp i denna makt 
med hjälp av mentala övningar. Dessa övningar 
kan utföras med eller utan parafernalia (radband, 
bilder på religiösa ledare, mandalor et cetera) och 
med varierande grad av omgärdande rituella för-

beredelser. De åtrådda mentala tillstånden beskrivs 
ofta antingen i termer av koncentration och insikt 
eller lugn och frid.

Extas
Ritualkomponent där deltagare i en ritual radikalt 
förändras med avseende på socialt beteende och 
motoriskt rörelsemönster. Många ritualer har som 
syfte att försätta en eller flera deltagare i extatiska 
tillstånd. Detta uppfattas som ett bevis för överna-
turlig närvaro och det förekommer inte sällan pro-
fetiska uttalande under extasen. Orden trance och 
besatthet är i det närmaste synonyma med ordet 
extas.

Magi
En term som får sin mening i kontrast till termen 
religion, men som numera oftast uppfattas som 
förlegad. Den har dock sitt värde om den används 
för att beteckna ritualer där deltagarna eller de re-
ligiösa experterna (se nedan) medvetet försöker att 
styra eller manipulera en övernaturlig kraft. Religion 
uppfattas då som ett mer ”ödmjukt” förhållnings-
sätt, där deltagarna underkastar sig en gudomligt 
given ordning. Skillnaden mellan magi och religion 
är dock inte en artskillnad, utan en gradskillnad.

Mystik
En lurig term som numera ofta används apologe-
tiskt för att skilja mellan ”äkta” religion och religiöst 
utanverk. Den ”äkta” religionen, den mystika (inte 
mystiska!), beskrivs då som baserad på individuella 
upplevelser och erfarenheter. Inte sällan kretsar be-
skrivningarna av mystik runt udda personer vars 
religiösa erfarenheter målas upp som den egentliga 
surdegen i religionernas liv och utveckling. Erfaren-
heternas samband med religiösa institutioner och 
sociala villkor ignoreras som regel. Ordet ”mystik” 
är idag så impregnerat av förutfattade meningar 
och tjusarkraft att termen förmodligen döljer mer 
än den avslöjar. 

Gudar
Övernaturliga varelser som åberopas i myter, under 
ritualer och av religiösa institutioner och gemen-
skaper. Gudarna kan ha skapat världen (ibland för 
att sedan lämna den åt sitt öde, så kallade deus otio-
sus-gudar). De kan ingripa i den eller de kan leva 
sitt eget liv tämligen ointresserade av människornas 
bestyr. Termer såsom andar betecknar ofta över-
naturliga varelser som sägs vara underordnade en 
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mäktigare gud, en så kallad höggud. ”Gud” med 
stor bokstav är ett egennamn – föreställningen 
om denna gud har sin egen historia, men beteck-
nar som regel högguden inom kristendomen eller 
en höggud inom en vidare krets av religioner som 
ingår i något slags religionsdialog med kristna fö-
reträdare. Monoteism är tron på en gud, polyteism 
på flera (vilka samsas i ett panteon), henoteism är 
tron att en gud passar mig men förnekar inte att 
andra människor kan ha andra gudar och panteism 
är tron att gud är allt eller genomsyrar hela verk-
ligheten. Gudarna kan beskrivas som djurlika (te-
riomorfa), människolika (antropomorfa) eller vara 
identiska med till exempel himmelska fenomen 
eller uppfattas mer filosofiskt-abstrakt (”det oänd-
liga”, ”varat”, ”kärlekens grund” et cetera).

Själ
Människans övernaturliga identitet eller inner-
sta väsen. Föreställningarna om själens form och 
funktion varierar kraftigt (eller saknas helt) bland 
världens religioner. Vanligt är att man tänker sig sjä-
len som ett slags livsprincip (en ande som i ”ande-
dräkt”) och/eller som en övernaturlig kropp som 
kan röra sig fritt oberoende av den materiella krop-
pen (en frisjäl).

Tabu
Regler och föreställningar som innebär att en per-
son eller ett föremål måste undvikas. Företeelser 
som uppfattas ha stor emotionell och/eller social 
betydelse, såsom lik, gravida kvinnor och kungar, 
kan bli föremål för en rad invecklade tabuföreskrif-
ter.

Experter
Religiösa experter, specialister eller proffs kan 
man kalla den grupp som får en del eller hela sin 
inkomst av att utföra ritualer och tjänstgöra som 
auktoriteter i religiösa frågor. Termen präster leder 
ofta tanken fel, liksom för övrigt andra kristna ter-
mer såsom kyrka och församling. Det är ofta vettigt 
att skilja mellan experter som bevarar en religiös 
tradition (”präster) och experter som påstår sig ha 
unik direktkontakt med en övernaturlig sfär (”pro-
feter”). När experterna äger den högsta makten i 
ett samhälle talar vi om teokrati.

Slutord
Den kristet konfessionella forskningen har sedan 
länge kämpat mot att se kristendomen – eller åt-

minstone någon favoritversion av kristendomen 
– som en religion bland många. Denna uppfattning 
om kristendomens unicitet har medfört en dubbel 
uppsättning termer inom religionsvetenskapen: De 
kristna andarna kallas för änglar, den kristna ritua-
len för liturgi, de kristna myterna för evangelium el-
ler dylikt, och så vidare. Denna dubbla uppsättning 
hindrar ofta på förhand dem som intresserar sig 
för att jämföra religioner från att se likheter mel-
lan kristendom och andra religioner – och det är ju 
också det som är meningen.

Noter
1 Se Jonathan Z. Smiths lilla fina bok Drudgery divine 
(1990) om den retoriska användningen av ”unik” i sam-
band med tal om kristendomen och jämförandet som 
grund för all kunskap.
2 Duerr 1986:106. Denna insikt menar dock Duerr är 
”ett mytiskt perspektiv”!
3 Doniger 1998:28. Översättningarna från engelska är 
mina egna.
4 Smith 1982:xi. 
5 Smith 1990:108.
6 Müller 1874:12.
7 Smith 1990:51f.
8 Doniger 1998:64.
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Av stort intresse för frågan om den jämförande 
forskningens problem och möjligheter är även:

Carter, Jeffrey R. 1998 ”Description is not explanation. 
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A methodology of  comparison”. I Method and theory 
in the study of  religion, 10. ����������������������������[Mycket sofistikerad, veten-
skapsteoretisk diskussion om jämförelsens grunder.]

Eliade, Mircea. 1958. Patterns in comparative religion. Lon-
don. Sheed and Ward. [Den klassiska sammanfatt-
ningen av den jämförande forskningens rön från för-
sta halvan av 1900-talet.]

Lincoln, Bruce. 1991. Death war, and sacrifice. Studies in ide-
ology and practice. Chicago. University of  Chicago Press. 
[Formidabel komparativist briljerar i indoeuropeiska 
studier, för att sedan, i kapitlet ”Two Paths”, tappa 
tron på hela projektet …]

–––. 1994. Authority. Construction and corrosion. Chicago. 
University of  Chicago Press. [… men återkommer se-
nare i böcker som denna med komparativa anslag – nu 
inte längre för att restaurera ur-myter, utan för att lära 
sig något genom att jämföra olika situationer i deras 
historiska sammanhang.]

Puhvel, Jaan. 1987. Comparative mythology. Baltimore. 
John Hopkins. [Summerar fint det traditionella sättet 
att jämföra indoeuropeiska myter och legender.]

Smith, Jonathan Z. 1993. Map is not territory. Studies in 
the history of  religions. Chicago. University of  Chicago 
Press. [Religionshistorisk mästare som sällan skriver 
enkelt men alltid klokt.]

Stefan Arvidsson
Linnéuniversitetet
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Religionsdidaktik

7

Tänk dig att du är religionskunskapslärare och ska 
planera det kommande årets religionskunskapsun-
dervisning i årskurs 9. I klassen finns elever med 
olika bakgrund och erfarenhet av religion. Några 
är aktiva i lokala församlingar, andra har framförallt 
stött på religionernas värld på TV och är helt utan 
egen erfarenhet av religionsutövande. Några be-
skriver sig själva som religiösa, andra som sökande 
och vissa som ateister. De flesta av eleverna firar 
dock religiösa högtider i enlighet med någon reli-
giös tradition, även om de inte betecknar sig själva 
som religiösa. Din uppgift som lärare är enligt så-
väl läroplan som kursplan att få eleverna att visa 
respekt och förståelse för varandras olikheter, en 
uppgift som konkretiseras i klassrummet. Det finns 
också ett antal nationellt framtagna mål för ämnen 
med anknytning till religion och etik som eleverna 
enligt kursplanen ska nå samt mål som du och dina 
kollegor har skrivit fram i skolans lokala kursplan. 
Frågan är nu hur du ska planera:

Vad ska undervisningen innehålla?
Varför just detta? Vilka bevekelsegrunder finns 
för det urval du gör? 
Hur kan innehållet i din undervisning anpassas 
till just din nia för att de ska nå målen? 

”Att undervisa är att välja” är en devis som åskåd-
liggörs av ovanstående planeringsuppgift.1 Uppgif-
ten tydliggör också vilka perspektiv som är viktiga 
inom religionsdidaktiken. De didaktiska frågorna 
vad, varför och hur kan nämligen ses som centrala 
för religionsdidaktiken även om dessa frågor na-
turligtvis kan studeras, diskuteras och beskrivas på 
betydligt fler sätt än ovan. 

Religionsdidaktiken växte i Sverige fram under 
1970-talet i nära relation till skolämnet religions-
kunskap som 1969 ersatte kristendomsämnet.2 Dis-
ciplinen kom att utgöra ett alternativ till den mer 

normativt teologiskt dominerade religionspedago-
giken som snarare var relaterad till kristendomsäm-
net och Svenska kyrkan. Ibland används begreppet 
religionsdidaktik även i konfessionella samman-
hang som till exempel konfirmationsundervisning. 
I det här kapitlet är det dock dess skolrelaterade 
betydelse jag väljer att lyfta fram.

Inom religionsdidaktiken studeras således reli-
gion och livsåskådning i sammanhang som rör un-
dervisning och lärande. Ämnet beskrivs ofta som 
praxisnära eftersom det tar sin utgångspunkt i den 
praktiskt pedagogiska verksamheten.3 Den kun-
skap som genereras inom religionsdidaktiken är av 
intresse för både forskarsamhället och praktikerna 
och ingår idag i flera pedagogiska yrkesutbildning-
ar.

Religionskunskap och religionsvetenskap
En betydelsefull fråga för religionsdidaktiken är 
hur skillnaden mellan religionskunskap och religi-
onsvetenskap kan förstås. Religionskunskap, som 
är ett obligatoriskt ämne i svenska skolor, styrs av 
läroplaner och kursplaner som inte bara anger att 
elever ska lära sig vissa ”fakta” om religion, utan 
också att de som i alla andra ämnen ska fostras till 
goda samhällsmedborgare. Denna fostran antas 
bland annat kunna ske genom att skolan ”gestaltar 
och förmedlar” vissa grundläggande värden, vilka 
i läroplanerna anges vara människolivets okränk-
barhet, individens frihet och integritet, jämställd-
het mellan kvinnor och män samt solidaritet med 
svaga och utsatta.4 

I kursplanerna för religionskunskap anges där-
utöver att syftet med ämnet är att öka elevernas 
etiska medvetenhet, bidra till tolerans och före-
bygga främlingsfientlighet genom att eleverna lär 
sig förståelse för olika kulturer och religioner. Den 
religionsvetenskapliga forskningen syftar till att 
förstå och förklara religion och religiösa fenomen 
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i historia och nutid. Universitet och högskolor har 
till uppgift att förmedla detta till sina studenter. 
Huruvida de som forskar och studerar religionsve-
tenskap blir toleranta av detta eller ej hör inte till 
den vetenskapliga uppgiften, även om många av 
dem som ägnar sig åt disciplinen tror och hoppas 
att så sker. 

Skolämnet religionskunskap kan därmed aldrig 
enbart ses som en förenklad variant av religions-
vetenskapen. Skillnaden synliggör åter de centrala 
frågorna för religionsdidaktiken: vad av det reli-
gionsvetenskapliga stoffet ska lärare som arbetar 
inom svensk grund- och gymnasieskola förmedla 
till eleverna för att exempelvis motverka främlings-
fientlighet? Vad ska de förmedla för att bidra till 
förståelse för ”andra”? Hur ska lärarna göra detta? 
Stundtals har dessa formuleringar inneburit att lä-
rare har valt att undervisa enbart om det som an-
ses ”positivt” och som flertalet medborgare i det 
svenska samhället håller med om hos olika religiösa 
traditioner. Ett sådant urval riskerar dock lätt att 
visa romantiserade eller enbart liberaliserade ver-
sioner av religiösa traditioner. Eftersom de flesta lä-
rare är smärtsamt medvetna om att både religioner 
och andra livsåskådningar har använts och används 
för att förtrycka människor måste ett sådant urval 
ses som problematiskt då skolans uppdrag också 
är att fostra elever till kritiskt tänkande samhälls-
medborgare.5 På liknande sätt blir ett urval som 
framförallt betonar religioners förtryckande struk-
turer problematiskt eftersom religion i många sam-
manhang har använts och används i kampen mot 
förtryck. 

Medvetenhet om betydelsen av genomtänkta un-
dervisningsval är därför en central del av den religi-
onsdidaktik som undervisas inom lärarutbildning-
ar. I de flesta fall innebär detta att lärarstudenter i 
samråd med lärare diskuterar, kritiskt granskar men 
också värderar metoder och teorier i förhållande till 
rådande styrdokument. Det innebär att religions-
didaktiken innehåller normativa inslag eftersom lä-
rare behöver kunna avgöra vad som är lämpliga ur-
valskriterier och undervisningsformer för skolans 
religionskunskapsämne. I dagens Sverige, 2010, 
innebär detta att religionsdidaktiken inkluderar frå-
gor som rör vilka former av religionsundervisning 
som lämpar sig för det mångkulturella och mångre-
ligiösa samhälle som vi lever i.6 

Internationell belysning
Eftersom det svenska skolämnet religionskunskap 
är icke-konfessionellt är den svenska religions-
didaktiken också präglad av detta faktum. Detta 
skiljer sig markant från de flesta europeiska länder 
där konfessionell religionsundervisning är en del 
av såväl statliga som privata skolors undervisning. 
Religionskunskapsämnet i Sverige ska inte fostra 
eleverna in i en specifik religiös tradition utan istäl-
let ska eleverna lära om religion och religioner på 
ett så neutralt sätt som möjligt. Möjligheten att lära 
från olika religioner diskuteras också. Tanken är då 
att det finns aspekter i olika religioner som kan be-
rika elevers egen livsåskådning oavsett om den är 
kopplad till en specifik religion eller inte.7

Enligt utbildningsforskaren Peter Schreiner går 
det att urskilja två former av religionsundervisning 
i Europa: religionskunskapsundervisning (religious 
studies approach) och församlingsbunden och där-
med oftast konfessionell religionsundervisning (de-
nominational approach).8 Skillnaden ligger i vem 
som har ansvaret för utbildningen i skolan, om det 
är staten eller ett religiöst samfund som ansvarar 
för undervisningen. I de länder som har religions-
kunskapsundervisning vill staten visa sin neutrali-
tet i förhållande till olika religioner genom att inte 
förespråka den ena religionen framför den andra. 
När religionsundervisningen är församlingsbunden 
betyder det inte nödvändigtvis att den sköts av ma-
joritetskulturen eller en statskyrka. Snarare framhä-
ver stater även i dessa fall sin neutralitet genom att 
överlämna religionsundervisningen i församlingars 
försorg. I båda fallen hänvisas till Europakonven-
tionen som framhåller föräldrars rätt att välja filo-
sofisk och religiös fostran för sina barn. 

De stater som liksom Sverige erbjuder religions-
kunskapsundervisning påtalar ofta att föräldrar har 
rätt att välja filosofisk och religiös fostran för sina 
barn utanför skolan, medan de som har försam-
lingsbunden religionsundervisning antingen erbju-
der religionsundervisning utifrån den religion som 
dominerar i samhället eller utifrån olika minoriteters 
församlingar. Till exempel i Finland har föräldrar 
möjlighet att välja mellan olika former av religions-
undervisning beroende på vilken församling man 
tillhör (ortodox kristendom, luthersk kristendom, 
katolsk kristendom, judendom, islam, buddhism, 
hinduism med flera). Där finns också möjlighet att 
välja ett sekulärt livsåskådningsalternativ. Värt att 
notera är att i alla europeiska länder utom Sverige 
(och sedan 2008 även Norge) har föräldrar också 
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rätt att låta sina barn avstå från religionsundervis-
ning i skolan, detta oavsett om den är statlig, kon-
fessionell eller församlingsbunden. Ytterligare en 
variant är de länder där det inte finns något separat 
ämne för religionsundervisning i skolan (till exem-
pel Frankrike). I dessa länder får eleverna istället 
viss kunskap om de religiösa kulturarven inom till 
exempel historieämnet. 

En central fråga som har aktualiseras av den in-
ternationella kontexten är den skol- och kulturpoli-
tiska frågan om varför ämnet bör finnas i sin obli-
gatoriska och icke-konfessionella form i Sverige. 
I ett internationellt sammanhang är den svenska 
icke-konfessionella varianten av religionskunskap 
ovanlig, och dess förekomst har bidragit till en liv-
lig diskussion i flera europeiska sammanhang när 
undervisning för ett mångkulturellt samhälle disku-
terats.9 

Religionsdidaktisk forskning i Sverige
Den religionsdidaktiska forskningen handlar ofta 
om att utifrån olika teorier beskriva, förstå och 
förklara de läro- och undervisningsprocesser som 
studeras. En studie som rör lärandets villkor och 
förutsättningar och som har haft stor betydelse 
för religionskunskapsämnets utformning är Sven 
Hartmans numera klassiska undersökning om 
barns tankar om livet. Studien visade vad barn tän-
ker på och att barn redan i unga år är intresserade 
av och har funderingar kring s.k. livsfrågor, fram-
förallt rörande sociala relationer.10 Studien bidrog 
till utvecklingen av den så kallade livsfrågepedago-
giken. Livsfrågepedagogiken innebär kortfattat att 
religioner, men även icke-religiösa livsåskådningar, 
studeras utifrån frågor om vad som är viktigt i li-
vet och som ofta framställs som allmänmänskliga. 
Genom att fokusera livsfrågor som eleverna är in-
tresserade av och studera på vilket sätt dessa frågor 
besvaras i olika religioner men även icke-religiösa 
livsåskådningar är förhoppningen att öka toleran-
sen för ”andra” samt bidra till ett ökat intresse för 
själva religionskunskapsämnet.11 

Den religionsdidaktiska forskningen kan inte 
sägas ha några egna metoder eller teorier. De me-
toder och teorier som används inom andra religi-
ons- och utbildningsvetenskapliga studier används 
även inom religionsdidaktik. Ett exempel på forsk-
ning som rör undervisningens förutsättningar och 
villkor utgör Kerstin von Brömssens undersök-
ning om elevers tal om religion utanför religions-
kunskapsklassrummet. Hon har intervjuat ungdo-

mar i en mångkulturell högstadieskola. Deras svar 
analyserar hon sedan utifrån postkoloniala teori-
bildningar. Hon visar bland annat att elever med 
en annan bakgrund än etnisk svensk menar att 
deras erfarenheter och kunskaper om språk, kul-
tur och religion inte tas till vara i undervisningen. 
Den kunskap som dessa ungdomar har av att leva 
i olika kulturer i hem och skola efterfrågades inte. 
von Brömssen menar på basis av sin undersökning 
att trots den mångkulturella skolpraktiken råder en 
svensk hegemoni i många klassrum.12 

Ofta anläggs ett kritiskt perspektiv inom den reli-
gionsdidaktiska forskningen. Detta kan till exempel 
innebära att forskaren har för avsikt att visa i vil-
ken mån olika undervisnings- eller lärandeformer 
stämmer överens med en uttalad målsättning. Ett 
exempel på detta är Kjell Härenstams läromedels-
forskning som visar att islam i svenska läromedel 
under flera decennier har beskrivits utifrån andra 
utgångspunkter än kristendomen. Det urval av 
beskrivningar av islam som har förekommit (och 
förekommer) i vissa läroböcker är enligt hans stu-
die gjort utifrån djupt förenklade och negativa ut-
gångspunkter. Historiska och samtida företeelser 
som presenteras i kapitlena om islam kan snarast 
uppfattas som dåliga eller exotiska till skillnad från 
de positiva premisser som används när kristendo-
men beskrivs.13 Detta måste anses som problema-
tiskt eftersom de svenska läroplanerna uttrycker att 
all undervisning ska vara icke-konfessionell, det vill 
säga inte utgå från eller prioritera en specifik religi-
ös tradition. Att ”bidra till tolerans och förståelse” 
vilket är en av religionskunskapens syften i skolan 
blir därmed svårare att uppnå.

För att konkretisera sitt resonemang har Hären-
stam själv skrivit en text som han menar beskriver 
kristendomen på motsvarande sätt som islam ofta 
beskrivs i religionskunskapsböcker:

Kristendomen grundades av juden Jesus, 
som tagit djupa intryck av de messianska 
förväntningarna i senjudendomen. Dess he-
liga skrift är Bibeln, som bl.a. lär att de orätt-
färdiga kommer till helvetet. Den kristna 
religionen har utbretts med hjälp av korståg 
och i samband med att europeiska länder 
koloniserat och förtryckt folk i Afrika och 
Asien. Den kristne tror på en gud och att Je-
sus är hans son. Den kristne bör gå i kyrkan 
varje söndag. Förföljelser mot oliktänkande 
har ofta förekommit i den kristna kyrkans 
historia. I Nordirland är det idag krig mellan 
medlemmar i olika kristna kyrkor.14
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Med texten vill han åskådliggöra ett urval som 
inte är felaktigt men som är gjort utifrån negativa 
premisser. I en senare studie av islamkapitel i gym-
nasieläroböcker visar Jonas Otterbeck att urvalet 
fortfarande är problematiskt på liknande sätt som i 
Härenstams tidigare studie. Många skolböcker som 
han har granskat innehåller direkta sakfel och i fler-
talet är presentationen av islam snarare en presen-
tation av islamism, det vill säga en politisk tolkning 
av islam. Andra former av islam negligeras eller ges 
mycket lite utrymme.15

Relation till konfessionell undervisning 
Ovan angivna exempel kommer från studier som 
på ett eller annat sätt har att göra med undervis-
ningsprocesser där elever framförallt lär sig om 
religion och livsåskådning i icke-konfessionella 
sammanhang. Konfessionella undervisningssam-
manhang, det vill säga när elever fostras in i olika 
religiösa traditioner, kan dock också utgöra objekt 
för den religionsdidaktiska forskningen. Det är av 
vikt att komma ihåg att en stor del av den under-
visning och de lärande processer som rör religion 

trots allt inte sker inom ramen för det obligatoriska 
skolväsendet utan i kyrkor, moskéer, tempel och 
föreningar samt i människors hem. 

I dessa konfessionella sammanhang menar jag 
dock att det inte är forskarens uppgift att föreslå 
hur människor ska undervisas eller läras in i en viss 
religiös tradition. Forskarens uppgift är istället att 
beskriva och försöka förstå och förklara det sam-
manhang som studeras utifrån vald teoribildning. 
När forskningen sedan presenteras och publiceras 
är det däremot möjligt för de individer som stu-
derats, deras utbildningsinstitutioner eller försam-
lingar att värdera och använda resultaten till att på 
något sätt förändra den undervisning som avses. 

IRU på muslimska friskolor
I min egen forskning är det just en form av kon-
fessionell religionsundervisning som jag har stu-
derat, mer bestämt islamisk religionsundervisning 
(IRU).16 IRU är ett exempel på konfessionell un-
dervisning som bedrivs som profilämne på religi-
ösa friskolor. I Sverige är dessa skolor, som andra 
friskolor, finansierade av staten under förutsättning 

Hur en god muslim går över gatan.
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att skolorna följer de lagar och regler som gäller för 
det obligatoriska skolväsendet. Eftersom de natio-
nella kursplanerna anger att undervisningen i sko-
lan ska vara icke-konfessionell innebär det att övrig 
undervisning, som förutsetts vara kursplanestyrd, 
inte utgår från religiösa premisser. För IRU finns 
däremot ingen nationell kursplan utan varje skola 
formulerar en lokal kursplan för profilämnet. Det 
religionsdidaktiska perspektivet har för min forsk-
ning inneburit att det är innehållet i IRU som stått 
i fokus. 

Några av de forskningsfrågor som jag har ställt 
har varit: Vad undervisar lärarna om? Hur gör de? 
Vilka undervisningsval gör lärarna när de bara har 
en eller två timmar i veckan för IRU per klass? Var-
för väljer de att undervisa om islam som de gör? 
Studien visar bland annat att lärarna själva ofta mo-
tiverar sina undervisningsval utifrån vad de anser 
att eleverna behöver för kunskap för att leva som 
goda muslimer i det svenska samhället. Även om 
det fanns gemensamma inslag i undervisningen på 
de tre skolor där jag följde islamundervisningen var 
det också mycket som skiljde dem åt. Vad lärarna 
ansåg vara viktigt att kunna i det svenska samhället 
kunde till exempel utgöras av skilda teman så som 
”vägetik”, det vill säga hur en god muslim uppför 
sig i trafiken, berättelser om olika händelser i pro-
feters liv som förebilder för uppträdande eller var 
och när det passar att recitera specifika verser ur 
Koranen. 

Ett sätt att förstå de skillnader som framkom i 
de olika skolorna är utifrån det faktum att lärarna 
tillhör olika tolkningstraditioner av islam. Detta 
påverkar inte bara vad de prioriterar att undervisa 
om från sin religiösa tradition utan även hur de ser 
på elevernas situation och behov i samhället. Syftet 
med studien var att försöka förstå och förklara hur 
IRU formuleras i ett svenskt skolsammanhang. På 
vilket sätt denna undervisning skulle kunna eller 
borde förändras har jag naturligtvis idéer om, men 
lämnar i avhandlingen den frågan till mina infor-
manter, andra IRU-lärare, IRU-lärarutbildningar 
och de instanser i samhället som styr skolans lagar 
och regler. Däremot dristar jag mig till att hävda att 
en religionsdidaktisk studie av detta slag inte bara 
är av intresse för dem som på ett eller annat sätt 
är involverade i IRU. Den undervisning som fram-
träder i studien utgör nämligen också exempel på 
hur islam formuleras i Sverige, vad som anses som 
viktigt, vad som är svårt och vad som tas som själv-
klart. Eftersom det till syvende och sist är läraren 

som bestämmer vad hon (eller i andra fall han) säger 
i klassrummen visar också studien vad lärarna, i det 
här fallet tre svenska muslimska kvinnor, anser är 
tillräckligt viktigt inom sin religiösa tradition för att 
förmedlas till nästa generation svenska muslimer. 
Detta är kunskap som kan anses vara av intresse 
också för lärare som ska undervisa om islam utifrån 
de icke-konfessionella kursplanerna eftersom dessa 
framhåller att undervisningen i religionskunskap 
ska ge eleverna såväl inifrån- som utifrånperspektiv. 

Frågor relaterade till undervisning, lärande och 
urvalsproblematik i förhållande till religion och 
livsåskådning kan ses som centralt för den religi-
onsdidaktiska forskningen. Dessa frågor kan som 
ovanstående exempel visar studeras inom ramen 
för en mängd olika sammanhang. Forskningsresul-
taten bidrar med kunskap och förståelse som är av 
betydelse för såväl undervisning i olika samman-
hang som politiska beslut och synen på religiösa 
förändringsprocesser i samhället .

Noter
1 Se till exempel Westerberg & Linnér 2009.
2 Hartman 2000a.
3 Osbeck 2006.
4 Skolverket 1994.
5 Se t. ex. Wright 2004 som diskuterar romantiserings- 
och liberaliseringstendenser i skolans religionsundervis-
ning.
6 Lärare som undervisar religionsvetenskap vid universi-
tet och högskolor diskuterar, kritiskt granskar och värde-
rar de metoder och teorier som de för fram, skillnaden 
är dock att de inte har en fostrande roll på motsvarande 
sätt som i den obligatoriska skolans värld.
7 Härenstam 2000: kap 7, se även Grimmitt 1987 och 
Jackson 1997.
8 Schreiner 2002.
9 Se t. ex. Alberts 2006 eller Jackson 2007.
10 Hartman 2007.
11 Hartman 2000b.
12 von Brömssen 2003.
13 Härenstam 1993.
14 Härenstam 1993: 117.
15 Otterbeck 2005.
16 Berglund 2010.
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Antropologi

8

Antropologi betyder ordagrant kunskap om män-
niskan. De flesta religioner har en uttalad antropo-
logi i betydelsen att religionens berättelser förmed-
lar uppfattningar och trossatser om människans 
plats i kosmos och om människors inbördes förhål-
landen. Många mytologier berättar om människans 
skapelse (antropogoni) där sådana gränser utstakas 
och framställs som giltiga ”sedan urminnes tider”. 
En sådan berättelse från fordomdags brukar ofta 
legitimera rådande samhällsordning och där blir 
människans tillblivelse en del av kosmos tillkomst 
(kosmogoni) och utgör grunden för en retorik som 
hävdar en organisk samhällssyn. Myten framställer 
det skapelsegivna som den ”naturliga” ordningen.

I Bibelns myt om människans skapelse säger 
Gud till Eva efter syndafallet i Första Mosebok vers 
3:16–19: 

Stor skall jag göra din möda när du är ha-
vande, med smärta skall du föda dina barn. 
Din man skall du åtrå, och han skall råda 
över dig.

Och därefter till Adam: 
[…] Med möda skall du hämta din näring 
från den så länge du lever törne och tistel 
skall den ge dig. Du skall äta av växterna på 
marken du skall slita för ditt bröd i ditt an-
letes svett tills du vänder åter till jorden. Ty 
av den är du tagen, jord är du och jord skall 
du åter bli.

Detta beskriver en inbördes ordning, men också 
ett förhållande till Gud som många präster genom 
århundradena tagit till intäkt för dogmer om makt-
förhållanden inom familjen och kyrkans inflytande 
över samhället.

Antropologi som vetenskap
I akademiska sammanhang är antropologi läran om 
människan i hennes kulturella och sociala omgiv-
ning. I den meningen finns det antropologiska as-
pekter på all humaniora och samhällsvetenskap.

Eftersom antropologins undersökningsområde 
ligger nära enskilda individers och gruppers vardag 
blir en redogörelse många gånger nästan till ett lit-
terärt berättande. Vi möter människors vardagliga 
tal i citat, i de små detaljerna: i beskrivningar av 
hur man organiserar sina liv och i de gemenskaper 
och konflikter som efter ett tag blir synliga i ett vid 
första anblicken homogent samhälle. Religionsve-
tenskapen har många gånger saknat sådana nära 
beskrivningar av hur människor faktiskt har prak-
tiserat sin religion och istället ägnat mycket upp-
märksamhet åt ideal i normer och regelsamlingar.

Det vore dock fel att polarisera textstudier och 
antropologi som oförenliga arbetsfält. De dogma-
tiska och mytologiska texterna kan också sättas in 
i ett idéhistoriskt och ideologiskt sammanhang, ef-
tersom de har formulerats utifrån vissa sociala för-
utsättningar och, inte minst, de brukas i bestämda 
situationer. Även om sådana berättelser är tusentals 
år gamla har de varit föremål för tolkning och ald-
rig haft någon självklar innebörd.

Religionsantropologi
En viktig uppgift för religionsantropologin är att 
identifiera förutsättningarna för religiös auktoritet. 
Vem tar sig tolkningsföreträde i ett visst samman-
hang och med vilka medel? Hur och var utmanas 
det rådande? Alla samhällen och gemenskaper är 
formerade i hierarkier på ett eller annat sätt, mer 
eller mindre synliga. I de allra flesta sammanhang 
spelar faktorer som ålder, kön, social status och 
etnicitet avgörande roll för en individs position i 
samhället och även för vilka religiösa arenor som är 
öppna för honom eller henne.

Att religionsantropologiskt beskriva och analyse-
ra en religiös tradition – vare sig den traderas (över-
förs) i muntlig eller skriftlig form eller kommer till 
uttryck i konkreta handlingar eller ritualer – innebär 
alltid att fästa uppmärksamheten på aktörer och det 
sociala utrymme som finns för deras agerande.
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Ett av de viktigaste bidragen från antropologin 
till religionshistorien är att rikta uppmärksamheten 
mot variation. Även till synes homogena grupper 
och miljöer uppvisar vid närmare studium inbördes 
olikheter som konstitueras genom hänvisningar till 
kategorier som kön, ålder, social status och tillhö-
righet samt etnicitet. Bestämda regler stipuleras om 
att kvinnan tige i församlingen, att endast brahmi-
ner kan utföra vissa ritualer eller att den egna grup-
pen utgör Guds utvalda folk.

Genom att fokusera på sådana frågor om hur 
samhälleliga hierarkier är organiserade och den roll 
de religiösa institutionerna och de religiösa funk-
tionärerna spelar kan man närma sig villkoren som 
gäller för enskilda och grupper om hur de kan ge-
stalta sin religionsutövning.

Religionsantropologin är inte bunden till att en-
dast beröra vardagsreligion eller individer; en an-
tropologisk studie kan behandla en enskild individ, 
men lika väl en grupp, ett samhälle eller en stat 
– och inte minst förhållandena emellan. I de flesta 
fall är samhällsvetenskapligt orienterad religionsve-
tenskap tydligt kontextualiserad och svarar på frå-
gor om vem, var, när och varför. Det enskilda i för-
hållande till det generella, ideala och konventionella 
spelar också många gånger stor roll. Var gränsen 
går mellan antropologi, sociologi eller statsveten-
skap blir omöjlig att fastställa, förutom att man kan 

konstatera att socialvetenskaperna brukar behandla 
olika nivåer av samhället. Ett sådant akademiskt 
hårklyveri spelar heller ingen roll. Socialvetenska-
perna erbjuder religionsvetenskapen verktyg att 
identifiera religionens skiftande roller i ett givet 
samhälle.

Fyra frågeställningar
Helt kortfattat kan fyra frågeställningar från antro-
pologin lyftas fram för att visa hur de berikar reli-
gionsvetenskapen.

1. Ideal och verklighet
När en religion beskrivs är det ofta utifrån dess ide-
al: hur livet bör vara snarare än hur det är. Antro-
pologiska studier ger perspektiv på de normer och 
den religiösa ideologi och teologi som formuleras i 
dogmer, ideal och regler och pekar framför allt på 
hur de religiösa normerna praktiseras i en bestämd 
situation. Det innebär inte att det skulle vara oin-
tressant att studera normer. Tvärtom. Men frågor-
na formuleras kring hur normer används, hur de 
formuleras och av vem, eller hur människor agerar 
med och mot normer.

Ett uppsatstema kan struktureras kring frågor 
runt normer inom en viss religion i en viss fråga, 
exempelvis auktoritetsförhållandet mellan unga 
och vuxna. Uppsatsen bör då presentera vilka käl-

Praying with mother. Foto: dominiqueb/Flickr
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lor som förmedlar ideal och regler, från vilken tid 
och vilken miljö dessa källor stammar, vilka grup-
per och institutioner som har förmedlat dem ge-
nom tiderna.

I den här fasen av analysen är det viktigt att kom-
ma ihåg att de normativa källorna inte är en gång 
för alla givna. Många val är gjorda genom historien, 
och många val görs idag. Man kan alltså inte gene-
raliserande skriva ”Detta är islams normativa källor 
i frågan X”, utan ”i den bosniska församlingen i 
Y-köping hänvisar imamen i sin religionsundervis-
ning för tonåringar till skriften Z eller muntliga le-
gender om helgonet Å, medan ungdomarna sinse-
mellan omväxlande hänvisar till familjetraditioner i 
Bosnien och till värderingar som de uppfattar som 
svenska”. Resultatet från en sådan fältstudie visar 
hur inte bara personer med olika auktoritet lyfter 
fram normer och tolkar dem, utan också situatio-
nens betydelse. De skiftande svaren innebär oftast 
inte att människor skulle vara osäkra på sina upp-
fattningar eller oärliga i sin framställning, men vi 
använder alla olika typer av tal i olika situationer 
bland olika människor. Bönens gammaldags ord-
vändningar eller en formaliserad talsituation som 
en predikan kan inte jämföras rakt av med varda-
gens informella samtal.

Människor upplever i de flesta fall sin egen värde-
grund som enhetlig och stabil vilket också kommer 
till uttryck i hur de framställer sina åsikter i tal eller 
skrift. Deras sociala beteende kan dock tala ett an-
nat språk.

2. Allting existerar alltid i ett sammanhang
De skiftande sammanhang en enskild människa 
verkar i leder över till frågan om hur antropologin 
betonar betydelsen av kontext. Analysen refererar 
till ett specifikt samhälle och ett bestämt socialt 
sammanhang.

Religion på en viss plats är inte endast tankesys-
tem utan i hög grad ritualer, beteendemönster och 
vanor samt interaktion mellan människor. Att fånga 
mångfalden kräver flera slags dokumentation: För-
utom film, foton och bandupptagningar krävs även 
anteckningar från långa och upprepade möten. En 
sådan metod brukar kallas deltagande observation (se 
artikeln om fältarbete i denna antologi). Begreppet 
har två led och olika forskare brukar lägga beto-
ningen olika.

Rumslighet är ett exempel på en viktig aspekt av 
sammanhang för religiöst liv och kommer väl fram 
när en antropologisk metod används. Rum där ritu-

aler utförs (exempelvis synagogor, kyrkor, moskéer 
eller offerplatser) är fyllda av symboler och tecken 
som minner om berättelser och försanthållanden, 
men också av social interaktion mellan människor. 
Traditionen bjuder ett visst slags uppträdande och 
en viss rollfördelning.

 I ett hinduiskt tempel talar gudastatyetterna om 
vilken riktning av hinduismen anhängarna tillhör 
och själva byggnaden om huruvida det rör sig om 
sydindisk eller nordindisk tradition. Gudarnas po-
ser och attribut leder besökarnas tankar direkt till 
olika myter och legendära historieframställningar. 
Det finns tydliga markeringar var det heliga områ-
det börjar utanför tempelbyggnaden och innanför 
väggarna finns flera grader av avskärmning fram 
till den heligaste platsen. Kast- och könstillhörighet 
avgör om rummet överhuvudtaget är tillgängligt 
och hur långt in.

Även om man kan mäta och rita kartor över ett 
tempelområde blir analysen av aktiviteterna kring 
det alltid beroende av perspektivet. Är prästen och 
hans offer och recitationer i fokus? Eller är det be-
söket vid templet som en både religiös och social 
aktivitet som är av intresse? Vilka ritualer genom-
förs av män respektive kvinnor?

3. Betraktaren och de betraktade
Antropologin är många gånger reflexiv, det vill säga 
själva arbetsprocessen blir föremål för analys. Ett 
fältarbete är alltid grundat på personliga relationer 
som förändras över tid och som många gånger är 
komplicerade att återge utan att denna del av texten 
tar oproportionerligt utrymme. Under en första fas 
ska förtroenden etableras på båda hållen och un-
der den avslutande fasen har kanske vänskapsband 
knutits som sätter lojaliteter på prov. Och mycket 
har hänt däremellan. Den som samlar material 
ställs hela tiden inför valsituationer som kan ha 
långtgående konsekvenser för det fortsatta arbetet. 
Ju mindre sammanhang man arbetar i, ju känsligare 
är det att följa en informant som tar en med till 
ritualer, möten och miljöer som annars hade varit 
stängda. Dessa band till en person kan mycket väl 
innebära att förhållandet till andra informanter kan 
bli nog så frostigt.

Beroendet av informanterna har flera källkritiska 
komplikationer. Det kan bli ett dilemma hur analy-
sen ska förhålla sig till diskrepansen mellan de svar 
som formuleras vid direkta frågor och de faktiska 
förhållanden som fältarbetaren observerar under 
möten/kontakter under lång tid, exempelvis häv-
dad jämlikhet och observerade hierarkier.
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Förr eller senare måste en fältarbetare alltid välja. 
De utvalda personer som givits uppgiften att vara 
kontakter och introduktörer kan många gånger 
prägla ett helt fältarbete och ibland till och med 
skapa svårigheter att ta kontakt med andra infor-
manter. Det gäller att kunna hålla kvar vid fokus 
och det analytiska mål som är uppställt utan att 
missbruka ett givet förtroende. I exemplet med att 
analysera en ungdomsgrupps attityder kan det vara 
känsligt att ”avslöja” ungdomarnas tankar i förhål-
lande till de äldre religionslärarna och föräldrarna.

4. Allt flyter, eller?
Även det kortaste fältarbete har en utsträckning i 
tid. Det torde vara alla fältarbetares erfarenhet att 
de förändringar man noterar tillhör något av det 
svåraste att dokumentera i en analyserande text.

Stora händelser kan hänföras till årtal, traktater 
och lagar, men mer sega och långsamma föränd-
ringar som också kan bero på stora – men svår-
fångade – processer som globalisering, urbanise-
ring eller migration är inte alltid möjliga att fästa till 
en enda synlig punkt i en lokal miljö. Där till kom-
mer allt som berör den lilla världen: familjesitua-
tion eller den enskilda individens övriga personliga 
förhållanden. Hur ska alla dessa aspekter rymmas i 
analysen av en bestämd kontext?

Spelet mellan de individuella uttrycken (diskur-
serna om man så vill, se kapitlet om diskursanalys 
i denna antologi) och de strukturer som styr ger 
möjlighet att studera hur kulturellt och religiöst in-
flytande sipprar in i människors liv på olika vägar, 
och förstås på nya sätt i nya sammanhang. Bara för 
att en studie är inriktad på processer, mångtydig-
het och förändring innebär det inte att den med 
nödvändighet är blind för strukturer som påverkar 
och styr människors liv. Makro- och mikronivå är 
inte varandras motsats, men betoningen kan ligga 
olika.

Slutord
Det är en utbredd fördom att antropologiska stu-
dier endast tar sitt material från landsbygden och 
platser i ett exotiskt ”långt borta”. Sedan 1960-talet 
finns en stark tradition av urban antropologi. Att 
vara buddhist i en kinesisk by är inte det samma 
som att vara buddhist i Hong Kong eller Kalifor-
nien. Metropolismiljöer som Los Angeles, Kairo 
och Jakarta har studerats från ekonomiska och 
kulturella perspektiv, vilket utgör viktiga bakgrun-
der för att kunna analysera hur människor, rörel-

ser och institutioner agerar. I analysen av religiöst 
liv i det senmoderna samhället blandas personliga 
livsvillkor med ekonomi och globaliseringens för-
ändringar. 

Ett religionsantropologiskt fältarbete kan göras i 
din omedelbara närhet och vara ett utmärkt under-
lag för en uppsats som speglar vardagens religion. 
Deltagande observation, som kan vara ett mer eller 
mindre intensivt deltagande, är en utmärkt metod 
för att identifiera aktörer (både enskilda och grup-
per) och aktiviteter (vad aktörerna gör), både var-
dagligt handlande och specifika ritualer.

Antropologin har mycket att bidra med för att få 
ett lokalt perspektiv på stora omvälvande skeenden. 
Här hjälper oss antropologin att få perspektiv på 
den nära historien och förmedla bilder av olikhet. 
Glimtar från enskilda människors liv ställs i relation 
till händelser som fick världspolitiska konsekven-
ser. I ett lyckat arbete framstår dessa människors liv 
som pågående, under utveckling och i förändring.
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Fältarbete
Fältarbete är en term som används när man inhäm-
tar data direkt från ”fältet”, det vill säga från en 
plats där människor rör sig och pratar med varan-
dra. En del refererar till ett fältarbete när de inter-
vjuar personer, i deras hemmiljö, men här kommer 
jag att använda begreppet för observationer. De 
kan vara såväl det man ser som det man hör i en 
specifik miljö.

Syftena med ett fältarbete kan variera, men två 
huvudlinjer kan skönjas. Några forskare är intres-
serade av att i den ”naturliga” miljön få bekräftat 
den kunskap de fått genom intervjuer eller textstu-
dier. Observationerna används då för en så kallad 
metodtriangulering, det vill säga att genom olika 
arbetssätt belysa ett och samma problem. Andra 
hävdar att observationerna ger en typ av kunskap 
som inte kan förmedlas på ett annat sätt. Att män-
niskor i efterhand i samtal och intervjuer berättar, 
eller snarare efterkonstruerar, vad de gjort är inte 
detsamma som att forskaren är där och ser vad de 
faktiskt har gjort. 

Vetenskapliga studier som enbart baserar sig på 
observationer är mycket ovanliga. Oftast kombi-
neras de med intervjuer. Eftersom observationer 
innebär att det som sker tolkas av den som obser-
verar, utsätts metoden ibland för kritik. Denna kri-
tik går ut på att resultatet är subjektivt, och varken 
representativt eller generaliserbart.

Ett sätt att höja medvetenheten om sin egen 
roll som tolkare, och hur ens tolkningar förändras 
under fältarbetets gång, är att hela tiden göra an-
teckningar över hur man själv uppfattar det som 
sker och hur man upplever fältarbetet. Dessa måste 
dock skiljas från sådana anteckningar som rör själva 
observationen.

Viktigt att tänka på
Innan man sätter igång med ett fältarbete är det bra 
att tänka på följande:

• Är studien möjlig att genomföra vad gäller tid 
och avstånd? 

• Hur ska jag få tillträde till miljön och hur ska jag 
bli accepterad när jag väl är där?

• Ska jag enbart observera eller ska jag även delta i 
olika aktiviteter?

• Hur ska jag göra min roll som forskare känd?
• Vad ska jag titta efter, det vill säga hur skapar jag 

data i miljön?
• Hur och när ska jag skriva ner mina anteckningar, 

eller kan jag göra videoupptagningar?

Även om det inte är möjligt att alltid veta svaret 
på dessa frågor innan man börjar, är det viktigt 
att beakta dem i ett tidigt skede. Att befinna sig i 
den miljö som man undersöker innebär också att 
man måste reflektera över sin egen roll mer än när 
man sitter vid ett skrivbord. Oftast kommer man 
mycket nära de personer man observerar och man 
måste vara beredd på att lämna ut en del av sin egen 
person när man gör fältarbetet. 

När man ska börja med fältstudier använder man 
sig ofta av en gate keeper (grindvakt) som känner till 
fältet och hjälper till att öppna det för forskaren. 
Det kan exempelvis vara en person i arbetsledande 
ställning eller någon som känner såväl forskaren 
som dem som ska bli observerade. Ibland är detta 
nödvändigt för att man ska kunna bedriva fältstu-
dier. Samtidigt måste man vara medveten om att 
denna relation kan påverka hur andra ser på en. Det 
kan visa sig att grindvakten inte är särskilt omtyckt 
av de andra eller att denna har en problematisk 
maktposition. Man kan då hamna i konflikt mellan 
två läger där man har en viss lojalitet mot bägge.

Det tycks som om många har en bild av fältarbete 
som ett flerårigt projekt. Detta är vanligare om fält-
arbetet bedrivs i kulturer som är främmande för en 
själv, än om man gör det i en mer känd miljö. Men 
även om man bara är där några veckor eller måna-
der är fältarbete en relativt tidskrävande metod att 

9
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samla in data. En poäng med att vara observatör är 
ju att man inte själv ska påverka situationen, utan 
att den ”får komma till en”. Detta innebär ound-
vikligen att mycket tid går åt till att vänta. 

Eget deltagande
När man observerar måste man ta ställning till hur 
mycket man själv ska delta i verksamheten. Valet 
beror dels på vad man vill uppnå med fältarbetet, 
dels på hur lång tid man är där. Genom att delta ak-
tivt kan man få en egen erfarenhet och upplevelse 
av situationen. Nackdelen kan vara att möjligheten 
att observera andra och att göra anteckningar mins-
kar. Som icke-deltagande observatör får man lättare 
en överblick av situationen och kan även fokusera 
på speciella händelser som man vill observera. Det 
är enklare att kontinuerligt göra anteckningar. Att 
enbart ”titta på” kan dock i längden innebära ett 
utanförskap. Man framstår allt mer som ett udda 
inslag, eftersom man lär sig vad som sker och skulle 
kunna delta i aktiviteten.

Men för att kunna vara en bra observatör behö-
ver man ha en viss distans till det man observerar. 
Man behöver ”ställa sig utanför” och ha vakna sin-
nen. Det är inte möjligt att vara en bra observatör 
under hela dagar, utan bättre är att koncentrera sig 
på vissa situationer, och sedan skriva ned så mycket 
som möjligt. Har man varit på fältarbete under en 
längre tid finns det en risk för att ”go native”, det 
vill säga att förlora sin vetenskapliga blick för si-
tuationerna. Då kan det vara bra att lämna miljön 
för en tid av reflektioner och sedan komma tillbaka 
med förnyade krafter och frågeställningar.

Forskningsetik
Fältstudier väcker många etiska frågor. De första 
rör initialskedet: Vet alla inblandade om att de är 
observerade och vad innebär det om de inte vet 
det? Deltar gruppen frivilligt i observationen eller 
är det egentligen chefens eller ledarens beslut att 
låta mig observera dem? När jag gjorde fältstudier 
på pilgrimsvandringar hade jag fått tillåtelse att del-
ta av ledaren som var väl medveten om min roll. De 
som dök upp till pilgrimsvandringen visste dock 
inte på förhand att jag skulle vara där. I början av 
vandringen informerade jag därför alla om att jag 
var forskare och följde med för att göra observa-
tioner. Även om människor kunde undvika att tala 
med mig, kan man ifrågasätta frivilligheten då deras 
deltagande oundvikligen observerades av mig. Jag 
stötte emellertid aldrig på någon som uttryckte sig 
negativt om min närvaro. 

Andra frågor uppstår under själva fältarbetet: 
Hur ska jag hantera information jag får, exempelvis 
om konflikter mellan de observerade eller om per-
sonliga problem? Hur mycket ska jag delta i grupp-
aktiviteterna och hur mycket ska jag ställa mig vid 
sidan om? Uppfattas mina tolkningar av vad som 
sker som korrekta av gruppen och vad innebär det 
om de inte gör det? Det finns inga enkla svar på 
dessa frågor, men varje enskild forskare måste re-
flektera över hur de ska hanteras. I något fall där jag 
hade en deltagarlista över pilgrimsgruppen, skicka-
de jag en sammanfattning av mina fältanteckningar 
till gruppen som fick möjlighet att reagera på mina 
iakttagelser.

Andra etiska frågor rör redovisningen av obser-
vationen. Går det att leva upp till anonymitetskra-
vet? För att fältstudier ska bli vetenskapligt intres-
santa krävs en redovisning av den specifika miljön 
och omständigheterna kring de situationer som ob-
serverats, samtidigt som inte så många detaljer bör 
röjas att man kan identifiera de inblandade.

Att förmedla det observerade
Ytterligare ett problem med fältarbeten är svårighe-
ten att förmedla observationerna. Fältanteckningar 
kan mycket sällan redovisas, utan måste skrivas om 
till en läsbar text, antingen som referat eller som 
”ögonblicksskildringar”. Här, om inte förr, mär-
ker man vikten av att ha klart för sig vad man vill 
observera och att man har varit noggrann med att 
anteckna observationerna. Man bör alltså redan 
under fältarbetet fundera över hur observationerna 
ska fungera i slutrapporten. 

När jag skulle redovisa mina fältarbeten på be-
gravningsbyråer valde jag att både ha referat av vad 
som skedde och att låta observationerna få formen 
av små berättelser. För mig gav observationerna 
och de samtal som oftast ägde rum samtidigt en 
djupare inblick i begravningsentreprenörernas ar-
bete än vad mina tidigare intervjuer hade gett. Ob-
servationerna var alltså en källa som inte kunde er-
sättas av andra källor och det var därför viktigt att 
lyfta fram dem.

Ett av mina intressen var att studera riter som 
leds av begravningsentreprenörer. Här följer ett 
exempel på en observation av en gravsättning av 
urna, en rit som oftast inkluderar bara de allra när-
maste och begravningsentreprenören. Vid detta 
tillfälle kom jag att få en deltagande roll, vilket 
också framgår av texten. Markus är ett kodnamn 
för den begravningsentreprenör jag följde i arbetet 
den dagen. 
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Markus parkerar bilen en liten bit från grav-
platsen. Han går ut och kontrollerar att gra-
ven är grävd. Det är en kvart kvar tills de 
anhöriga ska komma och han sätter sig i bi-
len igen. 

Nu ser vi dem komma, fyra män. Markus tar 
en psalmbok och går fram och hälsar. Han 
frågar om någon vill sänka urnan. Ingen 
vill. ”Ska jag läsa något?” undrar Markus. Jo, 
det vill de. Han nickar åt mig, och jag kom-
mer fram med urnan. Markus ber sällskapet 
komma närmare så att vi samlas kring själva 
graven. Han läser ”Jordens Gud, stjärnornas 
Herre” (Sv. Ps. 626). Sedan sänker han urnan 
och avslutar med en kort minnesvers. Innan 
vi går därifrån säger Markus till de anhöriga 
att de kan stanna en stund om de vill.

Som framgår har jag valt att inte berätta var i 
Sverige detta ägde rum och inte heller ge några de-
taljer kring den avlidna. Syftet här är att visa hur be-

gravningsentreprenören skapar en rit. Då behövs 
inte fler detaljer. Samtidigt menar jag att sådana här 
ögonblicksskildringar ger mer liv åt texten än vad 
ett återberättande referat hade gjort. 

För mig innebar detta fältarbete svåra etiska di-
lemman eftersom jag primärt var intresserad av 
begravningsentreprenörernas arbete, men samti-
digt kom att observera avlidna och anhöriga. För 
att förstå begravningsentreprenörernas arbete blev 
det ändå nödvändigt att lyfta fram relationen till 
avlidna och anhöriga. Vid redovisningen var dock 
de avlidnas och de anhörigas anonymitet viktigare 
än att skildra begravningsentreprenörernas arbete 
så detaljrikt att det fanns risk för identifiering av de 
inblandade.
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Religionssociologi  

10

För det tredje uppfattas inom religionssociologin 
religion och religiositet som sociala konstruktio-
ner. Det betyder att religioners innehåll och dess 
funktioner, föreställningar om gudar, normer och 
praktiker uppfattas som något som skapas, för-
ändras eller dör ut i specifika sociala sammanhang. 
Det innebär att definitioner av vad religion ”är” el-
ler hur religion ”fungerar” inte kan vara statiska. 
Det är inte en främmande tanke att man med hjälp 
av olika definitioner, metoder och teorier kommer 
fram till olika tolkningar. Detta är inte ett problem. 
Snarare ses det som berikande att bilden av religion 
härigenom blir mer komplex och mångfacetterad.

Det fjärde jag vill peka på berör frågan om per-
spektiv. Inom religionssociologin brukar vi hävda 
att vi har ett utifrånperspektiv. Religionssociologer 
är sällan medlemmar i den religiösa grupp som 
studeras. Att religionssociologin har ett utifrånper-
spektiv handlar dock inte enbart om vem som stu-
derar vad. Snarare handlar det om hur religion tol-
kas. Tydlig är skiljelinjen mellan religiösa individers, 
gruppers och kulturers tolkningar å ena sidan och 
vetenskapliga tolkningar å andra sidan. Här, menar 
jag, är det forskaren som bestämmer. Forskare kan 
i sociologiska analyser varken överta religiöst fär-
gade verklighetstolkningar, förklaringar eller okri-
tiskt anamma religiösa anspråk. Utifrånperspektivet 
kan vidare komma till uttryck i valet av språkbruk. 
Inom religionssociologin strävar man efter att an-
vända ett språkbruk som inte är religiöst färgat. Li-
kaså försöker man undvika begrepp som blivit så 
allmänna att de mist ett vetenskapligt värde eller att 
de antyder en värdering. Göran Gustafsson menar 
att ”sekularisering” är ett sådant begrepp (2000). 
”Sekt” är ett annat exempel på ord som man försö-
ker undvika på grund av dess negativa klang.

Ett icke-normativt angreppssätt är centralt. Vad 
religiösa grupper och människor tror och hur de 
uttrycker sin religiositet i praktiken är inte frågor 

Inom religionssociologin studeras religion i dess 
sociala sammanhang. Ur ett övergripande perspek-
tiv handlar detta om hur vi beskriver och förklarar 
samtiden och hur religionen påverkar och påverkas 
av denna samtid. Likaså handlar det om hur vi kan 
beskriva och förklara förändring respektive stabili-
tet från en period till en annan, samt om hur vi kan 
beskriva och förklara likheter och skillnader mellan 
olika sociala sammanhang. En annan utgångspunkt 
inom religionssociologin är att olika typer av sam-
hällen och kulturer påverkar religiösa institutioner, 
grupper och individer. Den omvända processen 
finns också: religiösa institutioner, grupper och 
individer påverkar det omkringliggande samhället 
med dess olika kulturer. 

Min avsikt är här att lyfta fram några utgångs-
punkter för ämnet. Givetvis gör jag inte anspråk 
på att ge en heltäckande bild, olika forskningstradi-
tioner kan ha skilda sätt att förstå ämnet. Den här 
genomgången ska snarare ses som en kort översikt 
över några frågor som är betydelsefulla för sociolo-
ger i studier av religion.

Det första jag vill peka på är att religionssociolo-
gin inte har några ”egna” metoder och teorier. Vi 
använder oss av de metoder och teorier som socio-
loger i allmänhet gör, och de skiljelinjer som finns 
mellan olika riktningar inom sociologiämnet finns 
också inom vårt ämne. 

Det andra som jag vill lyfta fram är att religions-
sociologin är en tolkande vetenskap. Religionsso-
ciologerna Inger Furseth och Pål Repstad skriver: 

Det är inte så att om de sociologiska spe-
cialisterna får tillräckligt med tid och pengar 
för att bearbeta sina mätinstrument och ut-
föra tillräckligt många och tillräckligt exakta 
mätningar, kan vi nå fram till en entydig och 
definitiv sociologisk sanning.1 

En sådan optimistisk syn på ämnets möjligheter, 
skriver de, var vanlig hos många av sociologins 
grundare, men har en svag ställning i dag.2
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som religionssociologer värderar. Hur innehållet i 
religiös tro och praktik ”ska” uttryckas är frågor 
som utövarna, de religiösa grupperna och indivi-
derna, aktörerna på den religiösa marknaden, själva 
får besvara.

Religion som meningssystem
Centralt inom religionssociologin är studiet av 
människors meningssystem. Meningssystem kan 
vara religiösa, men behöver inte vara det. Menings-
system är således ett vidare begrepp än religion. 
Exempel på sekulära meningssystem är politiska 
åskådningar eller psykologiska teorier. Inom religi-
onssociologin ställer vi frågor om hur människor 
skapar mening i sin vardag och hur denna mening 
vidmakthålls och förändras. Inom denna gren av 
religionssociologin studerar man också vilka funk-
tioner religion och religiöst engagemang fyller för 
samhällen, grupper och individer.3 Studier om re-
ligionens funktion utgår från Peter Bergers och 
Thomas Luckmanns vetenskapsteoretiska arbeten 
om verkligheten som socialt konstruerad.4 Enligt 
denna teori fungerar meningssystem både förkla-
rande och normativt, de förklarar varför saker och 
ting är på ett visst sätt och de föreskriver hur allting 
bör vara. Meningssystem, religiösa såväl som seku-
lära, fungerar som mönster för hur verkligheten ska 
förstås. På gruppnivå skapas sammanhållning och 
tillhörighet genom att individer delar samma me-
ningssystem. Genom meningssystemet tolkar indi-
vider sina erfarenheter och de kan sätta in sina liv 
i historiska och sociala sammanhang. Härigenom 
kan även individen förutse och planera sitt liv. Det 
mest centrala är att meningssystem skapar ordning 
och förklarar individers vardagserfarenheter som 
annars kunde uppfattas som motsägelsefulla eller 
oförståeliga. De religiösa meningssystemen hänvi-
sar därtill ofta till krafter och ”verkligheter” på en 
övernaturlig nivå.5

När det uppkommer situationer som av religiösa 
grupper och individer inte kan förklaras, när någon 
mening med det som sker inte kan uppfattas, el-
ler när idealen motsäger erfarenheter på ett alltför 
frapperande sätt behöver detta hot mot menings-
systemet lösas och förklaras. Den institutionalise-
rade religionen, dess läror och övriga skrifter, dess 
prästerskap och rituella praxis tillhandahåller ofta 
förklaringar till ”oförklarliga” händelser i vardagsli-
vet. Inte sällan sker det genom hänvisningar till den 
transcendenta sfären. Även om de enskilda indivi-

derna inte kan förstå meningen med vad som sker 
kan de känna en trygghet i att guden uppfattas ha 
en mening med det som sker. Det meningshotande 
kan således hanteras och det vardagliga livet kan 
fortsätta.

Muslimska konvertiter
För mitt avhandlingsarbete  intervjuade jag svenska 
kvinnor som konverterat till islam.6 Jag ville ana-
lysera hur konvertiter skapar mening kring sitt re-
ligiösa engagemang, hur de tolkar sin konversion 
och sitt liv som muslim i en sekulariserad omvärld. 
Under intervjuarbetet fann jag att när konvertiter-
na beskriver och tolkar sitt muslimska engagemang 
har berättelser om kön och familjeliv en central 
ställning. När de ska förklara varför de blivit mus-
limer motiveras detta ofta utifrån föreställningar 
om islam som kvinnoemancipatorisk. De framhöll 
att religionen islam både formulerade och rättfär-
digade deras samhällskritik och därtill tillhandahöll 
den bästa lösningen på samtidens problem. Islam 
uppfattades som den enda kvinnovänliga religio-
nen och som den religion som bäst förmådde ska-
pa lyckliga individer och ett gott samhälle, förutsatt 
att religionen tolkades på ”rätt” sätt. De menade 
också att de genom islam fick ett språk som bättre 
stämde överens med deras erfarenheter och upp-
levelser. Religionens språk uppfattades dessutom 
inte nedvärdera dem som kvinnor. Det väster-
ländska samhället, däremot, tecknades som kvin-
noovänligt. Konvertiterna menade att västvärldens 
kvinnosyn innebär en sexualiserad syn på kvinnors 
kroppar och att sexuella trakasserier och våldtäk-
ter är en del av vanliga kvinnors vardag, något som 
man menade inte förekom inom en äkta muslimsk 
gemenskap.

A new addition. Foto: Beth Rankin/Flickr
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Här vill jag skjuta in att berättelserna där konver-
titer redogör för hur de uppfattar och tolkar sitt 
muslimska engagemang är starkt typifierade. Vis-
serligen är det rimligt att anta att de enskilda kon-
vertiterna upplevde sina erfarenheter som djupt 
unika och personliga, inte desto mindre följde de 
enskilda konvertiternas berättelser liknande huvud-
mönster och var gestaltade med ett likartat innehåll, 
även om det givetvis fanns individuella avvikelser.7

Västerländska konvertiter är ofta uppvuxna i 
en sekulariserad omvärld och har då i vuxen ålder 
anammat ett religiöst engagemang. Den form av 
islam som dessa konvertiter anammar, skapar och 
upprätthåller utformas i ett sekulariserat samhälle 
och är influerad av det senmoderna livets villkor så-
väl som av de mottagande gruppernas religiositet.8 
Den religiositet som skapas kan alltså inte ses som 
en rest, en relikt, som lever kvar från ett tidigare 
samhälle. Den religiositet som kommer till uttryck 
är i högsta grad präglad av det senmoderna livets 
villkor.

I det senmoderna samhället är frågor om genus 
aktuella. Könsidentitet tas inte längre för givet, 
inte heller sexuell läggning eller sexuella preferen-
ser. Mönster för hur kön tolkas är något som i det 
senmoderna samhället är satt i förhandling. I det 
vardagliga livet såväl som inom akademin utsätts 
genus för det reflexiva tänkandet.

Den religiositet som informanter skapar mening 
kring förhåller sig alltså också till frågor om kön 
och delar härigenom de senmoderna villkoren. Ge-
nus har i konversionsberättelserna stor betydelse. 
Men där den politiska och akademiska feminismen 
strävar efter att problematisera och ifrågasätta pa-
triarkala mönster och förståelse av kön anammar 
konvertiterna en traditionell könssyn. Religionen 
blir en arena där en traditionell könssyn kan få sitt 
utlopp. Den religiositet som kommer till uttryck 
delar visserligen det senmoderna livets villkor, men 
kommer med ett traditionellt motbud.

Då informanterna ska motivera och förklara 
varför de har konverterat till islam anknyter de till 
frågor om kön och familjeliv. När Agneta9 ska be-
skriva vad som är positivt med islam börjar hon 
med att teckna en bild av vad hon uppfattade som 
negativt för kvinnor i den västerländska kulturen. 
Hon säger: 

Ja, jag tror att det är många som är stressade 
kvinnor. De ska hinna med både det ena och 
det andra. Hon ska göra karriär och ha barn 
och sköta, hon ska göra allt (Agneta).

Orsaken till att kvinnor blir sjuka och stressade i 
det västerländska samhället tolkas i ljuset av ge-
nustermer. Man menar att det är ett problem att 
gränserna mellan könen suddas ut. Västerländska 
män uppfattas som ”mjäkiga”, de har mist eller ta-
gits ifrån sin manliga stolthet. Kvinnor å sin sida 
har tvingas in i ”okvinnliga” roller, de tvingas vara 
både kvinnor och män, de tvingas göra både kar-
riär och sköta hemmet. Rose-Marie är negativ till 
den samhällsutveckling, som enligt henne inneburit 
att gränserna mellan könen suddats ut. Rose-Marie 
säger att för kvinnor har detta negativa konsekven-
ser:

Kvinnorna håller på att stressa ihjäl sig och 
springer och tar på sig hur mycket som helst 
och kämpar ihjäl sig för att leva upp till alla 
krav. De får ju alla möjliga konstiga sjukdo-
mar, som ingen kan sätta fingret på. Jag tror 
inte att det är bra, vi lever mot oss själva. Vi 
tror att vi lever i enlighet med hur samhället, 
hur utvecklingen är. Men jag tror inte på det, 
jag tror att det är så att samhället har tagit 
över, eller utvecklingen har tagit över oss 
på något sätt så att vi lever mot oss själva. 
[…] Men i grund och botten så har vi inte 
förändrats så där väldigt mycket […] från 
det här gamla som har varit tidigare då, men 
man hör ju kvinnor. Hur många kvinnor vill 
egentligen inte vara hemma och ta hand om 
sina barn när de är små åtminstone. Det är 
ju en stor grupp kvinnor som skulle vilja det 
om de hade möjlighet […] Det ligger så nära 
kvinnorna detta. Barnen är ju så otroligt vik-
tiga för kvinnorna och det är de ju för män-
nen också, men ännu mer för kvinnorna då. 
Det är ju en del av ens kvinnliga identitet det 
här att bli mamma (Rose-Marie).

Förståelsen av kvinnlighet är starkt relaterat till mo-
derskap hos Rose-Marie, så är det även för Diana. 
Hon säger: 

Jag ska ge mina barn det som jag inte fick, 
för min mamma jobbade heltid när jag växte 
upp […] Jag vill ge mina barn en mamma 
som är hemma, som ser efter barnen behov, 
vad de behöver, om de vill ha min uppmärk-
samhet, om de vill gå ut och leka eller om 
de vill göra något annat, om de är hungriga 
eller vill skriva eller lära sig något så ska jag 
finnas hemma, en trygghet, en mammabas. 
Jag är lite avundsjuk på mina kompisar som 
när vi växte upp hade en mamma som hade 
färdiga bullar när barnen kom hem och stod 
där trind med förkläde i köket. Jag tyckte det 
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var helt underbart. Det kändes verkligen rätt 
alltså. Och pappa kom hem från jobbet och 
maten stod på bordet och alla hade en ge-
mytlig gemenskap (Diana). 

När konvertiter skapar mening kring muslimskt fa-
miljeliv och det muslimska hemmet tecknas dessa 
skildringar i positiva ordalag. Berättelserna lyfter 
fram gästvänlighet och gemenskap kring matbor-
det, en familjeform som uppfattas ha barns bästa 
för ögonen.

Tolkningen av genus hänger tätt samman med 
förståelsen av familje- och yrkesliv. Kvinnlighet kan 
knappast tänkas utan att placeras in i en social fa-
miljeordning av patriarkal modell. Den muslimska 
familjemodellen uppfattas som harmonisk och be-
friad från maktaspekter. Könen ses som olika men 
komplementära och som hierarkiskt ordnade men 
lika mycket värda. Harmoni i familjen kan i själva 
verket endast uppnås genom att kvinnor och män 
tillåts vara olika. Just olikheten och könens tänkta 
olika preferenser, roller och funktioner är själva ga-
ranten för harmoni inom familjen, enligt informan-
ternas sätt att se det.

Harmoni i familjen tänks också kunna vinnas 
genom att könen är på olika platser. Den harmo-
niska familjen bygger på tanken att kvinnan är den 
hemarbetande modern och mannen den yrkesar-
betande fadern. Hemmet och yrkeslivet fyller dock 
olika funktioner för kvinnan och mannen. Det är 
till hemmet som kvinnans ansvar förläggs. Som 
god mor ska hon ständigt vara beredd att uppfylla 
barnens behov. Hemmet är dessutom hela hennes 
värld. För mannen är hemmet en reträttplats dit han 
återvänder efter dagens värv och där serveras han 
god och hemlagad mat efter dagens arbete. Kvin-
nan kan yrkesarbeta, men då i yrken som förstås 
om ”kvinnliga”. Att mannen är yrkesarbetande ses 
som en självklarhet.

Den muslimska familjen uppfattas också stå för 
den sociala välfärden och omsorgen, inte samhället. 
Barnen ska ”slippa” dagis och de äldre ska ”slippa” 
ålderdomshem.

Sett ur ett övergripande perspektiv finns det en 
strävan mot intimisering i konversionsberättelserna. 
Religiös gemenskap, där alltså den patriarkala fa-
miljemodellen har en central ställning, tänks ge täta 
relationer som innebär att samhällelig kyla undviks. 
Kvinnor tänks undslippa stress och mystiska sjuk-
domar, och barn och äldre tänks få gemenskap och 
harmoni. Men det är en gemenskap som bygger på 

en familjeform där de respektive könen har att gå 
in i en på förhand normerad social placering. En 
inte orimlig tanke är att tillhörigheten till denna typ 
av religiositet och dess syn på kön som stabilt och 
gudomligt givet samt en genusmodell där kön inte 
kan tänkas utan att placeras in i en patriarkal famil-
jemodell, kan ge en känsla av stabilitet och trygghet 
i det senmoderna livet som annars kännetecknas av 
komplexitet och mångtydighet.

Den ideala bilden av hur genus och familjesyn 
uppfattas och tolkas inom ett religiöst menings-
system möter dock andra erfarenheter i vardagen. 
På en ideal nivå uppfattas den muslimska familje-
formen vara utan maktrelationer. När antagonism 
trots allt uppstår mellan könen kan de muslimska 
kvinnorna ha svårigheter att tolka detta i maktter-
mer. Inte minst för att den ideala nivån talar om hur 
kvinnor bör vara, att det muslimska äktenskapet 
”är” harmoniskt och att muslimska kvinnor ”är” 
emanciperade. Det finns olika strategier som kon-
vertiter använder för att komma till rätta med mot-
sägelser inom meningssystemet mellan den ideala 
nivån och den dagliga erfarenheten av den patri-
arkala familjemodellen. Ett sätt är att bagatellisera 
konflikter, inte tillräkna dem något värde. Ett annat 
sätt är att hänvisa till en religiös tideräkning. Det liv 
som vi alla delar räknas som mindre viktigt i rela-
tion till det verkliga livet i paradiset. Här framhåller 
konvertiter att kvinnor får belöning då det verkliga 
paradisiska livet börjar, speciellt då de lyder trots att 
maken fattar beslut som uppfattas som oförenliga 
med muslimsk tro och praktik. En tredje strategi är 
att använda sig av en dikotomisk tolkningsmodell 
och med hjälp av denna definiera maken som kul-
turellt anfrätt, han har inte förstått att agera efter 
den muslimska tron.

Slutord
Sammanfattningsvis har jag diskuterat svenska 
kvinnors konversion till islam ur ett religionssocio-
logiskt perspektiv. Jag har givit några exempel på 
hur religiösa uttryck anammar och förhåller sig till 
frågor som är aktuella i den omkringliggande kul-
turen. När informanterna berättar om sitt religiösa 
engagemang anknyter de till frågor som är aktuella 
i det senmoderna samhället, framförallt till frågor 
om kön, familjeform och sexualitet, till frågor som 
rör stress, hälsa och kvinnofrigörelse. Samtidigt 
kommer de med ett kulturellt motbud. Det som 
framträder tydligt är att det är religionen som får 
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fungera som agent för kvinnoemancipation och 
hälsa, lycka och harmoni. För kvinnor som konver-
terat till islam är det inte ett politiskt engagemang 
eller engagemang i västerländsk kvinnorörelse som 
får fungera som medel för kvinnors frigörelsepro-
jekt. Bland dessa kvinnor är det religionen som 
upplevs bäst förmå ta tillvara deras intressen som 
kvinnor i ett senmodernt samhälle.

Noter
1 Furseth & Repstad 2005:16.
2 Furseth & Repstad 2005:16.
3 McGuire 1997.
4 Berger & Luckmann 1979.
5 McGuire 1997.
6 Sultán Sjöqvist 2006.
7 Det finns en tendens bland konvertiter att för det för-
sta använda sig av en svart-vit tolkningsmodell när de 
ska berätta om sin konversion och sitt religiösa enga-
gemang. Företeelser och händelser tolkas som antingen 
västerländska eller muslimska, vilka i sig rymmer en vär-
dering. Det som uppfattas som muslimskt tolkas posi-
tivt och det som uppfattas som västerländskt ses som 
negativt. I dessa berättelser finns ett tydligt brott mellan 
ett då och ett nu. Men det finns också en tendens bland 
konvertiter att för det andra tolka sin konversion som 
ett uttryck för kontinuitet. Det kan ta sig uttryck i att de 
framhåller att det finns en överensstämmelse mellan de 
värderingar de hade innan de var muslimer och efter det 
att de konverterat. 
8 Konvertiters ställning och position i den mottagande 
religiösa gruppen och deras möjlighet att förändra och 
påverka det religiösa innehållet har bl.a. behandlats av 
Østergaard 2004.
9 De namn som används är pseudonymer.
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Intervjuer
Kvalitativa intervjuer är en metod som har sin 
grund i den hermeneutiska traditionen. Syftet med 
de kvalitativa intervjuerna är främst att förstå, till ex-
empel hur människor tänker, vad de tror på och 
varför de har vissa åsikter eller föreställningar. Det 
är en metod som tar fasta på människors erfaren-
heter och vill gå på djupet med dessa. 

Förutom för att söka efter en förståelse, kan in-
tervjuer genomföras för att få en allmän kunskap 
om ett ämnesområde. Exempelvis kan man genom 

intervjuer få ett underlag för att utforma en enkät. 
Det finns också intervjuer som mer liknar en upp-
läst enkät, men det är inte sådana som åsyftas här.

I centrum för intervjustudier står givetvis inter-
vjupersoner, även kallade informanter. Till skillnad 
från kvantitativa undersökningar där till exempel 
ett stort antal människor får svara på en enkät, är 
oftast inte slumpmässigt urval en bra metod för att 
utse intervjupersoner. Det är bättre att medvetet 
välja personer med olika bakgrund, kön, status eller 
position för att söka skillnader i deras uttalanden. 
Efter en tid kommer materialet ändå att ”mättas”, 
det vill säga ingen ny information kommer fram vid 
intervjuerna. Mellan 12 och 25 intervjuer brukar 
anses ge ett tillräckligt underlag för en studie, om 
inte forskningsfrågan är allt för vid. Det är dock 
viktigt att inte fixera sig vid ett visst antal personer 
innan studien påbörjas, utan istället att genom kon-
tinuerlig analys av materialet komma fram till att en 
mättnad uppstått.

Frågorna
Det finns ingen enkel mall för hur frågor ska ställas. 
Rekommendationer ges ofta i form av negationer: 
Frågorna ska inte vara ledande, inte innehålla mer 
än en fråga i taget och inte innefatta svårbegripliga 
ord. Det är inte lätt att hitta ”de rätta” frågorna, 
utan frågorna får ibland omformuleras efter att ha 
prövats på några informanter. Eftersom intervjuer 
har en benägenhet att ta sin egen väg, med följdfrå-
gor, fördjupningar och sidospår, går det emellertid 
inte att förbereda allt man ska säga. Det krävs helt 
enkelt träning på att bli en bra intervjuare.

Det är bra att ha lärt sig frågorna utantill, men att 
vid intervjun ha frågorna eller de olika teman man 
vill samtala kring nedskrivna, så att de kan ”prickas 
av” vartefter de besvaras.

Att spela in intervjun är en stor fördel, istället för 
att enbart anteckna. Även om det känns ovant att 

11

Santiago pilgrim. Foto: Cassidy Curtis/Flickr.
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ha en mikrofon framför sig glömmer ofta såväl in-
tervjuaren som informanten bort mikrofonen efter 
ett tag. Genom att spela in intervjun är det lättare 
att koncentrera sig på det som sägs, istället för på 
anteckningarna. 

Att dokumentera
Det viktigaste när man spelar in är att se till att 
tekniken fungerar. Det kan låta som en banal på-
minnelse, men de flesta forskare har någon gång 
kommit hem med en dålig inspelning, eller i värsta 
fall ingen alls. Inspelningen är ofta beroende av en 
relativt tyst miljö. Slamrande kaffekoppar eller tra-
fikbuller kan göra att det blir svårt att uppfatta vad 
intervjupersonen säger när det är dags att lyssna 
igenom intervjun. Befinner man sig i sådana mil-
jöer, eller om intervjupersonen inte vill låta sig in-
spelas, får man föra minnesanteckningar istället.

Så snart som möjligt efter att intervjun är ge-
nomförd bör den skrivas ut. Har man bara gjort 
minnesanteckningar är det nödvändigt att det sker 
omedelbart, men även vid inspelningar är det bra 
att inte låta för lång tid gå innan utskriften görs. Att 

skriva ut inspelade intervjuer är ett arbete som tar 
relativt lång tid. En timmes inspelning tar ofta mel-
lan fyra och åtta timmar att skriva ut, och betydligt 
längre tid om det görs fonetiskt och med varje paus 
markerad. Tiden beror bland annat på inspelning-
ens kvalitet och informantens sätt att tala. 

Talspråket skiljer sig betydligt från skriftspråket, 
något man snabbt märker när man börjar med ut-

skriften. I ett första skede kan det vara en fördel att 
hålla fast vid en så exakt utskrift som möjligt. 

Att analysera
När några intervjuer skrivits ut bör den första ana-
lysen påbörjas. Materialet behöver dock analyseras 
flera gånger, eftersom nya perspektiv dyker upp 
fram tills materialet mättas. Det är en god idé att 
börja med att läsa igenom intervjuerna och försöka 
”ta in” vad de säger som en helhet. Under genom-
läsningen antecknas tankar, teman, mönster, och 
frågeställningar som väcks. Anteckningarna kan 
ligga till grund för att hitta teman eller kategorier 
som materialet sedan sorteras i. Detta görs lämp-
ligen vid andra genomläsningen. Att på detta sätt 
dela in materialet i olika teman kallas för att koda. 
Traditionellt sett har kodningen gjorts genom att 
klippa sönder pappersutskrifter av intervjuerna och 
sortera dem i små kuvert eller i ett kartotek. Att an-
vända färgpennor för att markera olika textavsnitt 
är också en utbredd metod. Idag finns det emeller-
tid bra datorprogram som gör det enkelt att koda, 
omkoda och söka i texter.

Kategorierna i kodningen kan vara klara från bör-
jan, men oftast måste dessa justeras och komplette-
ras med underkategorier. I grundad teori (se Antoon 
Geels artikel i denna antologi) är det dock en hu-
vudpoäng att kategorierna utvecklas efterhand och 
några förutbestämda kategorier ska inte föreligga 
när analysen påbörjas. En kategori bör gärna vara 

 

Intervjuperson (en pilgrimsvandrare) Kodningskategorier 

En sak som överraskade mig med den här gruppen som jag 

inte hade tänkt på, men jag tror att det är vissa människor som 

söker sig till vandringar. Vi söker oss dit för att vi söker och vill 

uppleva något mer. Men man kan tänka sig, och det tror jag var 

flera i gruppen, som sökte sig dit för att de var olyckliga. Att de 

sökte bot för något, en sjukdom, en olycka eller något sådant. 

Och det hade jag inte tänkt på innan. Men det tror jag nu att det 

finns i sådana här sammanhang. Och då behövs det professionell 

personal som leder en sådan här vandring. Det är ett stort 

ansvar. Och det tycker jag inte de personerna som ledde den här klarade 

av. Den kompetensen hade de inte. 

 

 

Motiv 

 

 

Erfarenhet 

 

 

Ledarroll 

 

 Tabell 1. Kodning av intervju.
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på en övergripande teoretisk nivå, till skillnad från 
informantens mer konkreta svar. Se hur nedanstå-
ende intervju, hämtad från mitt eget material om 
pilgrimsvandringar, skulle kunna kodas (tabell 1).

Här talar intervjupersonen först om att pilgrims-
vandringar inte är något som alla människor kan 
tänka sig delta i, utan förmodligen är det bara 
vissa. De ”motiv” (kategori) som han tänker på är 
att man vill delta för att man är sökare och vill ha 
upplevelser. Det är dock lite oklart i detta stycke 
om det är upplevelser i allmänhet han menar, el-
ler om det är religiösa upplevelser. Ordet ”söker” 
för dock tankarna till ”sökare”, vilket i sådana här 
sammanhang kopplas till olika former av religiosi-
tet och andlighet. Under denna vandring har han 
dock kommit till insikt om ytterligare ett motiv: 
”botgöring”, det vill säga någon form av bot från 
olycka eller sjukdom. Sen kommer han in på ”le-
darrollen” (kategori), där han påpekar att de har ett 
stort ansvar och behöver vara professionella. Detta 
är en ”erfarenhet” (kategori) han tar med sig från 
vandringen.

Kodningen innebär att intervjun styckas sönder 
i små beståndsdelar, vilket många upplever är en 
nackdel. Det är därför viktigt att läsa igenom inter-
vjutexten emellanåt så att helheten och samman-
hangen inte går förlorad. Ett annat sätt att analysera 
intervjuer är att söka efter linjära samband, exem-
pelvis berättelser över tid eller orsakssammanhang. 
Oavsett om man använder sig av denna typ av så 

kallad narrativ (berättarmässig) strukturering eller 
av kategorisering måste man tänka på att svaren på 
frågorna kan dyka upp var som helst i intervjun. 
En intervju kan sällan analyseras utifrån ”en fråga 
= ett svar”. I exemplet ovan kom minst tre olika 
svarskategorier upp. 

Att förmedla resultatet
När alla intervjuer kodats, används kategorierna 
för att sammanställa resultatet av analysen (tabell 
2). Utifrån ovanstående intervjuexempel kan det 
bli aktuellt att behandla bland annat följande äm-
nen: Vem deltar i pilgrimsvandringar? Vad vill del-
tagarna ha ut av pilgrimsvandringen? Vad krävs av 
ledaren? 

Rapporten kan med fördel innehålla citat som 
belyser analysen. Citaten bör vara väl valda, inte 
för långa och inte för många. Det är lätt hänt att 
”förälska” sig i sina intervjucitat och det är därför 
viktigt att sätta läsaren i centrum vid författandet. 
Ett citat bör förtydliga eller fördjupa texten. Det 
ska inte behöva förklaras, samtidigt som det heller 
inte bör stå okommenterat. Citat kan sällan bevisa 
analysen, utan är snarare till för att exemplifiera det 
som analyserats. 

Det kan vara bra att redigera citaten något för att 
öka läsbarheten, såvida man inte gör en lingvistisk 
analys. Några större ingrepp i texten ska givetvis 
inte göras om det är fråga om citat, men ett helt 
oredigerat uttalande kan ofta framställa intervju-

 

Kategorier Underkategorier Text (och kommentarer) 

Motiv 

 

Inte för alla jag tror att det är vissa människor 
som söker sig till vandringar 

 Sökare Vi söker oss dit för att vi söker 

 Upplevelser vill uppleva något mer 

 Botgöring de var olyckliga. Att de sökte bot för 
något, en sjukdom, en olycka eller 
något sådant 

Erfarenhet 

 

Personkännedom (andra personer har andra motiv än 
han själv) 

(ledarrollen krävande, inte bra) 

Ledarroll Professionalitet behövs det professionell personal som 
leder en sådan här vandring. 

 Ansvar Det är ett stort ansvar. 

 

Tabell 2. Sammanställning av intervjudelar efter kategorier och underkategorier.
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personen i negativ dager och skymma syftet med 
citatet. Det kan handla om att ta bort upprepningar 
(till exempel ”att, att, att”) eller ord som försvårar 
läsningen och som inte har någon betydelsebäran-
de funktion. 

Det här är till exempel ett citat från en person 
(en begravningsentreprenör) som när han berättat 
om hur han arbetar professionellt får frågan om det 
inte är jobbigt att arbeta så: 

Mmm. Nej, utan jag tycker det är inte det här 
att jag kan slappna av och liksom bara tycka 
att, att, att jag kör det på rutin det funkar 
inte så! Alltså visst, där finns ju olika sätt att 
göra, att sköta det här jobbet också, äh... Jag 
kan ju…

Används detta citat framstår förmodligen inte per-
sonen på det sätt som han gjorde i intervjusitua-
tionen där han tycktes ha en mycket professionell 
hållning till sitt arbete. Förutom upprepningar och 
språklig tveksamhet, vilket gör citatet svårläst, kan 
det misstolkas av läsaren. Citatet bör därför inte 
plockas in i texten. Innebörden, att han inte kan 
slappna av och arbeta på ren rutin, är däremot nå-
got som kan kodas ur texten som en kategori om 
”arbetets krav” eller ”yrkesprofessionalitet”. Man 
måste välja citat noggrant och vara ärlig, såväl mot 
informanten som mot läsaren som på ett enkelt 
sätt ska förstå vad ett visst citat ska visa. Det är en 
forskningsetisk princip att ge en rättvisande bild av 
informanten.

En annan forskningsetisk fråga gäller informan-
ternas anonymitet. Generellt bör informanterna 
garanteras anonymitet, och då få ett kodnamn. Spe-
cifika epitet som gör att personerna kan identifieras 
bör undvikas. I vissa fall, som när informanterna är 
företrädare för en organisation eller rörelse, kan de 
emellertid framträda med sitt riktiga namn, under 
förutsättning att detta är överenskommet vid inter-
vjutillfället. I min studie om pilgrimsvandringar av-
identifierades de intervjuade deltagarna med kod-
namn medan ledarna för vandringarna framträdde 
med namn. Att ledarna inte avidentifierades berod-
de på att en hel del av det som sas var unikt för den 
specifika vandringen, där de oftast var ensamma 
ledare i en officiell position (som präst, diakon, för-
samlingspedagog), vilket hade gjort det mycket lätt 
att identifiera dem – oavsett kodnamn. 

Men den kanske viktigaste forskningsetiska frå-
gan kommer innan intervjun äger rum: Informan-
ten måste vara medveten om att det är en inter-
vjusituation, där det personen säger kommer att 

Anna Davidsson Bremborg
Lunds universitet 

analyseras i ett vetenskapligt sammanhang. Infor-
manten har rätt att få veta vad det är för studie han 
eller hon deltar i, vem som är ansvarig och vad som 
kommer att ske med det som sägs (exempelvis om 
det kommer att spelas in och hur personen kom-
mer att avidentifieras). Informanten har också rätt 
att när som helst dra sig ur studien. Lättast löses 
detta genom att informanten får underteckna ett så 
kallat ”informerat samtycke”. För mer om forsk-
ningsetiska överväganden, se www.codex.vr.se.
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Statistisk analys och tolkning

12

Ett centralt område inom religionssociologisk 
forskning är religiös förändring. Med detta menar 
vi inte i första hand hur en religion förändras, till 
exempel hur reformationen innehållsligt förändra-
de dåtidens kristendom, det vill säga den katolska, 
till att bli protestantisk. Istället är vi intresserade av 
att försöka förstå hur andra förändringar i samhäl-
let påverkar dels religionens plats i samhället, till 
exempel dess möjligheter till inflytande på politiska 
beslut och engagemang i andra samhällssektorer än 
de som tillhör religionens domän, dels förändringar 
i hur folk förhåller sig till religion. Denna proble-
matik är vad sekulariseringsteorin handlar om, och 
det är denna teori som på olika sätt ska belysas i det 
följande, med hänvisning till statistik. 

Det är ganska enkelt att belägga svenskens se-
kularisering med siffror. För Sveriges del visar dia-
gram 1 tydligt att svenska folket från 1970-talet och 

framåt blir allt mindre intresserat av att döpa sina 
barn, konfirmera sig och gifta sig i Svenska kyr-
kan. Även begravning enligt Svenska kyrkans ord-
ning minskar något, om än inte lika mycket som 
till exempel konfirmationen. Intresset för att delta 
i olika trossamfunds gudstjänster av olika slag har 
också minskat, vilket framgår av tabell 1. Den visar 
tydligt att den andel av de tillfrågade som svarat att 
de besöker ett samfund för att delta i dess guds-
tjänster eller andakter minst en gång i månaden har 
minskat sedan första mätningen 1956. Andelen av 
de tillfrågade som säger sig aldrig besöka Svenska 
kyrkan eller annat samfund för gudstjänst har mer 
än fördubblats.

Diagram 1 och tabell 1 indikerar båda således ett 
minskat intresse för religion bland vuxna i Sverige. 
En viktig uppgift för religionssociologin är natur-
ligtvis att försöka förklara denna minskade fallenhet 
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Diagram 1. Förändringar i användandet av fyra av Svenska kyrkans riter.
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för deltagande i den typ av religiositet som kyrkor 
och samfund erbjuder, det vill säga institutionali-
serad religiositet, genom att relatera de funna tren-

derna till annan samhällsförändring. Innan detta 
kan göras, måste man fundera på om siffrorna ty-
der på ökad sekularisering i meningen att svensken 
blivit mer världslig,4 eller om de berättar något an-
nat. Denna problematik betecknas med begreppet 
validitet, vilket innebär att man måste fråga sig om 
det material man har tillgång till verkligen svarar på 
den fråga man ställt. Med andra ord: Visar det öka-
de ointresset för de riter som kyrkor och samfund 
erbjuder att vi som bor i Sverige blivit mer sekulari-
serade i mening av att vi inte längre har någon tro?

Ett sätt att belysa detta problem är att titta på hur 
man i undersökningar i Sverige har besvarat frågor 
som handlar om vad folk tror på. I tabell 2 visas 
hur man i allmänna befolkningsurval har svarat på 
frågan ”Tror ni att det finns en Gud?”

En slutsats av tabell 2 är att allt färre svenskar 

bejakar en gudstro, vilket indikerar en tydlig sekula-
risering. Men problemet här är just validiteten. Om 
man ska kunna hävda att tabell 2 visar på sekula-
risering, måste man utgå från att de som tillfråga-
des 1968 eller senare menar samma sak med orden 
”tro”, ”Gud” och ”finns”, som de som svarade 
1947. Att så inte nödvändigtvis är fallet visas av ta-
bell 3. Av denna framgår nämligen dels att bilden 

blir mer nyanserad när man ger fler svarsalternativ, 
dels – och framför allt – att tron på något högre 
väsen inte alls har minskat. Tvärtom är det enligt 

tabell 3 så att 1997/98 menade 7 av 10 (71.9 %) i 
Sverige boende personer mellan 18 och 75 år att 
det finns en Gud, ande eller livskraft. I undersök-
ningen från 1981/82 uppgick motsvarande siffra 
till 57.8 % bland dem som då var mellan 18 och 
84 år. 

Utifrån validitetsaspekten i ett sekulariserings-
resonemang är det emellertid viktigare att jämfö-
ra innehållet i tabellerna 2 och 3 med övrigt här 
presenterat material. Resultatet blir då att man 
knappast kan tala om en sekularisering i mening 
av individens minskade tro. I tabell 3:s perspektiv 
handlar sekulariseringen i diagram 1 och tabell 1 
– och förmodligen också i tabell 2 – snarare om 
ett ökat ointresse för att delta i organiserad religiös 
verksamhet av den typ som traditionella samfund 
representerar. När tabellerna 2 och 3 jämförs med 

diagram 1 och tabell 1 visas istället tydligt att man i 
sekulariseringsdiskussioner måste skilja mellan be-
teende och tro. Svensken tycks vara väl så troende 
i dag som i slutet på 1940-talet, men tron utgörs 
idag inte nödvändigtvis av den specifika form av 
tro som de kristna samfunden företräder. Därför 
räcker det inte bara att i sekulariseringsdiskussioner 
skilja mellan tro och beteende; man måste också 

 1956 
(n=1122)1 

19682 
(n=2864) 

1985 
(n=2779) 

1994 
(n=2533) 

2002 
(n=2317) 

20063 
(n=12317) 

Minst en gång i 
månaden 

 
17.1 

 
14.4 

 
10.3 

 
8.1 

 
7.6 

 
7.1 

Några gånger om året 19.4 29.2 23.5 22.9 24.4 17.6 

Mera sällan 43.0 41.4 36.2 36.7 24.9 31.8 

Aldrig 20.3 14.9 29.7 32.1 42.6 42.1 

Vet inte/vill inte svara 0.2 0.1 0.2 0.2 0.5 1.4 

Summa 100.0 100.0 99.9 100.0 100.0 100.0 

 

                                         
1 n står för antalet i kolumnen ingående personer. Här har jag valt att enbart ta med 

dem som angett ett av de i tabellen ingående svarsalternativen på frågan.  
2 I svaren från 1968, 1985, 1994 och 2002 ingår även radio- och tv-gudstjänst samt 

sjukhusandakt. 
3 Denna undersökning är gjord av SVT, men data finns hos SSD. 

Källa: Svensk samhällsvetenskaplig datatjänst (SSD). www.ssd.gu.se.

Tabell 1. Förändringar i deltagandet i trossamfundens gudstjänster enligt vissa valundersöknin-
gar 1956 till och med 2006. Procent av svarande.

Källa: Gustafsson 1997:236. 

Tabell 2. Förändringar i svaret på frågan ”Tror ni att det finns en Gud?”. Procent av svarande.
 1947 1968 1980 1990 

Ja 83 72 52 38 

Nej 8 21 34 46 

Vet ej 9 7 18 14 

Summa 100 100 100 100 
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skilja mellan specifika religioners tro och på tro i 
allmänhet. Att folk i minskad utsträckning säger 
sig tro på till exempel de kristna samfundens gud, 
behöver inte nödvändigtvis innebära sekularisering. 
De få exempel som presenterats här visar snarare 
att det är tvärtom: religionen ökar samtidigt som 
intresset för den religiositet som representeras av 
organiserade samfund minskar.

Ovan har jag framför allt diskuterat datas vali-
ditet, det vill säga om insamlat statistiskt material 
svarar mot de frågor jag ställer till det. Ett annat 
– men minst lika viktigt – problem är datas tillför-
litlighet eller reliabilitet. Med andra ord: Hur vet jag 
att jag kan lita på den statistik jag har tillgång till? 
Är urvalet som den bygger på representativt? Har 
tillräckligt många tillfrågats? När det gäller Svenska 
kyrkans statistik är denna, åtminstone när det gäl-
ler dop, vigsel och begravning, fullt tillförlitlig. Do-
pet är numera grunden för medlemskap i Svenska 
kyrkan och det finns egentligen ingen anledning att 
tro att kyrkans administrativa personal fuskar med 
dessa siffror. I Sverige är kyrklig vigsel civilrättsligt 
bindande, vilket inte är fallet i många andra länder. 
Svenska kyrkan har också enligt lag ansvaret för 
att alla som dör i Sverige ska bli begravda enligt 
den ordning han eller hon önskar, och det formella 
hanterandet av den döda är strängt reglerat, bland 
annat på grund av den civilrättsliga lagstiftningen. 
Statistiken över konfirmerade kan ibland bli lite fel 
på lokal församlingsnivå, men dessa brister är be-
tydelselösa när man jämför hur konfirmationen har 

förändrats i hela landet över en längre tidsperiod.
Reliabiliteten är emellertid mer problematisk när 

man frågar folk om vad de gör eller vad de tror på. 
Det finns en risk att man överskattar hur ofta man 
besöker en kyrka för gudstjänst eller andakt. För-
modligen var denna överskattning större i 1950-ta-
lets Sverige än i dagens på grund av att då bodde 
fortfarande en betydande del av Sveriges befolk-
ning på landsbygden där det sociala trycket för lik-
formigt beteende brukar vara större än i städerna. 
Men när man studerar förändringar över tid, som vi 
har gjort här, kan man i stort sett bortse från denna 
typ av tillförlitlighetsproblem, eftersom man kan 
anta att det också nu finns de som överskattar sitt 
deltagande. En ytterligare aspekt här är också hur 
många man frågar. Rent generellt kan man säga att 
ju fler man frågar, ju mer tillförlitliga är de data man 
får in. Detta påstående måste dock kvalificeras med 
att det är minst lika viktigt att de som tillfrågas på 
ett eller annat sätt är representativa för den grupp 
som de utgör ett urval av.

När man däremot frågar folk vad de tror på ökar 
reliabilitetsproblemen. Vi vet till exempel inte om 
olika generationer eller folk från olika delar av 
Sverige menar samma sak med begrepp som till ex-
empel ”Gud”, ”ande” eller ”livskraft”. Dessutom 
finns det alltid en risk att de som tillfrågas svarar 
som de tror att den som frågar vill att man ska svara. 
Men beteendevetenskapliga metodböcker innehål-
ler ofta många goda råd om hur man praktiskt kan 
hantera både validitets- och reliabilitetsproblem.

Källa: Data från 1981/82 finns på: www.worldvaluessurvey.com. Data för år 1997/98 insamlades i projektet Nationalkyrkor och etisk pluralism.
Data finns tillgängliga hos författaren. Projektet är redovisat i Folkkyrkor och religiös pluralism – den nordiska religiösa modellen (2000), 
redigerad av Göran Gustafsson och Thorleif  Pettersson.

Tabell 3. Förändringar i åsikten om existensen av en högre makt. Procent.
 1981/82 

(n=954) 

1997/98 

(n=1032) 

Det finns en personlig Gud 18.9  

Jag tror på en Gud som man kan ha en personlig relation till  17.5 

Det finns något slags ande eller livskraft 38.9  

Jag tror på en opersonlig högre makt eller kraft  19.2 

Jag tror att Gud snarare är någonting inom varje människa än 
någonting utanför 

 35.2 

Jag tror inte på någon Gud, övernaturlig makt eller kraft 17.2 11.3 

Jag vet faktiskt inte vad jag skall tro på 19.5 14.3 

Ej svar/Vet ej 5.6 2.4 

Summa 100.1 99.9 
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Litteraturtips
För mer allmänna metoddiskussioner om statistik, 
se Alan Brymans Samhällsvetenskapliga metoder (2002). 
För ett exempel på statistisk analys i relation till re-
ligion och värderingar, se Pippa Norris och Ronald 
Ingleharts Sacred and secular (2004). Denna bygger 
bland annat på den stora, återkommande attitydun-
dersökningen World Values Survey, som man kan 
läsa mer om på dess hemsida, www.worldvalues-
survey.org.

Noter
1 n står för antalet i kolumnen ingående personer. Här 
har jag valt att enbart ta med dem som angett ett av de i 
tabellen ingående svarsalternativen på frågan. 
2 I svaren från 1968, 1985, 1994 och 2002 ingår även 
radio- och tv-gudstjänst samt sjukhusandakt.
3 Denna undersökning är gjord av SVT, men data finns 
hos Svensk samhällsvetenskaplig datatjänst (SSD).
4 En annan aspekt av sekulariseringsteorin, nämligen ett 
samhälles sekularisering, beaktas inte alls i denna korta 
artikel. För mer information om denna problematik, se 
t.ex. Dobbelaere 2002.
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Religion och politik

13

Hur kan man förstå och analysera den roll eller de 
funktioner som religiösa traditioner har i olika ske-
enden världen över?

Med religiös tradition menar jag det väldiga förråd 
av berättelser, riter, kategoriseringar av olika före-
teelser, observanser (normer och regler, föreställ-
ningar om rätt och orätt, beteenden när det gäller 
mat, klädsel och så vidare) som finns och tillskrivs 
en viss religion eller konfession, religiös riktning el-
ler gruppering.

Ur traditionen (i den här meningen) sker en se-
lektion i olika situationer som den troende männis-
kan befinner sig i. Det betyder att individen väljer 
ur förrådet det som upplevs som fungerande just 
då, eller snarare att något eller några beståndsdelar 
i traditionen aktualiseras vid vissa tillfällen.

En grundläggande teoretisk fråga blir då varför 
och hur detta val sker. Vilka är drivkrafterna för 
människans reaktion på livets händelser och valet 
av handlande? Med en idealistisk utgångspunkt be-
tonar man idéernas betydelse, med en materialistisk 
utgångspunkt betonar man de materiella faktorerna 
(till exempel ekonomiska, sociala eller geopolitiska). 
De två aspekterna kan förenas. Man kan se de mate-
riella förhållandena som verkande i det längre per-
spektivet: Människors agerande bestäms på längre 
sikt av att man får tillgång till mat, husrum, trygg-
het; hopp om goda förhållanden i en inte för långt 
avlägsen framtid. Men i själva det ögonblick som 
valet av handlande sker är den avgörande faktorn 
hur individen uppfattar sin situation. Vilka tanke-
mönster, vilka prejudikat från berättelserna om det 
förgångna aktualiseras? Då är det idéerna, bilderna 
i individens ”kognitiva universum”, det vill säga 
hans eller hennes faktiskt fungerande världsbild, 
som bestämmer handlandet. Detta i sin tur påver-
kar människans situation. Visar det sig att mönstret 
ger goda resultat, så förstärks det och ses som än 
mer plausibelt (trovärdigt). Om valet av agerande 

leder till sämre förhållanden försvagas mönstret, 
omtolkas eller byts mot ett annat.

Sekulär religionsvetenskap
Nu är det inte den här typen av frågeställningar 
som alltid står i centrum för ett studium av en reli-
giös tradition. En annan typ av frågor kännetecknar 
det som vi kan benämna det konfessionella studiet, 
det vill säga ett inifrånstudium. Syftet är då att få 
normativa svar, att förklara vad en religiös tradi-
tion, till exempel islam, judendom eller kristendom, 
”egentligen är”, att försöka finna ut, för egen del 
eller för andras, om vad som är ”i enlighet med den 
sanna religionen” i en kontroversiell fråga, eller i 
en ny situation. Man vill få vägledning av de normer 
som söks i den religiösa traditionen.

Det sekulära religionsvetenskapliga studiets syfte 
är ett annat än detta. Syftet är inte att få fram nor-
mer för den troende, utan att göra deskriptioner, 
beskrivningar, av det som är empiriskt iakttagbart, 
och att försöka analysera orsaker och verkningar. 
Man studerar inte religiösa traditioner som något 
som är oberoende av människors faktiska tro och 
handlingar, utan det man studerar är troende, fak-
tiska människor, grupper, samhällen, och religioner 
som idévärldar och praxis, så som man faktiskt kan 
iaktta dem i alla deras olika varianter och utform-
ningar. 

Just variationerna utgör här ett metodologiskt 
problem. Vi finner knappast två människor som är 
identiska i åsikter och beteende. I den meningen 
finns det lika många religioner som det finns män-
niskor. Men en beskrivning och analys måste leda 
till någon form av generalisering, en beskrivning 
som är hanterlig och användbar. En deskription 
är aldrig identisk med det den beskriver, utan den 
innebär alltid urval och generalisering. Det finns all-
tid undantag till den generaliserande beskrivningen, 
och denna måste vid behov revideras. Man kan lik-
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na den vetenskapliga analysen med framställningen 
av en karta. Kartan är aldrig detsamma som den 
verklighet som den beskriver, utan är färg på pap-
per. Figurerna på kartan symboliserar företeelser 
ute i ”verkligheten”, och kartors olikhet beror på 
de olika syften de kan ha. En ekonomisk karta ser 
annorlunda ut än en som anger befolkningstäthet; 
en politisk karta är annorlunda än en topografisk; 
en lantmätares karta över ägorna i en socken skiljer 
sig avsevärt från en jordglob. Det gäller alltså att  
vara medveten om vad slags ”karta” man tillverkar 
genom sin analys.

Ett sekulärt religionsstudium kan uppdelas ef-
ter olika perspektiv, vart och ett med sina syften 
och därmed frågeställningar och metoder. Sam-
manfattande kan vi använda beteckningen antropo-
logisk religionsvetenskap för studier som innebär att 
man koncentrerar sig på de faktiskt förekommande 
människorna. Man studerar religiösa företeelser 
med frågor och metoder som hör hemma i kul-
tur- och socialantropologi. Man intresserar sig för 
lokalsamhället, den relativt begränsade gruppen. 
Forskaren gör fältstudier, lever med den grupp det 
gäller, intervjuar, iakttar beteenden som återspeglar 
värderingar och föreställningar samt iakttar sociala 
relationer och förändringar och skeenden inom 
gruppen och i dess relationer till omvärlden. 

De teoretiska hjälpmedlen kan hämtas från olika 
vetenskaper, beroende på det perspektiv man valt. 
Man kan använda psykologiska modeller eller teo-
rier för att beskriva och förklara hur den religiösa 
traditionen aktualiseras för individen. Den kan vara 
meningsskapande och ett mönster för hur tillvaron 
förstås. Den kan fungera som tröst och vara trygg-
hetsskapande. Den ger mönster för beteenden. 
Man kan utröna hur individen upplever religionen 
till vardags, i speciella situationer, vid olika faser i 
livscykeln, vid fester och högtider. Man kan se hur 
detta individens bruk av den religiösa traditionens 
element kombineras med eller konkurrerar med an-
dra tolkningsmönster, riter och normer som finns i 
individens psykologiska utrustning (hennes kogni-
tiva universum). Man kan använda teorier från so-
ciologin för att beskriva och förklara hur religiösa 
gruppbildningar, kulter och gemenskaper fungerar, 
vilka olika funktioner de kan ha och hur de kan 
kombineras med eller konkurrera med andra till-
hörigheter (identiteter) som den enskilde har. Reli-
gionspsykologiska perspektiv kan kombineras med 
religionssociologiska och religionspolitologiska 
aspekter: Vi frågar efter den religiösa traditionens 
funktioner i mänskliga samhällen.

Som ett redskap behöver man då också det his-
toriska och idéhistoriska materialet. Historiska och 
idéhistoriska religionsvetenskapliga studier utgår från 
frågeställningar som hör hemma inom historieve-
tenskaperna. Målet är att få fram en beskrivning av 
sociala, ekonomiska, politiska, kulturella och idé-
mässiga skeenden och utvecklingar med betydelse 
för religioner genom historien. Metoderna där gäl-
ler källkritik och källanalys. Ett problem är att his-
torieskrivning aldrig är oskyldig. Historia används 
som argument i aktuella politiska och religiösa kon-
flikter. Historieskrivningen innebär obevekligen att 
man gör urval av vilka händelser och skeenden i det 
förgångna som ska uppfattas som viktiga, som sig-
nifikanta. Själva historieskrivningen utgör på så sätt 
en del av det aktuella skeendet. Här gäller det att 
vara medveten om varför man gör ett visst urval, 
vilka syften det har och vilka teoretiska premisser 
det utgår från. Det historiskt inriktade religionsve-
tenskapliga studiet tenderar att betrakta nutiden i 
en jämförelse med det förgångna. Man är intres-
serad av ”den historiska bakgrunden” till det som 
sker nu. Det finns en tendens att göra en religion 
till detsamma som dess historia och att tolka det 
nutida skeendet som en upprepning av tidigare, el-
ler som en kontinuitet. Detta är något diskutabelt. 
Det finns en risk att man då inte observerar föränd-
ringarna, detta att det som sker nu är något nytt. 
Det blir en högre tröskel till att varsebli förändring-
ar. Man kan komma att överdriva betydelsen av en 
kontinuitet med det förgångna.

Irakkrisen som exempel
År 2003 i mars anföll USA och dess allierade Irak. 
Anfallet följdes av en ockupation. Därefter har si-
tuationen i området visat ett förvirrande mönster 
av intressekonflikter och olika individers och grup-
pers ageranden, inklusive våld och olika typer av 
militanta aktioner. Kan religionsvetenskap ha rele-
vans vid analysen av situationen där? Vi kan se på 
några aspekter.

Tillhörigheter och markörer
När den irakiska staten skapades 1921 var det en 
heterogen statsbildning med en likaså heterogen 
befolkning. Språkligt och etniskt utgör de arabisk-
språkiga (med sina olika dialekter) majoritet, men 
med betydande andel kurder, främst i norr, där det 
också finns turkmener (turkspråkiga) och sheba-
ker (med sitt eget språk). I framför allt de shiitiska 
pilgrimscentra i Irak finns betydande antal farsi-ta-
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lande. Andra grupperingar kan närmast beskrivas 
som etniskt-religiösa tillhörigheter, i några fall med 
separata språk för religionsutövningen (till exempel 
nyarameiska). Dit hör den inte obetydliga kristna 
befolkningsdelen (assyrier och kaldéer/katoliker, 
syrisk-ortodoxa, nestorianer/assyrier, armenier), 
vidare den lilla men inte försumbara gruppen man-
déer, som kan rubriceras som en såväl etniskt som 
religiöst definierad grupp (skriftspråket mandeiska 
är en form av arameiska). Bland kurder finns även 
de religiösa grupperna yazidier och ahl al-haqq 
(även andra beteckningar förekommer). Den ju-
diska befolkningsdelen var en gång betydande, 
men är idag mycket liten. I dagens kris framträder 
spänningar och intressekonflikter mellan alla dessa 
olika grupper. Vad vi här kan se är att den speci-
fika tillhörigheten till en intressegrupp kan ha olika 
markörer: språk eller dialekt, härstamning eller re-
ligiös tillhörighet. Ibland ser vi hur olika markörer 
är kopplade till varandra: familj (släkt) och religiös 
tillhörighet, ibland yrke, etnicitet och religiös till-
hörighet (så är det vanligt till exempel att mandéer 
är guldsmeder). Även kopplingen mellan politisk 
och religiös tillhörighet är representerad. Den (for-
mellt) shiitiska befolkningsdelen utgör till exempel 
den viktigaste rekryteringsbasen för det irakiska 
kommunistpartiet.

Religion och överlappande lojaliteter
Den muslimska majoriteten (etniskt sett företrä-
desvis araber, kurder och turkmener) är uppdelad 
i en större andel shiiter (mer än 60%) och en be-
tydande minoritet sunniter, de senare med en viss 
dominans från Baghdad och norrut. Ingendera 
gruppen är enhetlig, vare sig i religiöst eller politiskt 
avseende. I den sunnitiska befolkningsdelen finns 
en rad sufiska (islamiskmystika) dervishordnar, där 
den över världen spridda qadiriyyaorden kan näm-
nas särskilt, då den har sitt centrum i Baghdad. Där 
finns ordensgrundaren Abd al-Qadir al-Jilanis grav, 
och en hans ättlingar räknas som ordens ledare.

Man kan lägga märke till att de två kurdiska po-
litiska grupperingarna KDP och PUK lika väl kan 
beskrivas som klanallianser kring Barzanifamiljen 
respektive Talabanifamiljen. Vidare finns det en 
koppling mellan Barzanifamiljen och den sufiska 
naqshbandiyyaorden och mellan Talabanifamiljen 
och qadiriyyaorden. Den mer specifika tillhörighe-
ten till en religiös gruppering med särskilda riter, 
och med social verksamhet, har således en korrela-
tion till familjetillhörighet. Dervishordnarnas funk-
tion som religiösa gemenskaper med de upplevel-
ser på det personliga planet som det kan medföra 
är alltså även relaterad till politiska intressegrup-
peringar och till sociala (och ekonomiska) nätverk. 
Dervishordnarna kan alltså beskrivas utifrån psy-
kologiska, sociala och politiologiska perspektiv. 
Samtidigt har ordnarna sin historia och idéhistoria 
inom den större ram som sufismen utgör.

I den shiitiska befolkningsgruppen kan man tala 
om en uppdelning utifrån lojalitetsband till olika re-
ligiösa ledare, i sin tur hörande till vissa familjer. Till 
den shiitiska traditionen hör att man, gärna familje-
vis, sluter sig till, rådfrågar och stöder dessa maraji‘ 
(sing. marja‘), ”källor”. Man kan här nämna de reli-
giösa ledare som är knutna till familjerna  al-Sadr, 
al-Hakim, al-Khu‘i (al-Khoei), al-Sistani, Tabataba’i 
med flera. Efter kriget 2003 har spänningen och 
konkurrensen mellan de olika grupperingarna bli-
vit tydlig. Några av dessa familjer är knutna till 
partibildningar, tidigare förbjudna, nu ingående i 
regeringen. Det parti som tidigare kallades SCIRI 
– Högsta rådet för den islamiska revolutionen i 
Irak – hör till Hakimfamiljen, Da‘wa-partiet hör till 
familjen Sadr och så vidare. Till den förra räknas 
också en milis, Badr-brigaderna, och till den senare 
jaysh al-mahdi, känd i media som ”mahdi-milisen”. 
Miliserna utnyttjar i valet av benämning den käns-
lomässiga kopplingen till islams idévärld och histo-

Mike Tarlavsky RIP. Foto: surfkapuhi/Flickr.
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ria: Mahdi-gestaltens roll är central i shiitisk tradi-
tion. Han är en ”messiasgestalt” som ska upprätta 
ett lyckorike på jorden i framtiden. Badr är en plats 
på Arabiska halvön där ett centralt slag ägde rum 
under profeten Muhammeds tid.

En marja‘ har framträtt som mest inflytelserik 
i dagens Irak: Ayatullah Ali al-Sistani. Men hans 
position motarbetas aktivt (och även med vapen) 
av en representant för Sadrfamiljen, ”den unge” 
Muqtada al-Sadr, ledare för mahdi-milisen som har 
bortåt två miljoner lojala anhängare.

Här har vi alltså en idéhistoriskt intressant fö-
reteelse: marja‘-institutionen. Den är ekonomiskt 
betydelsefull: De trogna ger bidrag, khums (”femte-
delsskatt”) till dessa ledare, som så får möjligheter 
att skapa sociala institutioner, skolor och så vidare. 
Det blir en ömsesidig intressegemenskap. 

Tillhörigheten till en erkänd religiöst bestämd 
grupp utgör samtidigt, i Irak som i så många andra 
länder, en juridisk status. Familjerätt och arvsrätt 
följer konfessionstillhörighet. Det innebär att det 
inte finns något nödvändigt samband mellan per-
sonlig religiös tro och upplevelse och den formella 
religiösa tillhörigheten. 

Det finns också sunnitiska islamister, det vill säga 
sådana som definierar religionen som en ordning 
för staten (oberoende av den enskildes tro) och 
bland dem en organisation, Islamiska partiet (HI), 
som kan sägas motsvara det Muslimska brödraska-
pet i andra länder i regionen. Ideologiskt nära den 
(men med annan utrikespolitisk syn) är al-kutla al-
islamiyya (Det islamiska blocket).

Den religiösa geografin
Av betydelse för dagens situation i Irak är också 
att den shiitiska islams viktigaste helgedomar och 
pilgrimsmål (efter Mekka och Medina) finns där: 
Najaf  med Muhammeds kusin Alis grav; Kufa där 
han mördades; Karbala med profetens dotterson 
Husayns grav och den plats som främst förbinds 
med martyrskap (och där en troende shiit gärna vill 
ha sin egen grav); Samarra, framför allt förknip-
pad med den ”dolde imamen”, det vill säga den 
12:e och siste imamen vars återkomst i form av 
ovan nämnde mahdin man väntar samt slutligen de 
båda imamgravarna i en förstad till Baghdad, Ka-
zimayn/Kazimiyya. Vi kan lägga märke till att de 
stora bombattentaten den 2 mars 2004 inträffade i 
samband med ‘Ashura-firandet i just Karbala och i 
Kazimiyya. ‘Ashura-firandet i månaden muharram 
är förknippat med specifika upplevelser på det psy-

kologiska planet. Till exempel utgör de starkt käns-
lomässigt engagerande riterna dramatiska åminnel-
ser av en historisk händelse: profeten Muhammeds 
dotterson Husayns lidande och död vid Karbala år 
680.

Pilgrimsorterna i Irak innebär att relationen till 
Iran med dess stora shiitiska majoritet är av central 
betydelse, också politiskt. Det finns även ett bety-
dande antal iranska lärde vid de shiitiska högsko-
lorna, framför allt i Najaf, och flera av de ledande 
shiitiska teologerna från Irak har vistats i exil i Iran 
under Saddam Husayns tid vid makten. Man kan 
notera att den mest inflytelserike marja‘n i Irak, 
ovan nämnde Ali al-Sistani, faktiskt är iranier och 
perser, inte irakier och arab.

Slutord
Vi får alltså i ett studium av religionens roller i Irak 
försöka se vilka faktiska funktioner som religiösa 
gemenskaper får efter kriget 2003: sociala, ekono-
miska, politiska och upplevelsemässiga. Man måste 
också försöka urskilja de förändringar i funktioner 
som sker och vilka strategier den enskilde har i rela-
tion till sina olika tillhörigheter eller identiteter.

Tribalismen, lojaliteten mot den egna gruppen, 
har utgjort en rationellt betingad nödvändighet i 
Irak. Vad kan då tänkas hända om en fungerande 
statlig institutionsstruktur kommer till stånd och 
börjar fungera? Vilka funktioner kommer då de re-
ligiösa gemenskaperna att få, och vilken roll kom-
mer sekulära tolknings- och tankemönster att ha 
i ”förhandlingarna” med de mönster som härrör 
från den religiösa traditionen?

Litteraturtips
I kapitlet ”Teologisk eller antropologisk religions-
vetenskap?” i boken Tusen och en natt och den elfte sep-
tember (2003) för jag en utförligare diskussion kring 
distinktionen mellan konfessionell och sekulär reli-
gionsvetenskap. En bra introduktion till förhållan-
det mellan religion och politik (i vidare förståelse) 
i en muslimsk kontext finns i Dale Eickelman och 
James Piscatoris bok Muslim politics (2004). Mycket 
av det som står i denna bok är tillämpbart även på 
andra religiösa traditioner än islam. En använd-
bar svensk antologi om religion och politik är Med 
gudomlig auktoritet (2004), redigerad av Catharina 
Raudvere och Olav Hammer. För ytterligare ex-
empel på islams politiska roller idag, och mer om 
utvecklingen i Irak efter 2003, se min bok Profetens 
mantel (2007).
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Könsperspektiv

14

Kön i förhållande till  religion väcker allt större in-
tresse bland religionsvetare. Forskning med köns-
perspektiv är ganska ny ur historiskt sett. Det är 
först från 1970-talet som ett ökande akademiskt en-
gagemang inom området kan skönjas, framför allt i 
Förenta staterna och då som ett resultat av ett mer 
generellt feministiskt uppvaknande. Könsperspek-
tivet har i mycket inneburit fokus just mot kvinnors 
status, ställning och roll i olika religiösa traditioner 
och i olika historiska perioder. En tendens har varit 
att peka på hur kvinnor blivit förtryckta, uteslutna 
och förnedrade i religiösa texter, ideologier, praxis 
och institutioner genom historien. Kvinnor har i till 
exempel de heliga texterna och myterna beskrivits 
som underlägsna män, farliga och i behov av man-
lig kontroll. Religion har varit männens domän och 
tjänat en hierarkisk samhällssituation med män pla-
cerade över kvinnor. Exemplen på detta är många. 
Paradexempel i kristna sammanhang är vissa utta-
landen hos Paulus, som till exempel följande gan-
ska tydliga påbud från Efesierbrevet 5:22–24: 

Ni kvinnor, foga er efter era män som ef-
ter Herren. Ty en man är sin hustrus huvud 
liksom Kristus är kyrkans huvud – han som 
också är frälsare för denna sin kropp. Och 
liksom kyrkan underordnar sig Kristus, så 
skall också kvinnorna i allt underordna sig 
sina män.

Citatet, som är hämtat från den senaste svenska bi-
belöversättningen har motsvarigheter i senare kris-
ten tradition, men också inom judendom, islam, 
buddhism, hinduism och andra religioner. 

Feministisk kritik och feministteologi
Feministisk kritik av tro och praxis i religiösa tra-
ditioner i historia och nutid har inte saknat poli-
tiska undertoner. Den har gett upphov till en ”fe-
ministisk teologi”, hittills mest omfattande inom 
kristendom och judendom, men med ett begyn-

nande inflytande också inom andra religioner så-
som islam, hinduism och buddhism. Här handlar 
det bland annat om att kvinnliga (och ibland man-
liga) företrädare för religiösa traditioner försöker 
omtolka dogmer och ideologier, samt reformera 
ritualer och organisationer i mindre androcentrisk 
(mansorienterad) riktning. I förhållande till citatet 
från Efesierbrevet ovan kan en feministteolog till 
exempel hävda att påbudet är utan betydelse idag. 
Skälen som anges kan variera: det strider mot an-
dan i Jesu budskap; brevet är inte skrivet av Paulus 
utan av någon annan; uppfattningarna om män och 
kvinnor som kommer till uttryck i texten speglar en 
social och kulturell situation som var förhärskande 
vid Paulus tid och har mist sin relevans i dagens 
samhälle. Ibland kan feministteologisk verksamhet 
snarare handla om att skapa nya religiösa uttryck 
utanför de etablerade traditionerna, till exempel gu-
dinnedyrkan. Det som förenar feministisk reforme-
ring av dogmer och praxis och konstruktion av nya 
”kvinnliga” religionsformer är de båda i grunden är 
religiösa och normativa verksamheter. Feministteolo-
gi, i den här förståelsen, kan därmed inte klassas in 
under religionsvetenskap såsom ämnet avgränsats i 
denna antologi. Däremot är den ett intressant objekt 
för religionsvetenskapliga studier.1

Synliggörande
Det enligt min åsikt absolut mest betydelsefulla bi-
draget från feministiskt tänkande och feministisk 
kritisk teori i förhållande till religionsvetenskap är 
kravet på att disciplinen ska synliggöra kvinnors re-
ligiositet och religiösa praxis i historia och nutid. 
Korrekt och klarsynt har vissa forskare påpekat att 
traditionell religionsvetenskap varit könsblind el-
ler androcentrisk. Den ”religiösa människan” som 
studerats, har här underförstått varit en man. Det 
är männens religion, representerad av de officiella 
institutionerna, de ”stora” religiösa tänkarna och 
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de mest framträdande religiösa texterna som stått 
i fokus för forskning och undervisning. Kvinnorna 
har i stort sett lyst med sin frånvaro, inte minst för 
att kvinnors religiösa liv i mycket har utspelat sig i 
det privata och i marginalen och heller inte lämnat 
så tydliga spår i till exempel det religionshistoriska 
materialet. För den ”kvinnohistoriskt” orienterade 
forskningen har det handlat om att lyfta fram kvin-
nors erfarenheter och röster i den religiösa traditio-
nen, erfarenheter och röster som gömts undan eller 
ignorerats genom att det har varit männen och det 
manliga som varit norm. Ett belysande exempel på 
försök till synliggörande är den numera klassiska 
antologin med den talande titeln Unspoken worlds. 
Women’s religious lives från 1989. I denna återfinns 
artiklar om kvinnors religionsutövning runt om i 
världen, i historia och i nutid. En av redaktörerna, 
filosofen och religionsvetaren (och buddhistiska 
feministteologen) Rita M. Gross, har i andra sam-
manhang krävt en förändring av religionsvetenskap 
från androcentrism till androgynitet, det vill säga ett 
perspektiv där båda könen synliggörs. Detta med-
för ett medvetet fokus på kvinnors religionsutöv-
ning och kvinnors religiösa liv för att kompensera 
brister i tidigare forskning.2 Det förefaller mer än 
rimligt. Vad är det till exempel som säger att offent-
liga hästoffer vid kungakröningar är mer religions-
vetenskapligt intressanta än ritualer som utövas vid 
barnssäng, eller att regler kring mat och matlagning 
är mindre intressanta än exempelvis regler kring 
ränta? Ett problem är förstås att en sådan värdering 
ofta görs inom de religiösa traditionerna själva, och 
att detta speglas i den religionsvetenskapliga forsk-
ningen. Idag är det vanligt att översiktsverk över re-
ligiösa traditioner innehåller ett särskilt avsnitt om 
”Kvinnans ställning”. Det är väl i och för sig bra, 
men mer sällan finns ett separat avsnitt om ”man-
nens ställning”. Män är fortfarande norm; kvinnor 
undantag. Det ”androgyna” perspektivskifte som 
Gross efterlyser, kräver mer än ett ”add women 
and stir”3. 

Religion och genus
Som nämnts har den religionsvetenskapliga verk-
samheten med fokus på kön främst intresserat sig 
för kvinnors religiositet och religionsutövning, samt 
kvinnors ställning och status i olika religiösa tradi-
tioner. Men kön handlar ju inte bara om kvinnor, 
utan i lika hög grad om män. Föreställningar kring 
manlig och kvinnligt (genus), och regleringar av 
förhållandet mellan män och kvinnor har varit och 

är en viktig del av kulturproduktionen (i vid för-
ståelse) i alla samhällen. Religiösa traditioners roll 
i formandet, bevarandet och förändringen av de 
sociala roller som är knutna till kön är i sig också 
en viktig fråga att ta hänsyn till inom ramen för 
ett könsperspektiv. Ett konstruktivistiskt synsätt 
innebär att könsroller och könsideologier ses som 
kulturella konstruktioner. Genom att de är betingade 
av sociala förhållanden, förändras de också i takt 
med att samhället förändras. Religiös ideologi och 
praktik har genom historien fungerat som sätt att 
rättfärdiga könsroller, och som sätt att mystifiera 
rollernas ursprung i en social verklighet. Men reli-
giösa källor, ritualer och institutioner kan också an-
vändas för att ifrågasätta dessa roller, vilket bland 
annat feministteologin visar. 

Religion kan uppfattas ha en fördel gentemot 
många andra former av ideologi i det att utövarna 
kan hänföra existerande könsroller till en gudomlig 
vilja eller en evig ordning och därmed göra dem 
svåra att kritisera. Om Gud till exempel vill att män 
ska vara kvinnors överhuvud, blir det svårt för de 
troende som vill leva efter Guds vilja att ordna fa-
miljen och samhället som helhet på ett annat sätt. I 
sekulariserade samhällen, med en mångfald av reli-
giösa uttryck, men även ett minskat inflytande för 
religion, har religiösa traditioners roll i definitionen 
av könsroller blivit mindre påtaglig. Men även i de 
mest sekulariserade samhällen finns det fortfarande 
kvar fickor av religiöst motiverat och verbaliserat 
motstånd mot uppluckrade könsroller.

För religionsvetenskap blir det en intressant fråga 
hur religion som ideologi och som praxis formu-
lerar, förmedlar och upprätthåller könsroller i ett 
samhälle. Detta gäller såväl historiskt som i nutiden. 
Religionsvetenskap kan alltså studera religionens 
roll – som ideologi och praktik – i att fastställa och 
bevara (men också ifrågasätta) värderingar, hand-
lingsmönster och ”sanningar” om män och kvin-
nor, deras förhållande till varandra, deras inbördes 
värde och deras roller i samhället.4 I grunden blir 
detta en fråga om tolkningsföreträde och makt. 

Detta är ytterligare en dimension av ett könsper-
spektiv inom religionsvetenskap, där lite av det fo-
kus på kvinnor som dominerat i forskningen kring 
religion och kön försvinner. Lika viktigt som att 
se på hur religionen fungerar i konstruktionen av 
”kvinnlighet” blir det att se på hur den fungerar i 
konstruktionen av ”manlighet”. 
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Islam, genus och IRE
Materialet för det som följer nedan är insamlat un-
der fältstudier i staden Kisumu vid Viktoriasjön i 
Kenya. De utgör en del materialet från forsknings-
projektet ”Islamic education and social develop-
ment in Kisumu, Kenya”, finansierat av Sida/SA-
REC. 

Islamic Religious Education (IRE) tillkom som 
skolämne i Kenya på 
70-talet som en motsva-
righet till det redan existe-
rande Christian Religious 
Education (CRE). Det 
var ett sätt att tillmötesgå 
önskemål från den bety-
dande muslimska minori-
teten (kanske 10–15% av 
den totala befolkningen). 
I staden Kisumu, där jag 
gjort mitt fältarbete, är det 
fem primary schools (unge-
fär grundskolor) och fyra 
secondary schools (ungefär 
gymnasieskolor) som er-
bjuder ämnet. Majoriteten 
av skolorna gör det inte. 
Likt sin kristna motsvarig-
het är IRE som ämne en 
blandning mellan ”fakta” 
och ”etik och moral”. 
Eleverna ges grundläg-
gande information om trons grundstenar, ritualer, 
högtider, den islamiska rättstraditionen och histo-
rien (såväl den globala som den lokala historien). I 
”etik och moral”-delen av ämnet ska eleverna lära 
sig vad det innebär att leva som en god muslim. 
2002 kom nya nationella kursplaner för ämnet, så 
de böcker jag främst koncentrerar mig på är de som 
skrivits med utgångspunkt i dessa.5 Böckerna är på 
engelska, men använder ofta arabiska ord för isla-
miska religiösa begrepp.

Bevarande
Det är uppenbart att läroböckerna i IRE speglar 
dominerande synsätt på män och kvinnor och de-
ras roller i samhället. Dessa uttrycks dock inte alltid 
explicit. I en bok för IRE på gymnasieskolan, som 
fortfarande används i Kisumu, finns dock ett un-
dantag. Här tydliggör författaren en arbetsdelning 
där kvinnor ansvarar för hemmets dagliga skötsel, 
och män försörjer familjen utanför hemmet, som 

en del av en gudomligt föreskriven ordning. Hän-
visningen är till versen 4:34 i Koranen: ”Männen 
ska ha ansvar för och omsorg om kvinnorna med 
[den styrka och] de andra företräden som Gud 
har gett dem”.6 Könsmässig arbetsdelning är såle-
des ett gudomligt påbud, och denna delning bör 
respekteras av religiösa skäl. Denna lärobok har 20 
år på nacken och är inte anpassad till de nya kurs-

planerna, men även i ny-
are böcker finns drag av 
samma norm, om än inte 
lika tydligt uttryckt. I bild-
materialet till nyare böcker 
för grundskolan framförs 
en arbetsdelning mellan 
könen. Vuxna kvinnor 
avbildas som sysselsatta 
inom hemmets fyra väg-
gar. Bilder på vuxna män 
visar i högre omfattning 
hur dessa är verksamma 
utanför hemmet, som 
familjeförsörjare inom 
diverse yrken. För rättvi-
sans skull bör nämnas att 
undantag finns. Vid några 
tillfällen avbildas yrkes-
verksamma kvinnor (inte 
nödvändigtvis muslimer), 
men då inom mer ”kvinn-
liga” områden, som lärare 

eller sjuksköterskor (bild 1).
 I en bok för den första årskursen i grundskolan 

ska eleven avgöra om bland annat följande påståen-
den är sanna eller falska:

1. Att hjälpa min mor hemma behagar Al-
lah [...]

3. Att hjälpa min far att bära vad han har att 
bära är väluppfostrat.7

Dessa exempel speglar existerande könsrollsfördel-
ning i samhället, men framställer samtidigt denna 
fördelning som det normala. Kopplingen till en gu-
domlig ordning är dock inte så tydlig här.

Ifrågasättande
Bilden i läroböckerna är som sagt inte enhetlig. Ib-
land ifrågasätts också existerande normer i text och 
bild, mer eller mindre tydligt. I en bok för årskurs 
ett i det som motsvarar den svenska grundskolan 
finns en bild på en kvinna som ber (bild 2). Bakom 

Bild 1. Illustratör Henry Kirui Koske (Islam 2003 [bok 4]:51).
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henne står en bil. Den tillhörande texten berättar 
följande:

Zahara är en bra muslim. Hon ber. Hon äls-
kar Allah. Eftersom hon vet att Allah är den 
som gav henne bilen. Det var därför som 
hon stannade bilen för att be.8 

Här framställs som naturligt och religiöst oproble-
matiskt att en muslimsk kvinna äger och kör en bil, 

vilket inte är alldeles vanligt i Kenya. 
Ett än tydligare, och jag skulle vilja säga genom-

tänkt, angrepp på en existerande könsrollsproble-
matik återfinns i en lärobok för den femte årskur-
sen i grundskolan. Boken återger ett samtal mellan 
en mor och hennes dotter. Bakgrunden är att släk-
tingar kontaktat flickans föräldrar med förslag på 
en lämplig äktenskapspartner. Inom ramen för det i 
boken återgivna samtalet framförs information om 
hur ett muslimskt bröllop går till (alltså en ”fakta”-
orienterad information). Men, här finns även andra 
element som anknyter till kontroversiella ämnen i 
dagens muslimska debatt. Modern gör klart att det 
är dottern som helt ut måste acceptera äktenskapet, 
och att tvångsäktenskap är oislamiska. Det är viktigt 
att ta hänsyn till vad dotterns manlige förmyndare, 
wali, anser. Han kan dock köras över av en domare, 
qadi, ifall det uppstår en konflikt mellan olika viljor. 
Modern betonar vidare, i starka ordalag, att hem-
giften, mahr, är hustruns egendom och inte hennes 
familjs. Det mest intressanta framkommer dock i 
slutet av samtalet. Dottern tar här själv till orda och 
säger att: ”Tyvärr kan jag inte anta erbjudandet [om 
giftermål]. Jag vill läsa på universitet efter att jag av-
slutat min gymnasieutbildning. Grundskoleutbild-
ning räcker inte för mig. Jag siktar högre, mycket 
högre”.9 Här anknyts till existerande problem i Ke-
nya: Det finns föräldrar som insisterar på att flickor 
ska gifta sig med en man som familjen valt ut. En 
del flickor har svårt att få tillåtelse att studera efter 

grundskolan. Det är ofta flickans föräldrar som tar 
hand om hela den summa som betalas ut i hemgift. 
Läroboken tar ställning för en tolkning av religio-
nen som inte accepterar dessa förhållanden, och 
som betonar vikten av kvinnors utbildning och i 
förlängningen kanske också yrkesverksamhet. Det 
faktum att både mor och dotter bär kläder som tyd-
ligt motsvarar islamiska normer förstärker intrycket 
av att såväl moderns beskrivningar av giftermålet, 
och dotterns ovilja att acceptera erbjudandet är i 
linje med ”rätt islam”. 

Konstruktion
Just vad som utgör islamiskt acceptabel klädsel är 
ett återkommande tema i litteraturen. Fokus ligger 
framför allt på kvinnor. Män avbildas i många olika 
klädedräkter, i fotsid kanzu, men också i kostym 
eller skjorta och byxor. Kvinnors klädedräkter är 
däremot mer enhetligt avbildande. Det är huvud-
duk och löst sittande kläder som täcker kroppen 
ner till fötterna och handlederna. Frågan om kor-
rekt klädsel berörs inte i böcker för den allra första 
årskursen i grundskolan. Barnen som går här är sex 
eller sju år gamla. Bildmaterialet i framställer dock 
tydliga skillnader i klädsel mellan män och kvinnor. 
Redan i andra årskursen introduceras temat i en av 
böckerna. Under rubriken ”Kläderna jag bär” kon-
stateras att pojkar ska bära kläder som täcker krop-

pen från naveln till knäna, och flickorna ska bära 
kläder som täcker hela kroppen utom ansiktet och 
händerna (bild 3). Motiveringen i det senare fallet 
är att flickornas ‘awra ska täckas, som en plikt gen-
temot Gud, ‘ibada. Det arabiska ordet ‘awra avser 
”nakenhet”, men det anges inte.10 

Böckernas ideal beträffande klädsel är inte helt 
lätt att upprätthålla i Kenya, vilket ett annat exem-
pel vittnar om. I en bok för den femte årskursen 
redogörs för den korrekta klädseln för kvinnor. En 
kvinna får inte attrahera männen, inte dra deras 

Bild 2. Illustratör okänd (Lubega & Katamba 2003:60).

Bild 3. Illustratör Abdul Gugu (Islam 2003[bok 2]:27).
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uppmärksamhet till sig. Därför ska hon heller inte 
bära åtsittande kläder eller kortärmade tröjor. Hon 
ska dessutom täcka sitt hår, och det är endast ansik-
tet och händerna som kan lämnas otäckta.11 Idealen 
exemplifieras också med en berättelse om en skol-
klass på utflykt. Alla barnen får lov att bära andra 
kläder än den annars obligatoriska skoluniformen. 
På teckningen som åtföljer berättelsen visas fyra 
muslimska barn (eller snarare ungdomar) vilka väl-

jer att bära kläder som tydligt inte svarar mot idealet. 
En pojke väljer till exempel att bära kortbyxor. En 
annan har sidenskjorta och bär till råga på allt scarf  
på huvudet och örhänge. De två flickorna bär top-
par som visar armar respektive mage. En av dem 
har jeans, den andra en kort kjol. Ingen av tjejerna 
täcker sitt hår (bild 4). Texten berättar att de till råga 
på allt valt icke-muslimska smeknamn, till exempel 
Eddy istället för Muhammad och Sofie istället för 
Safiya. De fyra skrattar åt de två goda muslimerna 
Juma och Fatima, vars klädval överensstämmer 
med normen. Men ”skrattar bäst som skrattar sist” 
är kontentan i texten. Gud har bestämt att det är 
förbjudet att bära kläder som är avsedda för det 
motsatta könet. Det är heller inte tillåtet att imitera 
andra (i texten oklart vilka) folks klädvanor. Det 
har profeten Muhammed sagt.12 

Om det finns en tydligt markerad könsskillnad när 
det gäller klädsel, är denna inte lika märkbar inom 
andra områden. Det som framför allt överraskar i 
de nyare läroböckerna är en uppenbar medveten-
het om faran i att muslimska kvinnor och flickor 
osynliggörs. ”Muslimen” är inte med nödvändighet 
en man eller en pojke. Bildmaterialet vittnar om en 
önskan om att få en så jämn könsfördelning som 

möjligt (bild 5). Längst bak i flera av böckerna finns 
en ordlista. I en bok för första årskursen är definitio-
nen på ordet ”muslim”: ”En som följer islam som 
hans/hennes religion”13 Det är värt att notera hur 
hadither (normerande berättelser om Muhammed, 
hans uttalanden och handlingar) som översätts till 
engelska också tar hänsyn till båda könen, till ex-
empel ”[...] när som bönetiden infaller för någon av 
er, ska han (hon) be varhelst han (hon) än befinner 
sig”14 Det handlar alltså om ett könsmedvetet tillrätta-
läggande av det arabiska originalet. Särskilt intressant är 
hur detta också görs i förhållande till Koranen vid 
ett par tillfällen. Koranen uppfattas ju av muslimer 
i gemen som Guds ord ner till minsta bokstav. I 
det arabiska originalet har Gud alltså missat att vara 
könsneutral, vilket kan åtgärdas vid översättningen. 
Ibland framstår tendensen att inkludera både kvin-
nor och män till och med som ett ifrågasättande av 
rådande föreställningar om kön. Ett exempel: I en 
av de nya böckerna för första årskursen i grundsko-
lan står följande att läsa om fredagens middagsbön: 
”Muslimer ber [på fredagen] i stora moskéer. Kvin-
nor och barn ber också i stora moskéer”.15 Frågan 
om kvinnor bör närvara vid fredagsbönen eller ej 
är omdiskuterad bland muslimer i Kenya. I lärobo-

ken blir det inte en fråga om olika synsätt. Här är 
kvinnors deltagande ett faktum. 

Slutord
Sammanfattningsvis kan alltså sägas att de läro-
böcker jag har gått igenom ovan blir intressanta ut-
ifrån ett religionsvetenskapligt könsperspektiv. En 
tydlig tendens är att särskilja pojkar och flickor när 
det gäller klädseln. Det finns klara påbud om vad 
som är rätt och fel sätt att klä sig. Här förstärks ett 
element i rådande könsförhållanden, och det blir 
tydligt att mänskligheten är uppdelad i en manlig 
och kvinnlig del, och att detta bör få samhälleliga 
och moraliska konsekvenser i enlighet med en gu-
domlig ordning. Samhällets moral blir beroende av 
kvinnorna och det sätt på vilket de klär sig. Detta 

Bild 4. Illustratör Ndeithi Kariuki (Islam 2003 [bok 5]:69).

Bild 5. Illustratör okänd (Lubega & Katamba 2003:9).
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synsätt är vanligt i den nutida muslimska religiösa 
diskussionen. En gudomligt given arbetsdelning 
med kvinnor i hemmet och män som försörjare 
antyds, men är inte genomgående. Här återfinns 
element av ifrågasättande av existerande könsrol-
ler. Ett sådant ifrågasättande blir än tydligare i an-
dra sammanhang, där religionen faktiskt fungerar 
som en utgångspunkt för kritik av rådande förhål-
landen. Genomgående är dock att det i samtliga fall 
när könsroller kommer upp till behandling handlar 
om kvinnorollen, inte om mansrollen. Den senare 
problematiseras inte. Överlag kan dock noteras att 
de senaste läroböckerna för grundskolan trots allt 
ger en bild av islam som en könsinkluderande re-
ligion. Flickor ges utrymme som muslimer och inte 
enbart som representanter för sitt kön.

Noter
1 Ibland är det svårt att hålla isär dessa två olika sätt att 
närma sig kön och religion. Ett exempel är Anne-Louise 
Erikssons mycket användbara Genusperspektiv på teologi 
från 2004. Boken ger en bra introduktion till genusper-
spektiv i religionsforskning, men har ett alltför stort fo-
kus på kristendomen och en uttryckt ambition att detta 
perspektiv också ska användas för att förändra den kristna 
tron.
2 Se Gross 1996:20. Gross bok Feminism and religion är en 
mycket bra introduktion till könsperspektiv inom reli-
gionsvetenskap. En nyare antologi där också olika per-
spektiv får komma fram är King & Beattie 2004.
3 Uttrycket är myntat av den amerikanska feministen 
Charlotte Bunch.
4 För svenska exempel på denna typ av genusperspektiv 
på religionsvetenskap, se Raudvere (red.) 2002.
5 Jag använder här läroböckerna New beginning. IRE (1–8) 
av Islam Khiyar Islam, samt boken MK Islamic Religious 
Education för Kenya. Pupils’ book, standard one av M.C. Lu-
bega och Sheik Issa Katamba.
6 Quraishy 1987:260–261. Översättningen av Koranen 
är hämtad från Mohammed Knut Bernströms översätt-
ning, som har en liten nyansskillnad gentemot den eng-
elska översättning som Quraishy använder och som är 
hämtad från Muhammad Pikthalls koranöversättning 
The Glorious Qur’an ”Men are in charge of  women, be-
cause Allah hath made one of  them to excel the other”. 
7 Islam 2003 (bok 1):43.
8 Lubega & Katamba 2003:60.
9 Islam 2003 (bok 5):62–63.
10 Islam 2003 (bok 2):27.
11 Islam 2003 (bok 5):70.
12 Islam 2003 (bok 5):69.
13 Islam 2003 (bok 1):62.
14 Islam 2003 (bok 4):82.
15 Islam 2003 (bok 1):40.
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Queerteori

15

Väldigt svepande kan queer uttrycka ett normkri-
tiskt förhållningssätt, som beaktar behovet av er-
kännande och begriplighet men också ett motstånd 
mot att bli kategoriserad av hämmande och stigma-
tiserande kategorier. Queer kan med en sådan ut-
gångspunkt beskrivas som en kritisk relation till de 
normer om kön, genus och sexualitet som formar 
individen och betingar kulturell begriplighet och 
erkännande, men som i samma process konstru-
erar det avvikande (det queera). I begreppet ligger 
också att det motstår alla specificerande och defini-
tiva definitioner, det vill säga det ska ha en flytande 
och komplex icke-specificerad innebörd. 

Queerteori är ett paraplybegrepp för kritiskt tän-
kande vad gäller kön, genus och sexualitet. Om 
traditionell feminism genom införandet av genus-
begreppet gjorde det möjligt att undersöka genus-
relationer ur ett maktperspektiv, så utvidgar que-
erteorin detta till att även gälla sexualitet. Genom 
kritiska, så kallade genealogiska, studier vill man 
visa hur sexualitet strukturerats och organiserats 
på olika sätt genom historien och i olika kulturer. 
I korthet går den genealogiska metoden, överförd 
till queerteori och en processbetonad genusteori, ut 
på att försöka beskriva hur något har kommit att 
framstå som givet och självklart, och därmed också 
hur det avvikande och särskiljande därigenom pro-
duceras men också vad som produceras som avvi-
kande och särskiljande. 

Givetvis gör jag inte anspråk på att täcka in hela 
detta teoretiska fält, utan jag kommer att göra några 
nedslag dels i dess historiska framväxt och dels i det 
som jag uppfattar som väsentliga och avgörande 
delar av queerteori. Jag är bibelvetare och arbetar 
med queerteori och bibeltolkning och därför häm-
tar jag den avslutande tillämpningen från bibelve-
tenskapen. Här behöver jag göra ytterligare ett för-
tydligande: den queera läsning jag kommer att göra 
av en exempeltext från den hebreiska bibeln är inte 

en religiös eller teologisk tolkning. Det är ett exem-
pel på hur man inom texttolkning av religiös skrift 
kan undersöka hur köns- och sexualitetsnormer 
produceras, dels i texten och dels i samtida reto-
riska användningar av i det här fallet den hebreiska 
bibeln (Gamla Testamentet eller Första Testamen-
tet)1 som hämtar sin näring från nutida antaganden 
om heteronormativitetens och heterosexualitetens 
dominans.

Grunderna
Sitt rotsystem hämtar queerteorin från lesbiska stu-
dier och gaystudier, feministisk teoribildning och 
poststrukturalistisk teori. Foucaults bok Sexualite-
tens historia, band 1, kom ut på engelska 1978 och 
har betytt en hel del för framväxten av queerteori. 
Det är också från Foucault som den genealogiska 
metoden hämtats, och detta har gjort det möjligt att 
historisera, beskriva och undersöka sexualitet som 
mångtydig och kontextbunden. Det vill säga sexu-
aliteten är inte, så sedd, något entydigt och givet i 
våra kroppar utan befinner sig snarare i våra diskur-
siva och institutionella praktiker samt i de erfaren-
heter som produceras. (Med diskurs menar jag här 
de förutsättningar som styr hur vi formulerar våra 
tankar och idéer om de sociala ramar, den kontext, 
vi befinner oss i). Enkelt uttryckt kan man säga att 
queerteori är en kritisk teori, en normkritisk teori, 
som undersöker kulturella uttryck av makt och 
kunskap i sociala konstruktioner av kön och sexu-
alitet som stelnar till sociala identitetskategorier. 
Här finns betydande likheter mellan poststruktura-
listisk feminism (tredje vågens feminism) och post-
koloniala perspektiv eftersom de alla denaturalise-
rar och därmed destabiliserar tidigare antaganden 
om stabila identiteter och kategoriseringar såsom 
homosexualitet, heterosexualitet, kvinna, man, ras 
och nationalitet.
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En viktig uppgift för de forskare som arbetar 
med queerteori är därför att identifiera, beskriva 
och analysera de aktiva praktiker av normalisering 
som är verksamma i rådande normsystem genom 
att till exempel visa hur det givna och självklara inte 
alltid fungerat och sett ut på samma sätt. Genom 
historiska och/eller kulturella exempel vill man 
alltså undersöka och beskriva hur heterosexualitet 
som något som man tar för givet istället ska för-
stås som ett normsystem som produceras genom 
en heterosexuell kunskapsmatris. Historikern och 
queerforskaren Sara Edenheim har upplysande 
förklarat att den ”heterosexuella matrisen”, ett be-
grepp hämtat från Judith Butlers bok Gender Trouble 
(1999) kan betraktas som den kunskap som olika 
diskurser producerar och framför på olika sätt men 
med samma effekt.2 

Kön, genus och heteronormativitet
I vårt samtida könssystem produceras kulturell be-
griplighet från vissa specifika kopplingar mellan 
kön (anatomiskt), genus (socialt) och begär – ett 
skenbart orsakssamband där kön i sin uppdelade 
och komplementära form antas föregå genus och 
för att motsvara sin könsliga funktion härbärgerar 
ett begär som riktas mot det motsatta könet som 
förmodas könas på motsvarande sätt. Istället me-
nar man inom queerteori att en kulturellt begriplig 
kropp blir begriplig genom och av en ständigt på-
gående produktion av en könad och sexualiserad 
form som vi lär oss att känna igen i former av so-
ciala identiteter. Kroppar blir begripliga genom en 
upprepningsprocess (tal, ord och handlingar: språk 
och konventioner) som obligatoriskt åberopar och 
återupprepar normer (sociala möjlighetsbetingelser 
för att agera och bli begriplig). Därigenom kan vi 
inte tala om ”naturliga” kön, utan kön är den ma-
teriella effekten av diskursiva regleringar och nor-
maliseringar. 

För att tydliggöra resonemanget ska jag placera 
det inom queerteorins processbetonade genusteori 
som framför allt hämtas från filosofen och litte-
raturvetaren Judith Butlers queera rotsystem. Det 
vill säga, tanken om ett naturligt kön (ett kön som 
är bortom sociala och historiska villkor) är alltså 
enligt queerteori en i sig normativ idé vilken inte 
bara föreskriver och reglerar hur man ska vara man 
eller kvinna utan också att man ska vara det. But-
ler menar istället att kroppar materialiseras, det vill 
säga aldrig kan tolkas, uppfattas eller förstås utan-
för eller bortom den sociala världen som förmedlas 

genom och av språket i kulturen. Det görs genom 
diskurser som fungerar som våra förutsättningar 
för att formulera oss och genom normer som i 
sin tur fungerar som våra möjlighetsbetingelser att 
agera och vara inom dessa sociala ramar. Därför 
utgår man från att kön är en process, ett görande 
som benämns genom just performativa handlingar 
(talhandlingar/språk och handlingar) som därige-
nom blir betydelsebärande.3 Man frångår på så sätt 
en uppdelning i kön och genus eftersom genus inte 
kan härledas till en given (ahistorisk) kropp som 
skulle vara dess grund och orsak.

Emellertid kan inte detta görande göras hursom-
helst. ”Heteronormativitet” är det begrepp som 
man använder inom queerteori och med det be-
greppet åsyftas de normer och de normaliserings-
system som gör att föreställningar om heterosexu-
alitet framstår som något ”naturligt” och givet.4 
På så sätt är det inte heterosexualiteten utan he-
teronormativiteten som framställer föreställningar 
om heterosexualitet som om den vore ”naturlig”, 
nödvändig och transhistorisk. Inom queerteori me-
nar man dessutom att det finns en rad verksamma 
diskurser och maktregimer som fungerar norme-
rande för att framställa heterosexualitet som något 
hos människan ursprungligt och därmed naturligt. 
Dessa diskurser används och tillämpas och vävs 
samman i olika sammanhang. 

Edens trädgård eller trubbel i paradiset
Jag ämnar under denna rubrik exponera och desta-
bilisera den retoriska innebörden av den moderna 
konstruktionen av Adam och Eva-relationen, vil-
ken återkommer i viss religiös retorik som stöd för 
könsskillnad, det heterosexuella begäret och äk-
tenskapet. Med en queerteoretisk blick ska vi titta 
närmare på den andra skapelseberättelsen i 1 Mos. 
2:4b–3:24, den jahvistiska. (Det finns två skapelse-
berättelser i den hebreiska bibeln, den jahvistiska, 
uppkallad efter gudsnamnet, och den prästerliga i 
1 Mos. 1–2:4a).5 Ett exempel på en sådan retorik 
är när påven Benedictus XVI förmedlar sitt bud-
skap om att den heterosexuella familjen är det 
som säkerställer kön i dess naturliga ordning och 
menar att denna doktrin om en ursprunglig köns-
skillnad är grundad i 1 Moseboken. Hans motstånd 
mot homosexualitet och i synnerhet samkönat äk-
tenskap handlar om att det skulle förstöra denna 
sanning. Könsskillnad och det heterosexuella be-
gäret blir i en sådan retorik inte bara en teologisk 
nödvändighet utan också en kulturell och biologisk 
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nödvändighet. 
Inte heller i Sverige har vi varit befriade från en 

sådan religiöst motiverad retorik (om än i margi-
naliserad form), för till exempel i diskussionerna 
som föregick beslutet om en könsneutral äkten-
skapslagstiftnig (beslut i riksdagen den 1 april 2009) 
framfördes en liknande religiös retorik. Inte sällan 
använder de som är motståndare till att äktenskaps-
begreppet och den kristna vigselritualen även ska 
omfatta samkönade par i sina argument uttryck 
såsom ”klassisk bibelsyn” eller ”traditionell kristen 
syn på äktenskapet”. Dessa ivrare av att låta äkten-
skapet vara exklusivt för olikkönade par och exklu-
derande för andra kan ha olika syn på Bibeln. En 
del kan mena att det är historiska och faktiska san-
ningar som återges och att det faktiskt hände som 
det står, att Adam och Eva funnits (se till exempel 
den kristna kreationistiska rörelsen i USA). Andra 
tillämpar grundvalsläsningar där det inte direkt 
handlar om en bokstavstro överförd till ren histo-
ria, utan om etiska vägledningar om i det här fal-
let könsskillnad och relationer mellan kvinnor och 
män. Här handlar det om, även om man bejakar en 
tolkningsmångfald, att praktiken att tolka har som 
funktion att sila fram det budskap Bibeln har som 
på så sätt kan tala till oss och förmedla guds vilja 

med sin skapelse. 
Emellertid innebär det att om sådana heterosexu-

ella antaganden om den andra skapelseberättelsen 
– en naturlig komplementär könsskillnad och en 
obligatorisk heterosexualitet – ska finna en ”säker” 
grund och bekräftelse i den hebreiska bibeln, för-
utsätts en klar och tydlig markering av just polari-
serande och komplementära kön och det till dessa 
båda kön kopplade heterosexuella begäret. Men 
med våra queerteoretiska verktyg kommer vi att 
kunna visa att ett sådant stabilt och därmed bekräf-
tande utförande inte kan finna sin grund i texten, 
utan här möter läsaren tvetydiga könsuttryck samt 
skeva föreställningar om det heterosexuella begäret 
som inte klockrent passar in i en heterosexuell bi-
när könsuppfattning. 

En reservation innan jag börjar. Den handlar 
om en medvetenhet om att denna berättelse har 
tolkats på många olika sätt genom historien och i 
olika religiösa traditioner, men som jag av utrym-
messkäl inte har möjlighet att gå in på här. Olika 
frågor har stått i fokus för olika tolkningar. Denna 
inriktning med dess ensidiga fokus på kön, begär 
och sex samt kopplingar till äktenskap och kärn-
familj är en hyfsat modern företeelse. Jag kommer 
dock att fokusera dessa ärenden eftersom vi här 
ska destabilisera dessa antaganden samtidigt som 

Simple Jesus. Foto: JP Puerta/Flickr
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vi måste ha en medvetenhet om att texten rymmer 
flera olika frågor och spänningar beroende på vad 
som fokuseras. Jag kommer tillämpa en egen och 
kreativ användning av bibelvetaren och queerfors-
karen Ken Stones läsning av just denna bibeltext i 
”The Garden of  Eden and the Heterosexual cont-
ract”, ur antologin Bodily citations. Religion and Judith 
Butler (2006).

Den jahvistiska skapelseberättelsen
I textavsnittet som ofta kallas den andra skapelsebe-
rättelsen kan man läsa att Gud skapade en mänsklig 
varelse, som på hebreiska benämns ha-adam, till att 
bruka och vårda jorden. Några verser senare anges 
att Gud anser att denna mänskliga varelse behöver 
sällskap och försätter ha-adam i en djup sömn och 
skapar från hans sida en annan mänsklig varelse 
som benämns kvinna (ishah). Därefter anger berät-
taren att en man ska lämna sina föräldrar för att 
hålla fast vid kvinnan (2:24). I den senaste svenska 
översättningen, Bibel 2000, använder man benäm-
ningen ”hustru”. Översättningen läcker heteronor-
mativa antaganden genom konnotationer till äkten-
skapet. För man ska komma ihåg att det äktenskap 
som idag värdesätts och den till denna institution 
kopplade heterosexuella kärnfamiljen i sig är his-
toriska nymodigheter och skiljer sig från de former 
av äktenskap som finns i den hebreiska bibeln; det 
är inte jämlikt eller jämställt, det baseras inte på 
romantiska föreställningar om monogami utan de 
var ofta polygama och fungerade huvudsakligen i 
syftet att upprätta släktskapsband mellan män och 
producera avkomma. 

För att återgå till vår text äter nu kvinnan och 
ha-adam av kunskapens träd, som föregåtts av att 
kvinnan i dialog med ormen övertalats att äta från 
trädet. De äter och Gud uttalar konsekvenserna av 
denna överträdelse: ormen förbannas och ska kräla 
på sin buk, kvinnan ska med stor möda vara ha-
vande, med smärta ska hon föda och mannen ska 
hon åtrå och underordna sig, medan mannen med 
möda ska bruka jorden som ska ge törne och tistel 
och han ska slita för födan till dess han dör. Ja men, 
tänker man kanske nu, berättelsen verkar inte bara 
insistera en binär könsskillnad utan också under-
stryka en obligatorisk reproduktion av denna köns-
skillnad genom det heterosexuella begäret, som i 
och för sig får särskilda konsekvenser för kvinnan. 
I så fall kan följande läsning synliggöra att det finns 
aspekter av texten som gör att man kan ifrågasätta 
dess stöd för och uppmuntran av den heterosexu-
ella matrisen och på så sätt göra sådana nutida an-

taganden om texten något problematiska.

Textliga otydligheter: att destabilisera könsskillnad
Till att börja med är den första människans kön 
tvetydigt och inte specificerat, utan benämningen 
är ha-adam (med bestämd artikel) som är ett be-
grepp i klassisk hebreiska som används om mänsk-
ligheten, människan. Samtidigt står det i texten att 
det är ha-adam som ska bruka jorden, som sedan 
är uppgifter som åläggs mannen efter särskiljandet 
(2:22–23), och det är från mannens sida som Gud 
gör kvinnan. Om det är en man, varför är det i så 
fall en könad kropp, för vem är denna kropp bekö-
nad? Det är frågor som reser sig om man läser be-
rättelsen utifrån föreställningar om den heterosex-
uella matrisen där könets funktion, att vara ”sitt” 
kön, är att vara en begärande kropp som begär det 
motsatta könet. Det reser också frågor med anled-
ning av den litterära karaktären Gud (Jahve Elohim), 
som i så fall är den som ha-adam kan ha en relation 
med. Det är också Gud, inte ha-adam, som uttrycker 
att ha-adam behöver ha sällskap. 

Varför insisterar Gud på att ha-adam behöver 
sällskap? Låt oss kontextualisera och historisera de 
föreställningar som uttrycks. Att det handlar om en 
version av patriarkat är de flesta bibelvetare över-
ens om idag. Emellertid verkar det som om den 
föreställda författaren, om vi kan föreställa oss en 
sådan, ska skildra en tid före en komplementär och 
polariserad könsskillnad genom ett socialt insiste-
rande att reproducera denna ordning genom ett 
olikkönat begär, men från en utgångspunkt som 
redan förutsätter dessa köns- och begärsnormer. 
Inte på så sätt att det händer av sig självt, utan att 
det är något som görs och ageras för att det ska bli 
möjligt. Det vill säga det är en form av etiologisk 
berättelse (här skapelsemyt) som försöker beskriva 
och begripliggöra livets sociala villkor genom att 
konstruera orsakerna till varför det är som det är.

Vi ska också komma ihåg att texten har tolkats 
på en mängd olika sätt och utifrån olika ärenden. 
Religionsvetaren Daniel Boyarin har till exempel 
visat genom undersökningar av tidigjudiska käl-
lor att dessa i många fall försökt tolka relationerna 
mellan de båda skapelseberättelserna som en hel 
skapelsesekvens, vilket gjorde att vissa menade att 
den första varelsen (i första skapelseberättelsen 
1:26) måste ha varit androgyn. Andra midrash-tra-
ditioner menade istället att den första människan 
var förkroppsligad, men eftersom den i 1:26–27 
var både man och kvinna hade den både kvinnliga 
och manliga organ. Först senare i kapitel 2:23–24, 
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i vår berättelse, separerades och omformades den 
och blev två varelser. I sådana läsningar är inte den 
binära könsskillnaden betonad på samma sätt som 
i moderna läsningar, utan här förstods den snarare 
som en sekundär utveckling. 

Åter till vår läsning. Kanske kan vi få lite hjälp 
på traven av religionshistorikern Howard Eilberg-
Schwartz som i sin studie God’s phallus and other pro-
blems for men and monotheism (1994) ställde den raka 
frågan: Varför får inte Gud i den judiska traditio-
nen avbildas och förkroppsligas? Han resonerar att 
många av texterna i den hebreiska bibeln på flera 
ställen handlar om att förneka och tabuomgärda 
konsekvenserna av en oavsiktlig homoerotisk rela-
tion mellan den manliga guden och hans manliga 
tillbedjare. Man undrar då om detta möjliga obehag 
inför en potentiell homoerotisk relation mellan 
manliga israeliter och deras Gud, som Eilberg-
Schwartz menar, är det som är motivet bakom 
tvetydigheten angående ha-adams könstillskrivning. 
Texten antyder men specificerar inte förrän ”kvin-
nan” skapas. Ett oavsiktligt ambivalent fält uppstår. 
Det skapar möjligheter till tolkningar av ha-adam 
som en odifferentierad varelse. För om denna den 
första människan inkorporerar både man och kvin-
na korresponderar den därmed vare sig med man-
ligt eller kvinnligt såsom de definieras enligt en bi-
när heteronormativ könsordning. Denna till en del 
regulativa dikotoma könsuppfattning utesluter ju 
generellt begriplighet för kroppar och erfarenheter 
som inte korresponderar med en binär könsupp-
fattning och därmed inte helt enkelt kan kategori-
seras som antingen ”manlig” eller ”kvinnlig”. Kan 
man i så fall läsa in en könsskillnad före 2:23, det 
vill säga före skapelsen av den andra varelsen som 
benämns kvinna? Det reser också frågor om denne 
Gud och huruvida det är en könad Gud. Är det 
en föreställd förkroppsligad Gud vars förkroppsli-
gande samtidigt måste förbli dolt och som vandrar 
omkring med ha-adam i trädgården? 

Textliga otydligheter. Att destabilisera det heterosexuella begäret?
Begäret nämns inte förrän i kapitel 3:16 och kopp-
las samman med kvinnan när Gud omnämner det 
som en av konsekvenserna av att människorna ätit 
av trädet. Denna specificering av det heterosexuella 
begäret nämns i en uppräkning av olika känneteck-
en för de sociala villkor som då utgjorde förutsätt-
ningarna för den egna existensen, vilka här anges 
vara resultatet av kvinnans och mannens överträ-
delse. Texten så som det står ger upphov till en viss 

osäkerhet hos läsaren angående kvinnans begär ef-
ter mannen, eftersom texten insisterar på att begä-
ret är något som Gud befaller samtidigt som detta 
insisterande tillåter läsaren att komma till slutsatsen 
att detta begär är en följd av kvinnans och mannens 
överträdelse. Ytterligare följs uppmaningen om 
riktningen av kvinnans begär av uttalandet att hen-
nes man ska råda över henne. Båda dessa uppma-
ningar vad gäller kvinnan verkar avslöja och på så 
sätt erkänna att kvinnor kan ha goda skäl att inte 
vilja underordna sig detta insisterande,6 så att tex-
ten måste insistera på det heterosexuella begärets 
förkroppsligande i just kategoriseringen av kvin-
nan, som en garant för en sådan underkastelse. Om 
det sexuella begäret är berättelsens ärende, som 
vissa specifika religiösa diskurser hävdar, måste det 
kopplas till hur det här sammankopplas och på så 
sätt framstår som en konsekvens av en överträdelse 
med en rad olika negativa konsekvenser.7 Implicit 
ligger i detta insisterande på det kvinnliga begäret 
en misstanke om att det för kvinnan inte var en 
vinstlott, utan var förknippat med underordning 
och död när varje graviditet och varje förlossning 
utgjorde en livsfara för kvinnan. På så sätt fram-
står i berättelsen det heterosexuella begäret vare sig 
som naturligt eller inneboende utan det handlar om 
ett socialt insisterande att reproducera denna köns-
skillnad. 

Det finns också en del frågor kring denne Gud 
som uttalar konsekvenserna av överträdelserna. 
För i ett tidigare skede har han sagt att om ha-adam 
och kvinnan äter av trädet ska de dö (till ha-adam i 
2:17, återgivet av kvinnan i 3:3), men det är ju en 
sanning med modifikation, eftersom uttalandet ut-
talas som en direkt konsekvens med en direkt ver-
kan. Men varken kvinnan eller mannen dör på en 
gång, även om deras livstid begränsas. I så fall kan 
man som läsare också börja fundera kring inne-
börden i de konsekvenser Gud uttalar, vilket skulle 
kunna skeva hela bilden av ett enhetligt, stabilt, na-
turligt och transhistoriskt heterosexuellt begär. Här 
har jag försökt visa hur man, genom att undersöka 
en viss religiös retorik som gör vissa antaganden 
om en bibeltext, kan destabilisera sådana antagan-
den genom en tillämpad queer läsning av i det här 
fallet den andra skapelseberättelsen. Det gjorde jag 
genom  en queerteoretisk analys och därigenom 
kunde jag exponera.textliga och semantiska insta-
biliteter och otydligheter.
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Noter
1 Beteckningen Gamla Testamentet är en kristen benäm-
ning på den del av den kristna kanon som man har ge-
mensamt med judendomen. 
2 Edenheim 2005:52
3 Butler nämner exemplet med den medicinska interpel-
lationen/benämnandet, där barnet går från ett “det” till 
att bli könad till en ”hon” eller ”han” och att det i det 
namngivandet påbörjas en genusprocess där ”flickan” 
genom denna genusinterpellation (språket konstruerar 
en social position) förs in i språket och släktskapet.
4 Med Rosenbergs (2002:100) hjälp kan man definiera 
heteronormativitet som ”de institutioner, strukturer, 
relationer och handlingar som vidmakthåller hetero-
sexualitet som en enhetligt, naturligt och allomfattande 
ursprungssexualitet. Heteronormativitet grundar sig på 
synen på binär könsuppfattning och en hegemonisk he-
terosexuell norm.”
5 I den första skapelseberättelsen står om skapandet av 
människan i 1 Mos 1:26–27: ”26. Gud sade: ’Vi skall 
göra människor som är vår avbild, lika oss. De ska härs-
ka över havets fiskar, himlens fåglar, boskapen, alla vilda 
djur och alla kräldjur som finns på jorden.’ 27 Gud ska-
pade människan till sin avbild, till Guds avbild skapade 
han henne. Som man och kvinna skapade han dem” (Bi-
bel 2000).
6 Monique Wittig menar att kategorin kön är skadlig för 
alla kvinnor på  så sätt att en binär könsordning ”conce-
als the political fact of  the  subjugated of  one sex by the 
other”. Denna dikotomi (”man”/”kvinna”) konstruerar 
föreställningar om heterosexualitetens överlägsenhet, 
som   i Wittigs resonemang konstrueras och ges bety-
delse i form av ett socialt insisterande, det heterosexuella 
kontraktet (Wittig 1992:5).
7 Konsekvenser som anges: Ormen: förbannas, fiend-
skap mellan ormen och kvinnan, ormen ska kräla på sin 
buk, bli trampad på och stinga folk i hälen; kvinnan: stor 
möda när hon är havande, med smärta ska hon föda, 
sin man ska hon åtrå, han ska råda över henne; mannen: 
bruka marken med möda, den ska ge törne och tistel, 
han ska slita för sitt bröd till dess han dör.
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Lokala perspektiv på religion

16

Ett lokalt perspektiv på religion innebär en veten-
skaplig utgångspunkt där religion studeras mot 
bakgrund av en lokalitets specifika förutsättningar 
och kontexter. Detta kan till exempel innebära att 
forskaren studerar ett enskilt religiöst center eller 
hur den religiösa sammansättningen och interaktio-
nen ser ut i en stad eller region. Det lokala perspek-
tivet är relevant för både samtida och historiska 
studier av religion. Inom religionsvetenskapen har 
lokala studier i empirisk mening länge varit före-
kommande, det vill säga studier som behandlar re-
ligioner inom ett mindre område eller knutna till en 
specifik grupp. Det är dock först under de senaste 
decennierna som lokala studier har lyfts fram och 
diskuterats som ett teoretiskt perspektiv. 

Det lokala perspektivet har sin vetenskapsteo-
retiska motpol i den komparativa religionsforsk-
ningen och religionsfenomenologin samt i den 
religionsforskning och de religionsskildringar som 
fokuserar på normativa läror och allmänna tradi-
tioner. Istället finns utgångspunkten i lokaliteten 
och de människor som lever och verkar där. Det 
är människors aktiviteter inom lokalitetens ramar 
som är intressanta. Utifrån detta kan man tala om 
religion och lokalitet som ett perspektiv där fokus 
ligger på komplexitet, processer och differenser 
snarare än på generella aspekter av det religions-
vetenskapliga undersökningsfältet. För forskaren 
som arbetar utifrån ett lokalt perspektiv handlar 
huvudfrågor om hur lokaliteten påverkar männis-
kor med religiös tillhörighet och omvänt om hur 
människor med religiös tillhörighet formar lokali-
teten. Hur möter religiösa företrädare lokala behov 
och hur möter lokaliteten människors religiösa be-
hov? Hur ser interaktionen ut dels mellan religiösa 
grupper och lokala institutioner, dels mellan olika 
religiösa grupper inom en given lokalitet? Hur kan 
religiösa grupper påverka respektive påverkas av lo-
kala geografiska, politiska, ekonomiska och sociala 
förhållanden? 

Denna introduktion till lokala perspektiv på reli-
gion inleds med en beskrivning av CRP-projektet 
vid universitetet i Leeds. Därefter följer en diskus-
sion om vad som kan betraktas som lokalt samt 
förslag på hur en lokal studie kan genomföras. 
Slutligen presenteras ett exempel på en lokal stu-
die som behandlar relationer mellan muslimer och 
icke-muslimer i den engelska staden Bradford. I 
samband med detta återknyts till ett flertal av de 
ovanstående frågorna. 

Pågående forskning
Den religionsvetenskapliga diskussionen kring re-
ligion och lokalitet kan till stor del knytas till ett 
projekt om religioner och kommunitet (Commu-
nity and Religions Project) som har pågått sedan 
1976 vid universitetet i Leeds. Projektets ambition 
har varit att studera det som finns nära till hands 
och fokus hamnade följaktligen på Leeds med 
omnejd. Viktiga frågor inom projektet har hand-
lat om minoriteter och minoritetsreligioner samt 
om inter-religiös social aktivitet inom lokala ramar. 
Projektet har genererat en mängd forskningsrap-
porter och monografier om religion i Leeds och 
andra lokaliteter. Till exempel förekommer studier 
om hinduism i Leeds, bengaliska muslimer i Brad-
ford, sikher i Leeds och Bradford, om den grekisk 
ortodoxa kommuniteten i Leeds och om afro-
karibisk kristendom i England. Sedan 1990-talet 
pågår ett studentprojekt som handlar om att göra 
en religiös kartläggning av Leeds. Detta har resul-
terat i ett flertal studentrapporter som behandlar 
den religiösa sammansättningen i olika stadsdelar. 
Värt att notera är att en av rapporterna behandlar 
den religiösa sammansättningen vid Leeds univer-
sitet. CRP-projektet byggdes länge upp av empi-
riska studier. Under 1990-talet började en teoretisk 
diskussion utvecklas utifrån projektets omfattande 
empiri, bland annat genom en konferens som hölls 
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vid universitetet i Leeds 1998. Den som framförallt 
har drivit den teoretiska diskussionen är professor 
Kim Knott, bland annat genom ett flertal artiklar 
i ämnet. Forskning om religion och lokalitet kan 
därför betraktas som en ganska smal religionsve-
tenskaplig skolbildning.1 

När blir en studie lokal?2

Begreppet lokalitet är långt ifrån entydigt. Var går 
gränsen mellan vad som är lokalt och vad som inte 
är lokalt? En lokalitet kan motiveras utifrån geogra-
fiska och rumsliga avgränsningar som exempelvis 
en avgränsad landsdel, en bygd, en ö, en stadsdel 
eller i mindre skala en gata, plats eller byggnad. En 
lokalitet kan också begränsas till en administrativ 
enhet som en region eller en stad. Sociala faktorer 
kan också vara relevanta. En lokal studie kan gälla 
en grupp eller flera grupper av människor, baserad 
eller baserade på exempelvis religiös tillhörighet, 
kön, klass eller etnicitet inom ett specifikt område 
eller vara riktad mot en specifik social organisation 
eller institution. En annan viktig variabel är iden-
titet, det vill säga frågan om huruvida de som bor 
och verkar inom ett givet område upplever en lokal 

tillhörighet. En lokal identitet kan ofta vara relate-
rad till något överordnat, en stadsdel till en stad, 
en stad till en region eller en region till ett land. 
Det finns således en relativ dimension i begreppet 
lokalitet. Detta öppnar i sin tur för studier av större 
lokaliteter. 

Det går helt enkelt att tala om lokalitet utifrån 
olika nivåer. Möjligtvis skulle det gå att dra en 
gräns vid nationsnivå. Nationen får ofta fungera 
som referens gentemot det lokala. Denna gräns går 
emellertid att problematisera utifrån både ett sam-
tida och ett historiskt perspektiv. I det nuvarande 
globaliserade samhället börjar nationalstaten som 
referensram alltmer att luckras upp. Ett exempel på 
detta är hur ”lokalproducerade” råvaror ibland ses 
som synonymt med vad som är producerat i Sve-
rige. Även i äldre tider har naturligtvis människor 
organiserat sig utöver statsgränser. Svaret på frågan 
om vad som är respektive inte är en lokalitet blir 
därför att det är upp till forskaren att definiera och 
motivera varför ett undersökningsområde bör be-
traktas som lokalt. En faktor som inte är oväsentlig 
när en lokalitet ska avgränsas är möjligheten att ge-
nomföra en trovärdig studie utifrån de frågor som 
ett lokalt perspektiv aktualiserar. För att komma 
åt förhållandet mellan människor, religion och lo-
kalitet krävs en tvärvetenskaplig ansats och ibland 
multipla metoder. Det innebär att forskarens stu-
dieobjekt måste anpassas till källmaterialets omfatt-
ning. När det gäller samtida studier av nu levande 
och verksamma människor rekommenderas därför 
studier av förhållandevis avgränsade lokaliteter, till 
exempel en stad, ett religiöst center eller plats, en 
specifik grupp människor i en stad eller en enskild 
institution. När det gäller historiska studier, där 
källmaterialet på ett annat sätt är statiskt och i regel 
heller inte kan betraktas som lika omfattande, ges 
förutsättningar att täcka in större lokaliteter. Detta 
innebär samtidigt att undersökningsfrågor måste 
breddas och att det blir svårt att nå samma djup i 
analysen som vid en samtida studie. 

Hur genomförs en lokal studie?
Lokala studier kan ha olika syften. De kan vara av 
kartläggande karaktär och i princip syfta till att be-
skriva lokala religioner inom en stad eller region. 
Detta har varit en av CRP-projektets ambitioner, 
då framförallt avseende den religiösa sammansätt-
ningen i Leeds. Lokala studier kan också syfta till att 
analysera och problematisera förhållanden inom en 
lokal religiös grupp, mellan lokala religiösa grupper Jesus. Foto: Runran/Flickr
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eller mellan religiösa minoriteter och majoritets-
samhället. När det gäller den typen av studier kan 
frågor om makt, rasism, genus och social differen-
tiering aktualiseras. Som omnämnts tidigare kräver 
en lokal studie ofta en tvärvetenskaplig ansats. Me-
toder kan variera beroende på syftet med undersök-
ningen. En metod som är lämplig för lokala studier 
är fallstudien som används för att nå ett analytiskt 
djup i förhållande till en enskild undersökningsen-
het. Fallstudien kan innefatta olika tekniker som 
litteraturstudier, textanalyser, intervjuer, observa-
tioner och i förekommande fall enkäter. Historiska 
studier av religion utifrån ett lokalt perspektiv kan 
också genomföras utifrån fallstudiens princip, med 
skillnaden att det inte finns levande människor att 
använda som informationskällor. 

Olika former av litteraturstudier är ofta nödvän-
diga för att beskriva den lokala kontexten samt den 
religiösa grupp eller de religiösa grupper som stu-
dien fokuserar på. I CRP-projektets publikationer, 
som framförallt har varit inriktade på invandrarreli-
gioner, beskrivs inledningsvis ofta staden och dess 
befolkningssammansättning, den aktuella religiösa 
gruppens historik i staden samt de religiösa anhäng-
arnas socioekonomiska och demografiska profil. I 
beskrivningarna förekommer ofta statistiskt mate-
rial. Dessa data kan fylla viktiga funktioner i ana-
lysen av den därpå följande undersökningen. När 
den lokala kontexten är beskriven undersöks stu-
dieobjektet närmare utifrån lämplig metod. 

Som exempel kan nämnas Judith Laws studie 
av religiös tro och praktik bland hinduer i staden 
Derby.3 Hon börjar studien med en översikt av sta-
den Derby, innefattande den religiösa och etniska 
befolkningssammansättningen. Därefter följer en 
historik över hinduernas etablering i staden. Hen-
nes huvudsakliga frågeställning handlar om i vilken 
utsträckning hinduer i Derby i sitt religiösa utövan-
de är influerade dels av sitt ursprung i Punjab, dels 
av sin nuvarande situation i England. Metoden som 
används för att besvara dessa frågor är observatio-
ner i såväl ett hinduiskt tempel som ett antal hin-
duers hem samt informella intervjuer med ungefär 
25 informanter. Undersökningen visar bland an-
nat att hinduerna i Derby till stor del är påverkade 
av sitt ursprung i Indien när det gäller exempelvis 
de gudar som dyrkas och de stora ceremonierna. 
Templet har emellertid fått en utökad roll i Eng-
land och det religiösa utövandet har anpassats till 
det engelska vädret och till engelska arbetstider. 
Fallstudier av den här typen är relativt vanligt fö-

rekommande bland de publikationer som har givits 
ut inom ramen för CRP-projektet. Det är dock vik-
tigt att poängtera att omfattningen av en fallstudie 
naturligtvis varierar beroende på undersökningens 
syfte och studieobjekt. Lokala studier av religion 
kan genomföras på mycket avgränsade enheter och 
undersökningen behöver då inte bli speciellt om-
fattande. Lokala studier av religion passar därför 
såväl mindre uppsatser som mer omfattande forsk-
ningsrapporter och doktorsavhandlingar. 

Inter-religiösa relationer i Bradford
I Helen Reids forskningsrapport Multi-faith cities: a 
case study of  Bradford (1999)4 undersöks relationen 
mellan muslimer och icke-muslimer i Bradford, 
en stad i närheten av Leeds. Undersökningen görs 
genom en fallstudie och källorna består framfö-
rallt av litteratur, tidningsartiklar, rapporter och 
annat skriftligt material. Fokus ligger på tre kon-
fliktsituationer, nämligen Rushdieaffären 1989–90, 
händelserna i Ayodhya 1992–93 och kravallerna 
i Manningham i juni 1995.5 I relation till dessa 
konfliktsituationer behandlar studien interaktion 
mellan muslimer och andra grupper i Bradford. I 
studien berörs flera av de frågor som ett lokalt per-
spektiv på religion kan aktualisera. 

Lokal kontext
Studien inleds med en beskrivning av Bradfords 
etniska och religiösa befolkningssammansättning, 
demografi och socioekonomiska profil. Befolk-
ningssammansättningen karakteriseras av etnisk 
och religiös mångfald. De största religiösa grupper-
na är kristna och muslimer, men det förekommer 
också mindre grupper av hinduer, sikher, buddhis-
ter och judar. Vad beträffar etnicitet fokuserar ge-
nomgången på personer med sydasiatisk bakgrund. 
Denna grupp bestod 1991 av 62243 personer mot-
svarande 13,6 procent av stadens befolkning. Inom 
gruppen finns ett flertal etniciteter och religiösa 
tillhörigheter representerade. Den största etnisk-
religiösa gruppen utgörs av pakistanska muslimer6 
och omfattar cirka 50000 personer. Demografiskt 
är de pakistanska muslimerna koncentrerade till 
fem stadsdelar. Dessa stadsdelars sociala infra-
struktur har anpassats för att fylla religiösa och kul-
turella behov relaterade till gruppen, bland annat 
genom moskéer, moskéskolor och specialiserade 
mataffärer, klädaffärer och videobutiker. Pakistan-
ska muslimer är också aktiva i den lokala politiska 
verksamheten och finns representerade i Bradfords 
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politiska styre. Dessa personer fungerar i hög grad 
som talesmän för stadens muslimer. När det gäl-
ler sociala förhållanden är personer med sydasiatisk 
bakgrund i allmänhet och personer med pakistansk 
och bangladeshisk bakgrund i synnerhet i högre 
grad arbetslösa än andra befolkningsgrupper. En 
majoritet av de pakistanska muslimerna bor också i 
stadsdelar som har klassificerats som problemom-
råden. 

Den demografiska och socioekonomiska profi-
len innebär emellertid inte att de pakistanska mus-
limerna ensidigt kan förknippas med utanförskap 
och segregation. Karakteristiskt för Bradford är 
nämligen att det finns en rad organisationer, både 
kommunala och frivilliga, som verkar mot rasism 
och sociala orättvisor respektive för att främja 
fredlig dialog mellan olika etniska och religiösa 
grupper i staden. Ett exempel på en kommunalt 
initierad organisation är IEC (Interfaith Education 
Centre) som framgångsrikt har stött arbetet med 
utbildningsfrågor med särskild hänsyn till religiös 
mångfald. Ett exempel på en frivillig organisation 
är CfM (Bradford Council for Mosques). Denna 
grupp grundades av sex lokala muslimska ledare 
utifrån syftet att representera samtliga muslimska 
grupper i staden. Gruppen har bland annat varit 
aktiv i arbetet mot rasism, inter-religiösa frågor och 
i skol- och utbildningsfrågor. Genom dessa och an-
dra organisationer har muslimer och andra religiösa 
grupper haft stort inflytande i olika lokala frågor. 
Dessutom har organisationerna bidragit till en tra-
dition av inter-religiös samverkan i Bradford.

Efter att ha redogjort för den lokala kontexten 
enligt ovan går Reid över till att beskriva de tre kon-
fliktsituationerna och hur dessa kom till uttryck i 
Bradford.

Rushdie-affären
I samband med publiceringen av Salman Rushdies 
Satansverserna 1988 startade en kedja av kontrover-
ser som pågick som mest under ett par år däref-
ter. Från muslimskt håll ansåg man att boken var 
djupt förolämpande mot islam medan bokens för-
svarare hävdade yttrandefrihetens okränkbarhet. 
Kulmen nåddes när Ayatollah Khomeini i februari 
1989 utfärdade en fatwa innehållande en dödsdom 
över Rushdie och de personer som medverkat vid 
publiceringen av boken. Dessa kontroverser, på 
internationell och nationell nivå, påverkade också 
det dagliga livet i Bradford. Organisationen CfM 
startade en brevskrivningskampanj till premiärmi-

nistern och andra viktiga aktörer för att få boken 
förbjuden. När denna kampanj inte nådde önskat 
resultat organiserade man den 14 januari 1989 en 
demonstration. I samband med demonstrationen 
brändes exemplar av Satansverserna. Reaktionerna 
på händelserna blev starka. 

I media porträtterades muslimer som religiösa 
fanatiker samtidigt som paralleller drogs till Nazi-
tysklands bokbål. När sedan Khomeini utfärdade 
sin fatwa rapporterade media om att en medlem i 
CfM sa sig stödja dödsdomen. CfM höll ett krismö-
te och gick kort därefter ut med ett officiellt utta-
lande där de tog avstånd från fatwan. Den aktuelle 
medlemmen lämnade organisationen. Emellertid 
underblåste ändå tidningsartikeln uppfattningen att 
många brittiska muslimer stödde fatwan. I hägnet 
av detta utbröt våldsamheter med rasistiska för-
tecken mellan ”vita”7 ungdomar och muslimska 
ungdomar. När sedan en ytterligare muslimsk de-
monstration, i juni 1989, slutade i våldsamheter var 
bilden av muslimer som aggressiva och militanta 
cementerad bland icke-muslimer, detta trots att 
endast ett fåtal individer varit inblandade i uppgö-
relserna. Samtidigt som dessa händelser inträffade 
uttryckte ett antal representanter för andra religio-
ner än islam förståelse för de starka känslor som 
väckts hos muslimerna. Den anglikanske biskopen 
av Bradford arrangerade möten mellan muslimska 
ledare och talesmän för andra religioner för att dis-
kutera konsekvenserna av konflikten. Därpå följde 
möten mellan muslimska ledare och företrädare för 
staden och polisen. CfM fortsatte sin kampanj med 
förändrad strategi genom att hålla en religiös vaka 
i protest mot boken, men bilden av muslimer som 
fundamentalister var redan inpräntad i journalister-
nas medvetande. På det hela taget påverkade därför 
Rushdie-affären negativt relationen mellan mus-
limer och icke-muslimer i Bradford, men det ska 
också noteras att muslimerna fick stöd från lokala 
religiösa grupperingar.

Händelserna i Ayodhya
I december 1992 förstördes en moské i Ayodhya av 
hinduiska nationalister. Moskén hade stort symbol-
värde för indiska muslimer. Attacken mot moskén 
var en del av de hinduiska nationalisternas kamp 
för att ersätta den sekulariserade indiska staten med 
en hinduisk stat. Förstörelsen av moskén föran-
ledde starka protester och konfrontationer mellan 
hinduer och muslimer i hela Sydasien, med många 
dödsoffer som följd. I Bradford attackerades ett 
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hinduiskt tempel och ett hinduiskt kulturellt cen-
ter. Lokala hinduer rapporterade också om att de 
kände sig rädda för muslimska hämndaktioner. Sta-
dens religiösa ledare arrangerade möten för att lösa 
kontroversen. Detta slutade med att ledarna, trots 
olika åsikter om kontroversen, gick ut med ett ut-
talande om att verka för fred mellan muslimer och 
hinduer och att undvika ytterligare våldshandlingar 
på Bradfords gator. Händelserna i Sydasien påver-
kade relationerna mellan hinduer och muslimer i 
Bradford, men mycket på grund av stadens tradi-
tion av inter-religiös samverkan valde majoriteten 
att sträva efter att upprätthålla den goda relationen 
mellan grupperna. Bland allmänheten återuppväck-
tes dock stereotyper av muslimer som militanta, en 
bild som förekommit latent sedan Rushdie-affären.

Oroligheterna i Manningham
Den 9–11 juni 1995 utbröt oroligheter i Manning-
hamområdet i Bradford. Det hela började med att 
polisen försökte arrestera två ungdomar som fört 
väsen när de spelat fotboll. Situationen eskalerade 
och vid dagens slut hade sammanlagt 14 personer 
arresterats. Dagen därpå yrkade ett antal repre-
sentanter för stadens muslimer (bland annat från 
CfM) på att de arresterade skulle släppas fria samt 
att polisens agerande skulle utredas. Polisen väg-
rade dock att tillmötesgå denna begäran. På kvällen 
utbröt kravaller mellan demonstranter och polis. 
Under natten utsattes en mängd affärslokaler för 
skadegörelse. Den stora majoriteten av förstörda 
affärslokaler ägdes av ”vita” vilket kunde tolkas 
som att skadegörelsen inte var slumpmässig. Under 
kvällen dagen därpå samlades återigen en folkmas-
sa utanför polishuset för att protestera. Bland de 
som samlats fanns åtta kvinnor med olika religiösa 
tillhörigheter. Kvinnorna stod placerade mellan 
polisen och demonstranterna och de höll upp ett 
fredsplakat. Närvarande vittnade om att kvinnorna 
bidrog till att skapa lugn bland de demonstrerande 
och det förekom heller inget våld under den tredje 
kvällen. 

När dessa händelser sedan analyserades i media 
lyftes bland annat rasism, fattigdom, fördomar och 
dåliga relationer mellan pakistanska muslimer och 
polisen fram som potentiella orsaker till händel-
serna. Inom den muslimska gruppen ledde hän-
delserna till att det muslimska lokala ledarskapet 
ifrågasattes. De unga muslimska männen menade 
att de lokala ledarna inte kände till deras verklig-
het, präglad av rasism och arbetslöshet, och krävde 

direkt representation i beslutsprocesser. Reaktio-
nen var också stark bland muslimska kvinnor som 
menade att förändringar inte endast kan ske uti-
från unga muslimska mäns intressen. De hävdade 
istället rätten till att få egen direkt representation 
i beslutsprocesser. Det fanns nu en ny generation 
kvinnor uppväxta och utbildade i England som 
var redo att ta eget politiskt ansvar. Sammantaget 
kunde protesterna från unga muslimska män och 
muslimska kvinnor tolkas som ett tecken på att det 
lokala ledarskapet inte längre representerade mång-
falden bland de pakistanska muslimerna i Bradford. 

Förhållandet mellan religion och lokalitet
Reids rapport berör ett flertal av de frågeställningar 
som inledningsvis omnämndes som intressanta 
utifrån ett lokalt perspektiv på religion. I rapporten 
framgår tydligt hur religiösa grupper kan påverka 
en lokalitet. I samband med globala kontroverser 
som Rushdie-affären och händelserna i Ayodhya 
påverkas det dagliga livet i Bradford. Dessutom 
omnämns hur stadsdelar med stora grupper av pa-
kistanska muslimer har förändrats infrastrukturellt 
för att möta religiösa behov. De pakistanska mus-
limerna fungerar också som en viktig lokalpolitisk 
aktör i bland annat skol- och utbildningsfrågor. 
Samtidigt framgår hur lokala kontexter kan påver-
ka inter-religiösa relationer liksom relationer mel-
lan minoriteter och majoritetssamhället. Den lokala 
socioekonomiska och demografiska situationen för 
pakistanska muslimer karakteriseras av hög arbets-
löshet och segregation. Detta förhållande är viktigt 
att väga in i analyser av den muslimska minorite-
tens konflikter med majoritetssamhället. En annan 
faktor av relevans är majoritetssamhällets stereoty-
pisering och demonisering av muslimska grupper. 

Reid visar också hur lokala traditioner och or-
ganisationer kan påverka inter-religiösa relationer. 
De globala kontroverserna fick visserligen åter-
verkningar i Bradford. Dock kunde man, genom 
att falla tillbaka på den lokala traditionen av inter-
religiös samverkan, föra dialog och verka för fred. 
I sammanhanget är också den höga graden av or-
ganiserat arbete mot rasism och orättvisor samt för 
inter-religiös samverkan viktig att lyfta fram. Fram-
förallt vad beträffar händelserna i Ayodhya blir det 
tydligt hur lokala utvecklingsmönster kan påverka 
inter-religiösa relationer i positiv bemärkelse. Hän-
delserna i Manningham avslöjar också komplexa 
förändringsprocesser inom en religiös gruppering. 
Det lokala muslimska ledarskapet ifrågasätts av en 
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ny generation unga muslimska män, vilka i sin tur 
ifrågasätts av muslimska kvinnor uppväxta och ut-
bildade i England. Sammantaget visar rapporten på 
komplexa samband mellan globalt och lokalt samt 
hur viktiga lokala kontexter är i studiet av inter-
religiösa relationer. 

Slutord
Religion och lokalitet bildar än så länge en liten re-
ligionsvetenskaplig skolbildning, men den väcker 
stora frågor. Med sin utgångspunkt i människan 
snarare än i religioners normativa läror ger det lo-
kala perspektivet möjligheter att komma åt den för-
änderlighet, mångfald och komplexitet som gör det 
religionsvetenskapliga studiet så fascinerande. En 
spännande fråga av metodologisk karaktär handlar 
om vilken roll jämförelser kan ha i lokala studier. 
Naturligtvis går det aldrig att helt undvika jämförel-
ser, vilket heller knappast är önskvärt. Emellertid 
får jämförelsen en annan funktion i lokala studier 
än exempelvis i religionsfenomenologiska studier. 
I lokala studier har inte jämförelser ett värde i sig 
utan kan istället syfta till att sortera ut vad som är 
lokalt från det som inte är lokalt eller på annat sätt 
belysa förhållandet mellan religion och den speci-
fika lokaliteten. Detta väcker också frågan om hur 
viktig lokalitet är som variabel i religionsvetenskap-
liga studier. Hur tungt väger lokaliteten gentemot 
religioners normativa läror i människors vardag? 
Detta är en komplicerad fråga som endast kan be-
svaras genom nya lokala studier. 

Noter
1 För den som är intresserad av religion och lokalitet re-
kommenderas ett besök på CRP-projektets hemsida (se 
http://www.leeds.ac.uk/trs/irpl/crp.htm). Förutom all-
männa fakta finns där listor över monografier och forsk-
ningsrapporter inom projektet samt information om hur 
man kan få tag på dessa. Dessutom finns studentrap-
porterna inom kartläggningsprojektet publicerade på 
hemsidan liksom en del annat material.
2 Den följande diskussionen om lokalitet bygger på Kim 
Knotts artiklar (se referenser) samt erfarenheter från 
min egen forskning om Gotlands kristnande som varit 
inspirerad av teorier kring religion och lokalitet.
3 Law 1991
4 Redogörelsen för detta exempel är ett sammandrag av 
denna forskningsrapport.
5 Se nedan för utförligare beskrivningar av dessa kon-
fliktsituationer.
6 Brittiska medborgare som är muslimer med pakistansk 
bakgrund. 

7 I England förekommer benämningarna white och black 
som etniska kategorier i officiell statistik. I Sverige an-
vänder man sig inte av dessa beteckningar utan talar is-
tället om nationella bakgrunder.
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Migration och religion

17

Europa var under 1800-talet en kontinent präglad 
av en mycket omfattande emigration, framför allt 
till Nordamerika men även till andra delar av värl-
den, som Sydamerika och Australien. Man räknar 
med att cirka 55 miljoner människor utvandrade 
från Europa under perioden från 1820-talets bör-
jan fram till första världskrigets slut. Av denna mig-
ration gick cirka 60 procent till USA.1

Under mellankrigstiden förändrades emellertid 
migrationsströmmarna och under 1900-talets sena-
re del blev Europa en kontinent präglad av omfat-
tande immigration, både av arbetskraftsinvandrare 
och av flyktingar. Inte minst Sverige är ett mycket 
tydligt exempel på denna demografiska omvand-
lingsprocess, som på olika sätt har påverkat sam-
hällsutvecklingen i de europeiska länderna. 

Stora delar av Europa, framför allt Västeuropa, 
har också under det senaste seklet genomgått bety-
dande förändringar på religionens område genom 
omfattande sekulariseringsprocesser. Många av de 
europeiska invandringsländerna framstår nu i ett 
internationellt perspektiv som mycket sekularise-
rade, både i den meningen att de kristna kyrkorna 
har förlorat en stor del av sitt tidigare inflytande 
och i den meningen att relativt låga andelar av be-
folkningen numera omfattar en traditionell kristen 
tro och regelbundet deltar i kyrkornas gudstjänstliv. 
Inte minst gäller detta för det svenska samhället. 
Sverige brukar beskrivas som ett av världens allra 
mest sekulariserade länder, och för många svenskar 
har den traditionella kyrkoorienterade religionen 
inte längre någon betydelse i det dagliga livet, även 
om cirka 70 procent av befolkningen fortfarande är 
medlemmar i Svenska kyrkan.2 

Det faktum att den kyrkoorienterade religionen 
numera har en svag ställning i många europeiska 
länder innebär emellertid inte att alla former av re-
ligion har förlorat mark. Tvärtom har olika former 
av religion eller andlighet utanför kyrkorna vunnit 

allt större utbredning i sekulariseringens spår, både 
i Sverige och i andra europeiska länder.3

Migrationens påverkan på religion
Mot bakgrund av de sekulariseringsprocesser som 
sedan länge har pågått i många europeiska invand-
ringsländer, kan det finnas anledning att diskutera i 
vilken utsträckning man kan förvänta sig att män-
niskors religion påverkas av migration. Vad händer 
om man invandrar till ett starkt sekulariserat land, 
som exempelvis Sverige, om man kommer från ett 
land där religionen har en mycket större betydelse 
i människors vardag? Påverkas invandrares tro och 
religionsutövande av förhållandena i det nya lan-
det? Förändras religionens roll i deras liv och vad 
beror detta i så fall på? Jag ska här mycket kortfattat 
behandla några aspekter av dessa frågeställningar, 
huvudsakligen ur ett religionssociologiskt perspek-
tiv.

Empiriska studier visar att internationell migra-
tion kan påverka människors religiösa tro och reli-
giösa engagemang på olika sätt. Jag kommer i det 
följande att diskutera några av de faktorer som kan 
ha betydelse i sammanhanget och ge exempel på 
olika slag av religiös förändring som kan förekom-
ma i samband med internationell migration.

En faktor av avgörande betydelse för vad som 
händer med en invandrares religion är hennes so-
ciala nätverk, det vill säga hennes kontakter med 
andra människor. Detta sammanhänger med möj-
ligheten att bevara den så kallade ”plausibilitets-
strukturen”, det vill säga det stöd från omgivning-
en som behövs för att en religiös tro ska kunna 
bibehållas. Det är i samtalen med andra människor 
som en människas världsbild och värderingar ut-
vecklas och befästs. Hon får därigenom bekräftelse 
på att hennes bild av världen delas av omgivningen, 
att hennes världsbild är ”den rätta”. Särskilt viktiga 
i detta sammanhang är familjen och andra närstå-
ende, de så kallade ”signifikanta andra”.4
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En person som flyttar från ett land till ett annat 
förlorar genom migrationen ofta den plausibilitets-
struktur som behövs för att den religiösa tron ska 
kunna bevaras. Under vissa omständigheter kan 
emellertid det ursprungliga sociala nätverket delvis 
bibehållas eller ersättas med ett nytt, som på mot-
svarande sätt kan utgöra en plausibilitetsstruktur. 
Detta gäller till exempel i samband med så kallad 
”kedjemigration” eller gruppmigration, då perso-
ner från ett visst område bosätter sig tillsammans i 
ett nytt land. Invandrare som är bosatta i samman-
hållna grupper bör ha större möjligheter att bevara 
sin religiösa tro och sina centrala värderingar än 
vad de invandrare har, som är bosatta i områden 
där majoritetsbefolkningen eller andra invandrar-
grupper än den egna dominerar.

Då människor flyttar från en miljö där religionen 
varit en självklar del av livet till en miljö där religi-
onsutövning mer är en fråga om individens eget val, 
kan man vänta sig att förändringar i religiöst avse-
ende äger rum. Ett exempel på detta ges i en studie 
av forskaren Werner Schiffauer, som har studerat 
dels den muslimska befolkningen i en by i Turkiet, 
dels utvandrare från samma by som var bosatta i 
Tyskland, och jämfört de båda grupperna.5 

I den turkiska byn fungerade religionsutövningen 
som uttryck för samhörighet med det omgivande 
samhället och uppfattades snarare som familjens 
gemensamma angelägenhet och ansvar än som en 
individuell angelägenhet. De yttre formella aspek-
terna av religionen betonades mycket starkt: ton-
vikten låg mer på att inför omgivningen visa att 
den grupp man tillhörde fullgjorde sina religiösa 
förpliktelser än på gruppmedlemmarnas inre atti-
tyder.6 

Den grupp som var bosatt i Tyskland känne-
tecknades av mycket större individuella skillnader 
i fråga om religiös praxis. Den frihet att välja om 
man ville utöva religionen eller inte, som fanns i 
invandringslandet, ledde till att individens religiösa 
ansvar betonades och att religionsutövningen fick 
en mer renodlat religiös motivering. Som en följd 
av detta kom religionsutövningen att variera starkt 
mellan olika individer. För somliga fick religionen 
mindre betydelse än den haft i hemlandet, för an-
dra blev religionen i stället mer betydelsefull. Den 
process som innebar att religionens betydelse för 
vissa av de invandrade muslimerna förstärktes och 
fördjupades beskrev Schiffauer som en ”islamise-
ring av självet”.7 

Islamisering av självet
Den process, som alltså har kallats ”islamisering 
av självet”, har i ett svenskt sammanhang stude-
rats av socialantropologen Aje Carlbom. Carlbom 
ger ett exempel på en sådan process i fallet med en 
muslimsk invandrare, kallad Tarek.8 Tarek, som var 
palestinier, hade vuxit upp i ett flyktingläger i Liba-
non. Redan vid ankomsten till Sverige var han gan-
ska västerländsk i sina vanor. Han åt till exempel 
griskött och drack alkohol, och han praktiserade 
inte islams fem pelare.9 

I början av sin vistelse i Sverige strävade Tarek 
aktivt efter att komma in i det svenska samhället. 
Han lärde sig svenska, sökte arbete och försökte 
skapa kontakter med infödda svenskar. Han gjorde 
stora ansträngningar att söka förstå svenska regler 
och normer. När det så småningom visade sig att 
han, trots alla ansträngningar, inte lyckades komma 
in i det svenska samhället, genomgick han i stället 
den nyss nämnda ”islamiseringen av självet”. Han 
började alltmer praktisera islam, han flyttade till den 
invandrartäta stadsdelen Rosengård i Malmö och 
han gifte sig med en muslimsk kvinna, som hans 
familj hade valt ut åt honom i Libanon. Carlboms 
tolkning är att ”islamiseringen av självet” i detta fall 
blev en lösning på de problem som utanförskapet i 
relation till det svenska samhället innebar. Carlbom 
menar också att ”islamisering av självet” i vissa fall 
fungerar som en strategi för att skapa distans till 
det svenska samhället, som kan uppfattas som hot-
fullt och i avsaknad av moraliska regler.10 

Situationen i invandringslandet kan alltså i vissa 
fall påverka invandrares religiösa tro och praxis på 
ett avgörande sätt. ”Islamiseringen av självet” är ett 
exempel på att en tidigare religiös identitet kan för-
djupas och förstärkas i samband med internationell 
migration. 

Katolska kyrkan i USA
Andra exempel på en sådan fördjupning och för-
stärkning av den religiösa identiteten kan man 
hämta från den stora utvandringen från Europa 
till Amerika under 1800-talet. Detta gäller till ex-
empel många av de invandrare som kom till USA 
från de katolska länderna i Europa. Den katolska 
kyrkan i USA hade i viss utsträckning karaktären 
av en väckelserörelse, som ställde stora krav på sina 
medlemmar och som betonade det personliga en-
gagemanget och fromhetslivet. Många invandrare 
som i sina hemländer hade varit katoliker endast till 
namnet, inspirerades av den katolska kyrkan i USA 
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till en helt ny grad av engagemang och aktivt del-
tagande. De amerikanska forskarna Rodney Stark 
och Roger Finke uttrycker detta så att dessa im-
migranter i stor utsträckning valde att bli katoliker i 
USA, eftersom deras tidigare kyrkotillhörighet ofta 
varit nominell.11 

Flera samverkande faktorer har angivits som för-
klaring till att den katolska kyrkan i USA blev så 
framgångsrik i sina ansträngningar att mobilisera 
invandrarna. En bidragande förklaring är att de ka-
tolska församlingarna i USA under denna tid ofta 
var i hög grad etniskt homogena och fungerade 
som en etnisk och religiös gemenskap, där nyan-
lända invandrare kunde höra sitt eget modersmål 
användas. Därigenom underlättade de för invand-
rarna och deras barn att bevara sin etniska identitet 
och sitt språk.12 

Som en annan viktig orsak har de religiösa för-
hållandena i det amerikanska samhället setts. En 
utveckling mot ett ökat religiöst engagemang har 
nämligen kunnat iakttas inte bara bland de katol-
ska invandrarna, utan även i fråga om andra in-
vandrargrupper i USA. Roger Finke och Rodney 
Stark menar att den religiösa pluralism som rådde 
i USA var en viktig orsak till detta. Denna plura-
lism underlättade för människor med olika teolo-

gisk orientering och olika preferenser när det gällde 
gudstjänstformer att finna ett samfund där de egna 
personliga önskemålen kunde tillgodoses. Dess-
utom medförde den religiösa pluralismen att kyr-
kor och samfund i USA tvingades att aktivt arbeta 
för att rekrytera och behålla medlemmar på ett sätt 
som de europiska kyrkorna ofta inte behövde göra. 
Detta ledde till en vitalisering av kyrkorna, som fick 
till följd att invandrarna i USA ofta blev mer aktiva 
i religiöst avseende än de hade varit i sina hemlän-
der.13

Sverigeungrare
Internationell migration kan alltså, som ovanstå-
ende exempel visar, ibland leda till att religionen får 
en ökad betydelse för invandrare jämfört med vad 
den hade haft i ursprungslandet. Å andra sidan kan 
religionens betydelse ibland minska. 

Ett exempel på en invandrargrupp där religionens 
betydelse i allmänhet tycks ha minskat i det nya lan-
det, är de ungerska flyktingar och invandrare som 
kommit till Sverige i samband med den ungerska 
revolten år 1956 eller under de närmast följande 
decennierna. Under 1990-talet genomförde jag 
med stöd av Socialvetenskapliga forskningsrådet 
ett forskningsprojekt om dessa sverigeungrare. Un-
dersökningen  byggde dels på datafiler från 1990 
års europeiska värderingsstudier (the European Va-
lue Study), dels på drygt 500 besöksintervjuer med 
sverigeungrare, som genomfördes av SIFO. Dess-
utom intervjuade jag själv ett antal sverigeungrare.

Materialet från de europeiska värderingsstudier 
som genomfördes år 1990 visade att  den svenska 
befolkningen var betydligt mer sekulariserad än 
den ungerska, i betydelsen att anslutningen till tra-
ditionell kristen tro och praxis, exempelvis guds-
tjänstdeltagande, var betydligt lägre bland svensk-
arna. Min undersökning av de ungrare som hade 
kommit till Sverige före 1980-talet, och som alltså 
varit bosatta en längre tid i Sverige, visade att dessa 
sverigeungrare i allmänhet var mindre sekularisera-
de än den svenska befolkningen men mer sekulari-
serade än den ungerska befolkningen. Detta gällde 
även sedan man tagit hänsyn till sådana faktorer 
som åldersfördelning, utbildningsnivå etc. Bland 
sverigeungrarna tycks anslutningen till kristen tro 
och praxis i allmänhet ha minskat under deras tid i 
det svenska samhället. Detta kan illustreras med att 
en tredjedel av dem hade varit regelbundna guds-
tjänstbesökare då de bodde i Ungern, medan bara 
en knapp femtedel av dem var regelbundna guds-
tjänstbesökare då undersökningen genomfördes.14 

Feeding the hungry in San Francisco. Foto: Franco Folini/Flickr
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Det minskade gudstjänstdeltagandet bland sve-
rigeungrarna hade sannolikt flera orsaker. En or-
sak kan ha varit att man inte haft samma praktiska 
möjligheter att delta i gudstjänster, bland annat på 
grund av avståndet till gudstjänstlokaler. En annan 
tänkbar orsak skulle kunna vara att man i Ungern 
hade deltagit i gudstjänster mer av hänsyn till familj 
eller andra personer i omgivningen än på grund av 
personlig övertygelse. Om ett socialt tryck att utöva 
en viss religiös praxis upphör i samband med mig-
rationen, är det troligt att man också upphör med 
sin religionsutövning. Ytterligare en orsak kan vara 
att gudstjänstdeltagande numera är ganska ovanligt 
i det svenska samhället. Endast en liten minoritet 
av befolkningen är regelbundna gudstjänstbesöka-
re. En strävan att anpassa sig till omgivningens se-
der skulle därför i ett sekulariserat land som Sverige 
kunna innebära att gudstjänstdeltagandet bland vis-
sa invandrare minskar.

Sverigechilenare
En annan studie av religiösa förändringar i sam-
band med migration till Sverige har gjorts av religi-
onssociologen Magdalena Nordin i en doktorsav-
handling om chilenska invandrare bosatta i Sverige. 
Hennes undersökning visade bland annat att både 
andelen som tillhörde ett religiöst samfund och an-
delen som deltog i gudstjänster hade minskat bland 
chilenarna efter migrationen till Sverige.15 Magda-
lena Nordins studie, som byggde både på enkätma-
terial och på intervjuer, visade emellertid också på 
betydande individuella skillnader mellan de inter-
vjuade. Nästan alla av dessa hade förändrats i re-
ligiöst avseende, men förändringarna var ”inte de-
samma för alla de intervjuade och inte likadana om 
man ser till olika aspekter av deras religiositet”.16  

Sekter
Som ovanstående exempel visar, kan migration 
alltså i vissa fall leda till att religionen får en minskad 
betydelse för invandrare jämfört med vad den hade 
i ursprungslandet. En annan typ av religiös föränd-
ring, som kan förekomma i samband med inter-
nationell migration, är att invandrare söker sig till 
religiösa grupper eller rörelser av helt annat slag än 
de tillhört i hemlandet. Ett exempel på detta är att 
Pingströrelsen i Sverige har varit framgångsrik i att 
rekrytera invandrare, bland annat från Finland och 
Latinamerika. Andra exempel är Jehovas Vittnen 
och Jesu Kristi Kyrka av Sista Dagars Heliga (mor-
monerna) som i olika länder, däribland Sverige, har 
varit framgångsrika i rekryteringen av invandrare.17

En viktig förklaring till att religiösa rörelser av 
sektkaraktär, som exempelvis Jehovas Vittnen, ofta 
har varit framgångsrika bland invandrare är med all 
sannolikhet de förändringar av invandrarnas socia-
la nätverk som skett i samband med migrationen. 
Migration leder ofta till att sociala nätverk bryts 
upp och detta ökar sannolikheten för att man ska 
värvas till rörelser av detta slag.18 Inte minst sådana 
religiösa rörelser som är mycket aktiva i sin med-
lemsvärvning, och till exempel använder hembesök 
som rekryteringsmetod, kan räkna med framgångar 
bland människor som förlorat sitt tidigare sociala 
nätverk och ännu inte hunnit bygga upp ett nytt. 
En religiös grupp, som kan erbjuda en social ge-
menskap och kanske också praktisk hjälp med olika 
problem som invandrarna kan ha i det nya landet, 
har troligen lättare att vinna anhängare bland in-
vandrare än bland den infödda befolkningen.

En annan och bidragande förklaring till att in-
vandrare rekryteras till religiösa grupper av sektka-
raktär kan ges av den så kallade ”deprivationsteo-
rin”, som för några decennier sedan framfördes av 
forskarna Charles Glock och Rodney Stark.19 Enligt 
denna teori kan upplevelsen av att vara missgyn-
nad med avseende på inkomster och materiella till-
gångar leda till att människor söker sig till religiösa 
sekter. Sektens ideologi innebär ett avståndstagan-
de från det bestående samhället och en anslutning 
till ett radikalt annorlunda värderingssystem. Även 
om sektens medlemmar anser sig vara ekonomiskt 
missgynnade i det rådande samhällssystemet, kan 
de därmed uppleva sig som en religiöst privilegierad 
grupp; man kan se sig själv och den egna gruppen 
som ”de som funnit sanningen”. 

Teorin skulle kunna ge ett bidrag till förståelsen 
av vissa religiösa rörelsers framgångar bland in-
vandrargrupper. Invandrare som upplever sig eko-
nomiskt missgynnade skulle då ha en benägenhet 
att ta avstånd från det omgivande samhället och 
dess värderingssystem och att dras till religiösa sek-
ter. I detta perspektiv ter det sig inte överraskande 
att religiösa rörelser av sektkaraktär ofta varit fram-
gångsrika bland invandrare. Man bör dock komma 
ihåg att förändringar av immigranternas sociala 
nätverk troligen är av minst lika stor betydelse i 
detta sammanhang som upplevelser av deprivation. 

Slutord
Internationell migration kan alltså påverka männis-
kors religiösa tro och praxis på olika sätt. I vissa 
fall sker ingen större förändring. I andra fall kan 
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religionens betydelse minska eller upphöra. I åter 
andra fall kan migrationen i stället leda till att det 
religiösa engagemanget ökar. Ytterligare en möjlig-
het är att den religiösa identiteten förändras på ett 
mer radikalt sätt, till exempel då invandrare enga-
gerar sig i religiösa rörelser av sektkaraktär. Teo-
retiska och empiriska studier av hur olika faktorer 
påverkar människors religion eller livsåskådning i 
samband med internationell migration behövs för 
att öka vår förståelse för dessa processer. Religi-
onsvetenskapligt inriktad forskning om migration 
är ett angeläget forskningsområde, som också har 
stor samhällsrelevans.

Noter
1 Hatton & Williamson 1998:7–10.
2 Hamberg 2003. 
3 Hamberg 2008. 
4 Se t. ex. Berger 1969: 16 f. et passim.
5 Schiffauer 1990:146–158.
6 Schiffauer 1990:146–150. 
7 Schiffauer 1990:150–156.
8 Carlbom 1997:12–15.
9 Carlbom 1997:12.
10 Carlbom 1987:12ff.
11 Finke & Stark 1992, kapitel 4.
12 Finke & Stark 1992:126–134.
13 Finke & Stark 1992:114–123.
14 Hamberg 1995:85–108; Hamberg 2000:76–105.
15 Nordin 2004:79–85.
16 Nordin 2004:256.
17 Gustafsson 1997:96; Skog 1997:149–166.
18 Se t. ex. Stark 1996:13–21.
19 Glock & Stark 1965:246–259.
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Grundad teori

18

den så kallade grundade teorin (grounded theory) kom-
mer in i bilden. Den presenterades först av Barney 
Glaser och Anselm Strauss i boken The discovery of  
Grounded Theory (1967) och har därefter successivt 
utvecklats. Eftersom de båda forskarna med tiden 
blev oense har de på olika sätt lämnat bidrag till 
perspektivets utveckling, ibland i samarbete med 
andra forskare.1 Grundad teori är ett forsknings-
perspektiv som under de drygt trettiofem år som 
har gått har blivit allt mer accepterat i akademiska 
kretsar.2

Induktion, deduktion, abduktion
Syftet med grundad teori är att formulera nya teo-
rier på empirisk grund, efter insamlandet av material 
”på fältet”. Istället för att utgå från en bestämd teo-
ri försöker man alltså att vara så teoretiskt nollställd 
som möjligt. Det förstnämnda alternativet, att utgå 
från en bestämd teori, brukar kallas den hypotetiskt-
deduktiva metoden, det vill säga att pröva hypoteser 
om hur det bör förhålla sig, hypoteser som härletts 
ur en teori. Det andra alternativet kallas den induk-
tiva metoden. I teorifattiga ämnen, som jag anser 
att mitt ämne religionspsykologin är, kan grundad 
teori vara ett intressant alternativ på den induktiva 
vägen. Det är alltid stimulerande att välja en väg 
som kan innebära förnyelse, en upptäckandets väg. 
Men man får vara beredd på att under forsknings-
resans gång bli överraskad och rentav tvingas att 
revidera sin ståndpunkt. 

En induktiv ansats är rätt så naturlig när man vill 
utforska nya problemområden. En sådan ansats är 
dock inte helt fri från deduktion. De antaganden 
som forskaren gör under forskningsprocessens 
gång måste ständigt prövas mot empirin. Men ef-
tersom det inte finns någon ”grand theory” att utgå 
ifrån är det inte samma typ av deduktion som i den 
hypotetiskt-deduktiva processen. Denna förening 
av induktion och deduktion har kallats en abduktiv 

I slutet av åttiotalet satte jag in en annons i två syd-
svenska tidningar. Annonsen hade följande orda-
lydelse: ”Har Du sett eller hört Jesus? Eller andra 
religiösa gestalter? Vill Du berätta om Dina upple-
velser?” Därefter angavs mitt namn och adressen 
till min institution i Lund.

De första reaktionerna kom inte från visionärer 
utan från journalister på tidningarna Arbetet, Ex-
pressen med flera. Det var förmodligen den mas-
siva massmediala uppbackningen som gav upphov 
till den mängd brev som strömmade in till institu-
tionen. Jag ställde också upp på flera intervjuer i 
lokalradion, medverkade i Förmiddag i P1 och upp-
trädde tillsammans med några informanter i två 
teveprogram. Det sista av dem var Andrum som 
sändes pingstdagen 1990.

De flesta uppgiftslämnare meddelade redan i en 
första skrivelse vad för slags upplevelse de hade 
haft. Det första som slog mig var att de befann sig 
i en krisartad livssituation – en livshotande sjuk-
dom, en svår skilsmässa, dödsfall, et cetera. Jag in-
såg att det rör sig om en liten del av befolkningen 
som löser sina kriser via en religiös uppenbarelse, 
där en gudomligt uppfattad värld ger sig till känna. 
De flesta andra människor söker sig till vänner och 
bekanta eller till vården. Osökt gick mina tankar 
till dem som vänder sig till en psykoterapeut för 
att bearbeta krisen, en ofta lång och kostsam väg. 
I uppgiftslämnarnas berättelser mötte jag en kao-
tisk värld i vilken en enda upplevelse under några 
sekunder eller minuter, då tiden tycktes stå stilla, 
skapade helhet i ett söndrigt liv. 

Förvandlande ögonblick
Ett hundratal personer hörde av sig och förklarade 
sig beredda att ställa upp på en undersökning som 
skulle ta några år. Jag hade självfallet tänkt igenom 
på vilket sätt jag skulle fortsätta att samla in data 
och hur jag sedan skulle analysera dem. Det är här 
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slutledningsform. Med det avses ”att ny lärdom till-
skapas genom att ett överraskande förhållande, en 
anomali som upptäcks i en induktiv fas, förklaras 
av vissa specifika antaganden”.3 Ett exempel från 
min forskning är att en första genomläsning av 
informanternas brev visade att det tycktes finnas 
ett samband mellan livskris och religiös erfarenhet. 
Och inte bara det! Innehållet i upplevelsen svarade 
mot den aktuella krisen, liksom gestaltades i den 
religiösa visionen. Här mötte jag ett centralt inslag, 
som teorin med tiden måste belysa.

Teori grundad i empiri
Det gäller alltså att komma fram till något nytt, att 
skapa en teori som är rejält grundad i empirin. På 
grundval av insamlade data, som hela tiden jämförs 
med varandra, strävar man efter att finna mönster 
och processer som samverkar med varandra. Att 
just teorigenerering kom att stå i centrum i grun-
dad teori hänger samman med att Barney Glaser 
var verksam vid Columbiauniversitetet, där man 
ägnade sig åt just detta, men på grundval av kvanti-
tativa data. Att grunda en teori på empiri sågs som 
ett alternativ till en då rådande trend – att bara teo-
retisera utan att förankra resonemanget i en empi-
risk grund. Ett sådant arbetssätt betraktade Glaser 
som grundlöst.4

Anselm Strauss bakgrund är en helt annan. Han 
utbildades vid Chicagouniversitetet, som har en 
lång tradition av kvalitativ, fältbaserad forskning. 

Det dominerande vetenskapliga paradigmet var 
”symbolisk interaktionism”, enligt vilken tillva-
ron ständigt konstrueras och förändras i det mel-
lanmänskliga samspelet. Den symboliska inter-
aktionismen utgår från det kunskapssociologiska 
antagandet att människan konstruerar sin verklig-
hetsuppfattning, inklusive sin självbild och synen 
på andra människor. Och det gör hon i samspel 
med sin omvärld. Hela grupper kan så att säga dela 
en för gruppen gemensam tolkningsram. Individen 
är aktör i gruppen, och i samhället i övrigt, och på-
verkar andra hur man ska tolka världen. Verklighe-
ten är en social konstruktion och människors hand-
lande kan förstås utifrån den mening de tillskriver 
olika föremål och händelser. Forskaren är självfal-
let också inbegripen i denna process. Forskaren är 
också aktör och måste därför ständigt analysera sitt 
eget förhållande till sina insamlade data.5

Hur arbetar man när man väljer grundad teori? 
Låt mig säga med en gång att det inte är meningen 
att komma fram till en vägledning som i detalj, steg 
för steg, berättar hur man ska göra. Det är snarare 
”andan i grundad teori än dess bokstav som är livs-
kraftig”. Ambitionen är alltså inte att ”föreskriva en 
metodologi utan snarare att ge inspiration till att ge sig 
i kast med en ’skapelseprocess’”.6 Det projekt jag 
inledningsvis nämnde, och strax återkommer till, 
är ett exempel på ett arbetssätt som inspirerats av 
grundad teori.

Miracle paintings at the Chapel of  Mercy at Altötting in Bavaria, Germany. Foto: Heather Cowper/Flickr.



– 108 –

Människor och makter 2.0 Grundad teori

Datainsamling och bearbetning
När man samlar data bör frågorna vara så öppna 
som möjligt. Men forskaren är självfallet inte helt 
nollställd. Det finns som regel redan en viss teo-
retisk förståelse av det fenomen man vill studera. 
I mitt fall visste jag att man alltsedan William Ja-
mes tid kring förra sekelskiftet har pekat på ett 
samband mellan kris och religiös erfarenhet samt 
på att människan som regel blir starkt påverkad av 
den religiösa upplevelsen – den påverkar hennes 
självbild och omvärldsuppfattning. Av det skälet 
valde jag att formulera en fråga som skulle kunna 
fånga dessa komponenter. Frågan var: ”Skulle du 
vilja berätta något om ditt liv, om var du är född, 
om arbete och utbildning, om religionens betydelse 
för dig och dina föräldrar, samt viktiga upplevelser 
som påverkat ditt liv i en eller annan riktning (till 
exempel sjukdom, dödsfall i familjen, giftermål, 
skilsmässa med mera)?7 Det är detta sista inslag, 
de viktiga upplevelserna i livet, som skulle kunna 
fånga det krismoment de redan hade antytt i det 
första brevet. 

Det handlar alltså om en växelverkan mellan ex-
terna teoretiska perspektiv – förförståelsen om man så 
vill uttrycka det – och den interna teorigenerering 
som är en följd av den ständiga bearbetningen av 
data. Man måste ju börja någonstans, med en initial 
huvudfråga, och sedan vara beredd att följsamt och 
flexibelt tolka data. Denna process ger upphov till 
idéer som prövas mot materialet. Min huvudfråga 
berörde de visionära religiösa upplevelsernas psy-
kodynamik och deras förmåga att förändra män-
niskornas liv. Då gäller det ju först att få en be-
skrivning av den religiösa upplevelsen, insatt i sitt 
biografiska sammanhang. 

Hur mycket data ska man samla in? Svaret är att 
man inte kan veta det på förhand. Generellt gäller 
att man slutar samla in data när de inte längre tillför 
något nytt, när man har uppnått så kallad ”mätt-
nad” i materialet (se även artiklen om intervjuer i 
denna volym). I visionsprojektet hade jag nu det 
första brevet, svaret på annonsen, och därmed en 
biografisk berättelse som omfattade mellan sex och 
tio sidor text. Dessa nya uppgifter kunde sedan ge 
upphov till uppföljningsfrågor. När till exempel en 
informant berättade att hon hade sett Jesus utan att 
beskriva hur han såg ut kunde jag ställa frågan om 
hon skulle vilja beskriva vad hon såg. Ibland blev 
det bara en verbal beskrivning, i vissa fall skickades 
vykort eller gjordes teckningar. Hade jag uppnått 

en mättnad i datainsamlingen? Nej, det tyckte jag 
inte. Läsningen av de biografiska berättelserna, in-
riktade på avgörande upplevelser i informanternas 
liv, gav upphov till idén att jag borde undersöka de-
ras religiösa socialisation. Bästa sättet att göra det 
var att tillverka en enkät. Men när det ändå görs, 
tänkte jag, är det lika bra att också inflika frågor 
som berör informanternas praktiska religiösa liv 
samt olika attityder. Samtliga hundra informanter 
fick alltså en enkät i brevlådan med ett antal frågor 
och påståenden som kan grupperas under fyra rub-
riker: den religiösa aktiviteten – mätt i termer av 
kyrkobesök; bibelläsning och böneliv; attityden till 
Bibeln; gudsbilden och den religiösa orienteringen 
eller typen av religiositet. 

Endast en informant avstod från att besvara 
enkäten. Det jag fick svar på berättade något om 
deras religiositet i nuet. Men jag var ju också in-
tresserad av förändringsprocesser. Då bestämde jag 
mig för att skicka samma enkät igen, men den här 
gången bytte jag tempus från presens till imperfekt. 
I ett följebrev förklarade jag syftet med detta: att 
komma underfund med skillnader i ovan nämnda 
grupper av variabler före och efter den religiösa vi-
sionen. Jag är självfallet medveten om att denna del 
av materialinsamlingen är behäftad med metodiska 
svårigheter. Kanske viktigast är tidsaspekten och 
minnespsykologiska faktorer. Somliga beskrev vi-
sioner som låg cirka femtio år tillbaka i tiden. Men 
minnet av dem kunde fortfarande ge upphov till tå-
rar. Det visar det stora känsloengagemanget i dessa 
upplevelser. Detta innebar i sig en motvikt till den 
metodiska svagheten. Intensiva, positiva upplevel-
ser tenderar man att minnas bra.

Ytterligare ett stöd för genomförandet av den an-
dra enkäten hämtade jag från kunskapssociologin,8 
och teorier att människor som gått igenom drama-
tiska omvändelser gärna delar in sina liv i ett ”före” 
och ett ”efter”, vilket inte sällan leder till omtolk-
ningar av livet före omvändelseupplevelsen. Jag har 
tidigare mött fenomenet i annat material. Samtidigt 
är det min erfarenhet att människor som har haft 
intensiva religiösa upplevelser minns dem oerhört 
klart och de vet på vilket sätt livet och därmed vär-
deringar och attityder omgestaltas. Jag valde alltså 
att trots dessa svårigheter skicka den andra enkäten 
för att få ett jämförelsematerial. Alternativet hade 
varit att inte ha någonting alls att jämföra med.

När även dessa enkätsvar hade kommit in be-
dömde jag att mättnad hade uppnåtts. Men man 
ska komma ihåg att datainsamlingen åtföljs av vad 
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man kallar kodning av deras data. Det innebär att 
vissa händelser eller uppgifter får en etikett, de ges 
en innebörd. Det är genom kodningen man får en 
uppfattning om hur saker och ting hänger samman. 
Till en början sker det genom en så kallad öppen kod-
ning. Man ger helt enkelt en händelse ett visst namn 
och man tar reda på, genom jämförande studier, 
om samma fenomen också uppträder hos de andra 
informanterna. Man kan koda rad för rad, sats för 
sats, eller arbeta med ett helt dokument. I visions-
studien arbetade jag mest med det sistnämnda al-
ternativet. Det första intrycket var att alla berättade 
om något slags kris eller en behovssituation. Det 
var alltså den första kodningen. 

Under den fortsatta bearbetningen organiserades 
den genom öppen kodning erhållna förståelsen i 
större grupper. I min studie använde jag begreppet 
kategorier. Ett exempel på en kategori är den religi-
ösa socialisationen. Den rymmer koderna faderns 
och moderns religiositet, religiösa vanor i hemmet, 
närmare bestämt bordsbön och aftonbön, söndags-
skola med mera. Dessa aspekter kallade jag dimen-
sioner. Till slut arbetade jag med begreppet kvaliteter. 
Det har att göra med hur informanten värderar det 
upplevda. Var det till exempel en positiv eller nega-
tiv upplevelse att gå i söndagsskolan?9

Ytterligare en aspekt av kodningen bör nämnas. 
Man skiljer inom grundad teori mellan substantiva 
och teoretiska koder. Med det förstnämnda avses 
de koder som genereras för att beskriva det man 
studerar. Begreppen kan vara relaterade till en 
viss akademisk disciplin – till exempel psykologi, 
sociologi, antropologi – eller vara vardagliga. De 
teoretiska koderna består av förslag hur man kan 
binda samman ett antal substantiva koder. Syftet 
med projektet är, åtminstone i visionsprojektet, att 
kunna prestera en formell teori för analys av visio-
nära upplevelser över huvud taget.10 Jag hade en idé 
att en sådan teori skulle kunna kasta nytt ljus över 
kända och väldokumenterade historiska visioner.11

När visionsprojektet redovisades i bokform 
valde jag att presentera 35 informanter på ett sam-
manhängande, narrativt sätt. Sammanställningen 
gjordes på grundval av samtliga dokument och 
skickades till informanterna för godkännande. Det 
finns ju alltid en etisk dimension i ett forsknings-
projekt. Informanten ville kanske förbli anonym 
och fick därför en chans att stryka namn eller an-
dra uppgifter som skulle kunna identifiera henne 
eller honom. De valda fallen skulle illustrera största 

möjliga spridning i fråga om typ av upplevelse, bak-
grund, social status, et cetera. 

Det går inte att på ett begränsat utrymme som 
detta sammanfatta undersökningens viktigaste re-
sultat. Läsaren hänvisas till hela undersökningen. 
Hur som helst har hela denna undersökning va-
rit bland det mest spännande jag har ägnat mig 
åt. Som jag ser det är grundad teori, och därmed 
upptäckandets väg, ett riktigt val i ämnen som lider 
brist på goda teorier.

Noter
1 För denna konflikt, se Starrin 1996:105f.
2 Starrin 1996:119.
3 Guvå & Hylander 2003:13f.
4 Se Starrin 1996:104.
5 Guvå & Hylander 2003:9ff. Se även s. 27ff. där de ve-
tenskapliga rötterna till grundad teori behandlas mer 
utförligt.
6 Jag lutar mig här i båda citaten mot Starrin 1996:119. 
Ursprunglig kursivering.
7 Geels 2001:21.
8 Berger & Luckmann 1979.
9 Här har jag påverkats av Eneroth 1987 [1984].
10 Se Starrin 1996:110ff.
11 En sådan studie gjordes i Geels 2004.
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Religionspsykologi

19

Inom religionspsykologin studeras religiösa före-
ställningar, beteenden och erfarenheter. Det pri-
mära syftet är att klargöra religiositetens psykolo-
giska dynamik. Religionspsykologi är en empirisk 
vetenskap som baseras på observationer av män-
niskors faktiska beteenden. Fokus ligger således på 
hur det religiösa livet verkligen kommer till uttryck 
på individnivå och inte på hur det bör gestalta sig 
i ett eller annat avseende. Religionspsykologin är 
med andra ord inte en normativ vetenskap utan 
ett beskrivande, tolkande och förklarande studium 
av den enskildes religiositet. För att kunna samla 
in övertygande kunskaper om andra människors 
handlingsmönster krävs metoder som ger oss till-
förlitlig kunskap, och om vi ska kunna förstå dessa 
iakttagelser krävs teorier som kan förklara samband 
mellan olika observationer. Vid studiet av den reli-
giösa människan använder sig religionspsykologer 
av de metoder och teorier som har utvecklats inom 
psykologin. Religionspsykologin har därför alltid 
varit i stort beroende av den metodiska och teore-
tiska utveckling som sker inom den allmänna psy-
kologin. Hörnstenarna inom religionspsykologin är 
alltså empiriska data, metoder och teorier. Dessa 
bör samspela i forskningen så att teorier vägleder 
insamlandet av data och dessa ska sedan sättas i 
relation till teorierna så att man kan se om männis-
kors beteenden stödjer, reviderar eller omkullkastar 
befintliga teorier. Det är på detta sätt som religions-
psykologer bygger upp kunskapen om religionens 
psykologiska dimensioner. 

Förklaring – en väg till förståelse
Inom religionspsykologin söker man ofta uppnå 
förståelse genom att förklara människors religiösa 
liv. När det gäller förklaringar är det viktigt att vara 
observant på att det finns olika typer av förklaring-
ar. Vid en orsaksförklaring fastställs ett samband 
mellan en bestämd händelse och en bakomliggande 

orsak. En intensiv religiös erfarenhet kan exempel-
vis förklaras med hänvisning till biologiska proces-
ser, mental ohälsa, kognitiva processer, omedvetna 
faktorer, socialt inflytande och miljömässiga förhål-
landen. De skiftande förklaringarna som ges i olika 
religionspsykologiska undersökningar fokuserar 
skilda aspekter av människans fungerande. Detta 
motsvarar de perspektiv som präglar modern reli-
gionspsykologi, såsom biologisk, klinisk, psykody-
namisk, socialpsykologisk och kognitiv religions-
psykologi. Vi står dock vanligtvis inför det faktum 
att människors religiösa liv präglas av en samverkan 
mellan flera olika faktorer, såsom neurofysiologiska 
processer och socialt inflytande. Det är inte ovan-
ligt att man numera även använder sig av evolutio-
nära förklaringar som klargör hur religiösa hand-
lingar är relaterade till andra beteenden som har 
haft en viktig roll för människans överlevnad och/
eller reproduktion.1 

De primära metoder som används för att fast-
ställa orsakssamband är experiment och kvasiex-
periment, exempelvis det experimentella studiet 
av sambandet mellan droger och religiösa upple-
velser. Med hjälp av statistiska korrelationsmetoder 
kan förekomsten och styrkan i sambandet mellan 
två eller flera variabler fastställas, såsom samban-
det mellan religiös socialisation under barndomen 
och graden av religiositet i vuxen ålder. Men det 
är viktigt att notera att statistiska samband mellan 
olika variabler säger mycket lite, om ens något, om 
kausala samband.

Ibland begripliggör religionspsykologer männis-
kors religiösa beteenden med hänvisning till att de 
aktuella personerna har vissa bestämda syften med 
sina handlingar. Detta benämns ändamålsförkla-
ring, en person utför en handling med avsikt att 
uppnå ett bestämt mål. Det innebär således att en 
händelse begripliggörs med referens till något som 
kommer att inträffa i framtiden. En person kan till 
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exempel be vid en bestämd situation därför han 
eller hon tycker att det är ett rationellt beteende 
för att kunna uppnå ett bestämt mål i livet, såsom 
trygghet. För att vi ska kunna ge en sådan förkla-
ring måste vi först och främst tillägna oss kunskap 
om personens föreställningsvärld. Man behöver 
inte utgå ifrån att personens uppfattningar är sanna 
men väl anta att vad personen tror på är sant till 
sina verkningar, det vill säga hur en person uppfat-
tar tillvaron kommer att bestämma hur hon eller 
han agerar. Slutligen måste vi utgå från att perso-
nen kan tänka rationellt, bedöma olika handlingsal-
ternativ och välja det som hon eller han tror får det 
bästa utfallet. Denna typ av förklaringar kan vara 
problematiska då vi vet att en del människor inte 
alltid handlar i enlighet med vad de vet eller tror är 
det bästa handlingsalternativet. 

Funktionella förklaringar liknar ändamålsför-
klaringar i det avseendet att ett beteende förklaras 
med hänvisning till en framtida effekt av handling-
en. Det unika med funktionsförklaringen är att den 
tar fasta på att vissa beteenden fyller en omedve-
ten funktion som bidrar till att de vidmakthålls och 
upprepas. Dessa omedvetna funktioner kan ex-
empelvis vara att få uppmärksamhet eller att få bli 
särbehandlad. I ett religiöst sammanhang kan det 
exempelvis handla om att en familj ber regelbundet 
tillsammans därför att det får till konsekvens att fa-
miljesammanhållningen stärks. 

Tolkning – en annan väg till förståelse
Inom vissa riktningar inom modern religionspsy-
kologi lyfter man fram tolkning som ett alternativt 
sätt att uppnå ökad förståelse av människors reli-
giositet.2 Tolkning innebär i grova drag att händel-
ser ges bestämda betydelser utifrån deras samman-
hang. Detta sammanhang utgörs ofta av det som 
föregår eller följer händelserna. Det kan jämföras 
med hur ord och textavsnitt får sina specifika be-
tydelser utifrån de ord och texter som omger dem. 
En handlings betydelse bestäms även av det som 
omger en händelse i en vidare bemärkelse. Det kan 
man exempelvis se i att en vigsel (utförd av en be-
hörig vigselförrättare) i en kyrka eller ett rådhus får 
andra juridiska konsekvenser än en vigsel som för-
rättas i en pjäs på teatern. Situationen bestämmer 
alltså handlingens betydelse. 

Vid tolkning av en händelse eller en text är det 
viktigt att ha klart för sig att det alltid handlar om 
att de får en betydelse för någon. Det handlar sällan 
om betydelse i största allmänhet utan om betydel-

ser för en bestämd person. En person som bevitt-
nar en händelse kan uppfatta den som betydelse-
full därför att den förstås som relevant i en eller 
annan bemärkelse. Att en händelse uppfattas som 
relevant bestäms till stor del av åskådarens förför-
ståelse, det vill säga sådana faktorer som föreställ-
ningar, attityder, normer och erfarenheter. Denna 
betydelse behöver inte överensstämma med den 
betydelse som en annan person – med en annan 
förförståelse – tillskriver samma händelse. När det 
gäller tolkningar av handlingar och upplevelser kan 
betydelsen även bestämmas i relation till den per-
son som utförde handlingen. Vi frågar då vanligtvis 
efter vad en person ville uttrycka med sitt beteende. 

Tolkning av mening i syfte att förstå religiösa 
människors beteenden och upplevelser är en cen-
tral uppgift för hermeneutisk religionspsykologi. 
I den kvalitativa forskningen är det vanligtvis psy-
kologisk teoribildning som utgör den kontext som 
forskaren utgår ifrån när han eller hon tolkar bety-
delsen av religiösa människors handlingar och er-
farenheter. Teorierna gör det möjligt för forskaren 
identifiera möjliga samband som kan begripliggöra 
en persons religiositet. Denna tolkning av en religi-
ös människas handlingar eller upplevelser behöver 
naturligtvis inte överensstämma med den betydelse 
som den aktuella personen själv tillskriver dem. 

Narrativ religionspsykologi
Religiösa upplevelser har varit ett centralt forsk-
ningsobjekt inom religionspsykologin sedan slu-
tet av 1800-talet. De metoder och teorier som har 
använts vid detta studium återspeglar i mångt och 
mycket den mångfald av metoder som känneteck-
nar forskningsområdet. Den samlade forskningen 
har uppenbarat att det är förhållandevis svårt att 
studera subjektiva erfarenheter. Det har bland an-
nat att göra med att det är omöjligt att verifiera det 
som en person säger om sina inre upplevelser och 
att det är mycket svårt att observera det kontinu-
erliga flödet av tankar, känslor och kroppstillstånd 
som karaktäriserar våra erfarenheter. Våra självi-
akttagelser är i hög grad tolkningar av en episod 
i strömmen av medvetna händelser. Vi måste där-
för acceptera att vi som forskare sällan eller aldrig 
har direkt tillgång till vare sig våra egna eller andras 
otolkade upplevelser. Detta utesluter självfallet inte 
att vi med hjälp av nya datorbaserade avbildnings-
metoder (såsom SPECT och MRI) exempelvis kan 
studera blodflödesförändringar i olika områden av 
hjärnan under bön och meditation.3 Men det är vik-
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tigt att komma ihåg att de bildskarpa representatio-
nerna av de fysiologiska processerna inte förmår 
återge det faktiska upplevandet i samband med oli-
ka religiösa aktiviteter. Upplevelserna är med andra 
ord något mer än de biologiska processer som är 
intimt relaterade till våra erfarenheter. 

Hursomhelst, majoriteten av alla kvalitativa stu-
dier av religiösa upplevelser är baserade på munt-
liga eller skrivna redogörelser som är formulerade i 
efterhand. Det är viktigt att notera att det material 
vi är hänvisade till består av mer eller mindre väl-
formulerade berättelser. Det är med hjälp av berät-
telser som vi omvandlar upplevandet till medvetna 
upplevelser.

Inom narrativ psykologi har man tagit fasta på 
den roll som berättelser spelar när vi skapar me-
ning i livet.4 Man har kunnat visa hur berättelse-
strukturer formar våra handlingar, tankar, minnen 
och upplevelser. Vi integrerar våra erfarenheter och 
skapar mening genom att infoga konkreta händel-
ser i en berättelsesekvens. Kognitionspsykologen 
Jerome Bruner menar att detta är relaterat till att 
människan har utvecklat ett kognitionssätt som 
fungerar enligt vissa bestämda narrativa principer.5 

När vi strukturerar våra upplevelser tenderar vi 
att i mer eller mindre hög grad följa en berättel-
semall som inkluderar vissa karaktäristiska känne-
tecken. Vi lär oss tidigt att skapa berättelser om våra 
upplevelser genom att delta i det sociala livet. Vi lär 
oss berättelsens grammatik bland annat genom att 
lyssna till andra människors berättande och läsa de 
berättelser som omger oss från vaggan till graven. 
Den enskildes berättelser om sitt eget liv är alltså en 
integrerad del av ett sociokulturellt sammanhang. 
Det ses bland annat i det sätt varpå våra berättelser 
refererar till andra ”texter” och hur vi tolkar våra liv 
med hjälp av kulturens berättelserepertoarer. Det 
är inte enbart berättelserna som speglar livet – li-
vet speglar också berättelserna. Det finns forskning 
som visar att välformulerade berättelser som föl-
jer de kulturellt givna mallarna uppfattas som mer 
övertygande än fragmentariska redogörelser som 
bryter mot berättandets konventioner.6   

Det är förhållandevis vanligt att berättelser in-
leds med en språklig markering som innehåller en 
mycket kort sammanfattning av den berättelse som 
följer, en så kallad abstrakt. Med denna språkliga 
markör signalerar berättaren att det handlar om en 
berättelse och lyssnare eller läsaren får en finger-
visning om berättelsens innehåll eller budskap. Det 
kan exemplifieras med inledningen till en berättelse 

som jag fick mig tillsänd med posten en dag. Brev-
skrivaren började sin skildring på följande sätt: ”Jag 
vill ge ett exempel på ett konkret bönesvar. Jag blev 
en gång...” Denna korta inledning slår an en ton 
och som läsare vet man direkt att mannen som för-
fattade brevet vill förmedla en erfarenhetsbaserad 
berättelse (”Jag blev en gång…”) som visar att Gud 
hör och besvarar böner. 

Om berättelser
Berättelser innehåller alltid minst två händelser som 
är rumsligt och tidsmässigt bestämda. De händelser 
som ingår i berättelsen fogas in i en sekvens som 
har en början, en mitt och ett slut. Det är viktigt 
att notera att berättande tid inte är detsamma som 
den tid som vi mäter med klockan och kalendern. 
Det finns vissa tekniker som berättaren kan an-
vända sig av för att både kondensera och utelämna 
viss tid. Det är bland annat genom att öka antalet 
händelser eller utesluta vissa händelser som berät-
taren kan försena eller påskynda den process som 
leder fram till berättelsens upplösning. Tiden får sin 
betydelse av hur berättaren eller karaktärerna i be-
rättelsen tolkar den. Det handlar alltid om den rele-
vanta tiden. Den tidsmässiga struktureringen av ett 
antal händelser är ett sätt att tolka och ge mening 
åt enskilda händelser i livet. Berättelsen är unik i 
det sätt varpå den kan ge mening åt förhållandevis 
obetydliga detaljer. Dessa detaljer får sin betydelse i 
relation till de händelser som omger dem. 

När en person ska redogöra för det som har skett 
med hjälp av en berättelse är det omöjligt att ta med 
alla händelser som ägde rum vid ett givet tillfälle. 
Berättaren har inte kapacitet att varsebli och me-
morera allt som hände, och ytterst få lyssnare ut-
härdar att höra en fullständig berättelse som inne-
håller en mängd ointressanta detaljer. Det innebär 
att berättaren selektivt väljer ut ett antal händelser som 
han eller hon uppfattar som särskilt betydelsefulla. 
De händelser som slutligen fogas in i den färdiga 
berättelsen är de som uppfattas som relevanta för 
det mönster av händelser som håller ihop storyn, 
det vill säga intrigen. 

Erfarenhetsbaserade berättelser befolkas alltid av 
ett antal karaktärer och berättaren själv innehar i re-
gel en av huvudrollerna. Vilka karaktärer som info-
gas bestäms av berättarens definition av situationen 
och den relevans olika personer har för intrigen. 
Det får bland annat till konsekvens att en person 
kan befolka en berättelse med karaktärer som an-
dra närvarande inte noterade och kanske till och 
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med uppfattade som overkliga, såsom låtsaskamra-
ter, gudar, änglar och andar. 

En komplikation och upplösning är ett återkom-
mande inslag i självupplevda berättelser. I kompli-
kationen presenteras det väsentliga, det som gör att 
berättelsen är värd att berättas. Det kan exempelvis 
handla om ett problem, en förveckling eller en för-
ändring som karaktärerna försöker komma tillrätta 
med på olika sätt. I upplösningen ges en förklaring 
av komplikationen eller en beskrivning av hur pro-
blemet löstes. Komplikationen och upplösningen 
skapar spänning och dynamik i berättelsen. När 
komplikationer och upplösningar fogas in i självbi-
ografiska berättelser tolkas de ofta som vändpunk-
ter i livet, såsom religiösa omvändelser.7

Intimt relaterat till komplikation och upplösning 
är de samband som etableras mellan de händelser 
som har fogats in i berättelsen. Berättelser handlar 
alltid om det konkreta och partikulära och detta får 
sina återverkningar på hur samband förklaras. De 
samband som etableras mellan olika händelser för-
klaras ytterst sällan på ett abstrakt och mekaniskt 
sätt. Berättelser förmedlar inte generella förklaring-
ar som är tillämpbara i alla situationer. Det handlar 
om specifika förklaringar av bestämda händelser. 
Det vanliga är att händelser förklaras med hänvis-
ning till karaktärernas avsikter och handlingar. Det 
innebär att berättelser vanligtvis etablerar samband 
genom att klargöra intentionen bakom en händelse. 
Detta realiserar berättelsen genom att samtidigt be-
skriva det yttre skeendet, såsom situationer, hän-
delser och handlingar, och karaktärernas själsliv, så-
som tankar, föreställningar, vilja och känslor. Detta 
förfaringssätt kan stundtals ge intryck av att det 
finns ”ett glapp” i det samband som etableras mel-
lan olika händelser. Icke desto mindre har de nar-
rativa förklaringarna en stor attraktionskraft därför 
att de i hög grad liknar vårt dagliga liv. 

Ett mycket viktigt inslag i en berättelse är poängen. 
Det är poängen som skiljer berättelserna från (de 
tråkiga) rapporterna som nöjer sig med att räkna 
upp ett antal fakta. Poängen innebär en värdering 
av de händelser som återges. Det kan exempelvis 
bestå av en sensmoral eller förmedlandet av en 
bild av tillvarons innersta natur. Det är viktigt att 
vara uppmärksam på att en berättelses poäng inte 
nödvändigtvis behöver vara det som berättaren av-
såg att förmedla med berättelsen. En läsare eller 
lyssnare kan uppfatta en annan poäng än den som 
berättaren avsåg när han eller hon skapade berät-
telsen. Det är förhållandevis vanligt att människor 

strukturerar sina handlingar och upplevelser med 
utgångspunkt i en poäng. Välformulerade berättel-
ser avslutas ofta med en språklig markering som 
markerar att den är fullbordad, en så kallad coda. En 
berättelses slutkläm innehåller vanligtvis en kort 
sammanfattning av berättelsens budskap. 

Narrativ konstruktion av bönesvar
Jag har använt mig av en narrativ ansats vid en stu-
die av muslimers böneupplevelser.8 Studien var ba-
serad på djupintervjuer med 18 muslimer som var 
mellan 18 och 83 år. Syftet var att analysera hur 
muslimer narrativt konstruerar böneupplevelser 
och de funktioner som berättandet fyller. 

Under intervjuerna kunde samtliga informanter 
berätta om upplevelser av bönesvar. Intressant med 
dessa berättelser var att de följde en förhållande-
vis strikt modell som inkluderade de komponen-
ter som karaktäriserar välformulerade berättelser. 
Amina, en shiamuslimsk kvinna i trettioårsåldern, 
illustrerar detta. Hon berättade om hur hon fick ett 
omvälvande bönesvar när hon, tillsammans med 
sin familj, flydde från förföljelser i sitt hemland i 
Mellanöstern. När familjen kom fram till gränsen 
efter en lång och strapatsrik resa kunde de se vak-
terna framför sig. De var mycket rädda eftersom 
de visste att de skulle bli avrättade om de blev de 
upptäckta. 

I will never forget it. I prayed to Allah that 
he would protect us and take care of  us so 
that nothing could happen to us [...] Yes, 
it was a very, very difficult situation and a 
very tough experience. At that time I recited 
some verses from the Qur’an [vers 36:9, min 
kommentar] and prayed to Allah that no-
thing should happen to us, that everything 
should go smoothly, and when I prayed… 
the army was there [...] They turned on the 
searchlights and the beam of  light revolved 
around the area and the light was focused 
on us too, but on that moment did I recite 
these words, and they… They could have 
found out that we were there, but when I 
recited these verses from the Qur’an and 
prayed to Allah it happened… They were 
so close to us, but they couldn’t see that 
we were there. [...] We stood still where we 
were. We couldn’t continue walking. [...] ”It 
is over!” said my father. ”They have detected 
us!” And the only thing we knew for sure 
was that they capture people and kill them, 
they do nothing else. [...] I will never, as I 
told you, forget that the prayer and the wish 
came true, and that he really listened and 
protected us.



– 114 –

Människor och makter 2.0 Religionspsykologi

I det insamlade materialet framgår det att de in-
tervjuades berättelser är konkreta och detaljerade, 
och de utspelar sig nästan alltid i sekulära miljöer. 
Berättelserna innehåller ett flertal karaktärer som är 
involverade i dialoger med varandra. Huvudrollsin-
nehavare är genomgående Gud och berättarna. Be-
rättelserna är uppbyggda runt en komplikation och 
en upplösning, och de händelser som har fogats in 
i redogörelserna är tidsmässigt ordnade i en linjär 
sekvens. I Aminas berättelse består komplikationen 
av ett dödshot mot berättaren och hennes familj. 
Komplikationen når sin höjdpunkt när de befin-
ner sig vid gränsen och strålkastarna sveper sitt ljus 
över området. Denna situation motiverar Amina 
att be till Gud om hjälp. Upplösningen består i att 
det sker ett mirakel som innebär att vakterna inte 
kunde se dem när de flydde över gränsen. 

I narrativt konstruerade bönesvar föregår bönen 
alltid upplösningen i tid, och denna handling tolkas 
som en direkt orsak till problemets lösning. Det 
är med hjälp av en narrativ strukturering av hän-
delseförloppet som berättarna etablerar ett kausalt 
samband mellan två separata händelser. Poängen i 
berättelserna är att Gud bryr sig om människan och 
att han har makt att hjälpa henne när hon hamnar 
i svåra situationer. Denna poäng betonas vanligtvis 
i berättelsens coda: Han ”lyssnade och skyddade 
oss”. 

Informanternas berättelser om bönesvar refere-
rar – implicit eller explicit – till muntliga eller ned-
tecknade berättelser som förvaltas i den islamiska 
traditionen. Amina refererar explicit till vers 36:9 i 
Koranen: ”Och Vi har satt ett hinder framför dem 
och ett hinder bakom dem, och Vi har täckt över 
deras [ansikten] så att de inte kan se.” Det råder 
ingen tvekan om att valet att recitera denna vers 
var noga övervägt. Enligt traditionen var det just 
denna vers som profeten Muhammed reciterade 
vid flykten från Mecka till Medina år 622. Profeten 
var i likhet med Amina utsatt för svåra förföljelser 
och hans fiender hade samlats runt hans hus för 
att döda honom. I det ögonblicket täckte Gud över 
förföljarnas ansikten så att de inte kunde se honom 
när han flydde. Vid ett senare tillfälle under inter-
vjun återkom Amina till samma händelser och sade 
följande: 

It was the same verse I recited at that mo-
ment that they shouldn’t be able to see us, 
it was exactly this verse that I recited, and I 
hoped that Allah would do the same thing 
again [...] And it happened according to 
what I experienced myself, the same thing 
happened, they couldn’t see us in spite of  
the fact that it was so obvious and evident 
for them.

Woman praying. Foto: Beth Rankin/Flickr
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Det här illustrerar hur en kollektiv berättelse struk-
turerar upp Aminas upplevelse av situationen. Be-
rättelsen fungerade som en referensram som till-
handhöll en förklaring av varför vakterna lät dem 
korsa gränsen (vilket naturligtvis även skulle kunna 
förklaras på en mängd andra sätt). Den kollektiva 
berättelsen förstärker med andra ord övertygelsen 
om att det finns ett samband mellan bönen och 
upplösningen av dramat: Gud gjorde ”samma sak 
igen”. Det här indikerar att tillgängligheten av kol-
lektiva berättelser är en viktig psykologisk förutsätt-
ning för upplevelsen av bönesvar. Referenserna till 
andra texter i Koranen och de profetiska traditio-
nerna (haditherna) gör de möjligt för berättaren att 
överbrygga klyftan mellan nu och då. Detta under-
lättar internaliseringen av det religiösa meningssys-
temet och stärker den enskildes religiösa identitet. 

Det här exemplet visar hur man utifrån ett narra-
tivt religionspsykologiskt perspektiv kan få en ökad 
förståelse av bönesvar. Det här är en teoretisk och 
metodisk ansats som även kan användas vid studiet 
av andra typer av religiösa upplevelser, religiösa be-
teenden och religiösa utvecklingsprocesser. 

Noter
1 Kirkpatrick 2005.
2 Av detta följer naturligtvis inte att tolkning och förkla-
ring är väsensskilda aktiviteter och att de utesluter var-
andra. Experimentell och kvantitativ forskning rymmer 
alltid ett inslag av tolkning och det är inte ovanligt att 
hermeneutisk religionspsykologisk forskning även gör 
anspråk på att förklara individens religiositet. 
3 Se exempelvis D’Aquili & Newberg 1999.
4 Crossley 2003; Lázló 2008.
5 Bruner 1986.
6 Bennet & Feldman 1981.
7 Se exempelvis min studie av den svenske diplomaten 
Knut Mohammed Bernströms omvändelse till islam 
(Lindgren 2004). 
8 Lindgren 2005.
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Kognitiva religionsteorier

20

Kognitiva teorier utgör under 2000-talets första de-
cennium ett ständigt växande forskningsfält inom 
det större religionsvetenskapliga fältet, med egna 
tidskrifter, konferenser och stora forskningspro-
jekt. I det här kapitlet presenterar jag några av de 
centrala tankegångarna inom kognitiv religions-
forskning, och jag nämner också några av de kri-
tiska åsikterna som ofta har förekommit. Kapitlet 
avslutas med ett par konkreta exempel på stora 
forskningsprojekt som kan karaktäriseras som kog-
nitiv religionsforskning.

Att förklara religion
En utgångspunkt vi kan ta när vi talar om kognitiva 
teorier är ordet vetenskap. Här anspelar ordet ve-
tenskap på ett mer naturvetenskaplig perspektiv, till 
skillnad från humanistisk och samhällsvetenskaplig 
vetenskap. I begreppet ligger ett grundantagande 
att de metoder man använder ska vara testbara och 
möjliga att falsifiera, alltså motbevisa. En gemen-
sam tanke är att religion kan förklaras och inte en-
dast bli analyserad och tolkad, vilket skiljer de som 
har detta perspektiv från exempelvis humanister 
och sociologer. Däremot är det inget som hindrar 
att kognitionsforskare har humanistiska eller sam-
hällsvetenskapliga perspektiv som tillägg till ett 
kognitionsteoretiskt. Ett konkret exempel på detta 
är att det amerikanska Society for the Scientific 
Study of  Religion, som är en sociologiskt inriktad 
förening, nu inkluderar även kognitionsforskning 
som en del av sin verksamhet. 

Man brukar använda begreppen förklaring och 
tolkning för denna skillnad mellan naturveten-
skap och humaniora och samhällsvetenskap. Ett 
problem som påpekats av kritiker är att kognitiva 
forskare har sysslat mycket med just teoretiserandet 
kring religion och kognition och format hypoteser 
och teorier, men de har däremot inte varit lika be-
nägna att i praktiken utföra empiriska tester som 
uppfyller kraven från de (natur-)vetenskapliga me-

toder de verkar förespråka. Idag finns dock många 
stora forskningsprojekt inom kognitiv religions-
vetenskap som använder sig av olika metoder, så 
avsaknaden av empiriska tester är sannolikt något 
som förändras inom en snar framtid.

Ofta beskrivs kognitiva teorier som positivistiska 
eftersom de förespråkar en naturvetenskapligt in-
riktad metod. Med positivistisk menas att de söker 
vetenskapligt objektiva svar. Det har av vissa setts 
som en reaktion på de postmoderna forskningsan-
satser som idag präglar en stor del av forskningen 
kring religion. Det förklaras med att den relativism 
som många anser följer med ett postmodernt per-
spektiv bemöts med en strävan att finna tydliga och 
objektiva svar på frågan om religionens uppkomst. 
Kognitiva teorier kan även beskrivas som reduktio-
nistiska då perspektivet som framträder är att reli-
giösa föreställningar och religiös praktik kan förkla-
ras med hjälp av den mänskliga hjärnans evolution. 
Religion reduceras så att säga till en slags mental 
biprodukt. Det kan tyckas ligga något i detta, även 
om det nog blir lite förenklat att endast säga så. Jag 
hoppas att det ska bli tydligare i det här kapitlet vad 
kognitiv religionsforskning går ut på.

Religion som hjärnans biprodukt
En fråga som många ställer sig är hur det kom-
mer sig att det verkar vara så naturligt och utbrett 
att vara religiös. Många hittar förklaringen i att 
människor tycks vara i behov av att förstå varför 
de överhuvudtaget existerar, eller att ge döden en 
förklaring. Sådana synsätt är inte de primära hos 
kognitiva teoretiker. En av de mest kända kognitiva 
religionsforskarna är Pascal Boyer som har skrivit 
boken Religion explained (2001). I boken skriver han 
att förklaringen till religiös tro och religiösa beteen-
den finns i sättet den mänskliga hjärnan fungerar 
på. Han menar att människors kognitiva förmågor 
fungerar på ett liknande sätt oavsett tid och rum 
och att det är förklaringen till existensen av reli-
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gion. Det framstår som att Boyer förnekar religion 
som objektiv och ontologisk verklighet., även om 
han inte uttrycker detta explicit i boken. Han an-
vänder dock en metodologisk reduktionism i stu-
diet av religion. Det är dock inte nödvändigtvis 
så att kognitionsteoretiker är icke-religiösa, eller 
anti-religiösa för den delen. Ett exempel är Justin 
Barrett som uttryckligen säger sig vara kristen men 
som är inspirerad av Boyers teorier i sin forskning. 

Man kan, som ovan nämnts, se det som att de 
kognitiva teoretikerna anser religion vara en bipro-
dukt av vår hjärnas utveckling. Religion ses därför 
som naturligt uppkommen i människor. Religion är 
således inte uppfattat som ett i första hand soci-
alt eller kulturellt fenomen. Bättre uttryckt är att 
religionens ursprung anses ligga i människans na-
tur, men att sociala och kulturella omständighe-
ter sedan också bidrar till att prägla religion enligt 
många kognitiva teoretiker. Men detta har de inte 
intresserat sig för i första hand. De har främst varit 
ute efter att förklara religionens ”ursprung”. Detta 
innebär inte att kognitionsteoretiker försöker finna 
religionens ursprung i en given historisk kontext 
såsom äldre evolutionsteoretiker gjorde. Något ge-
neraliserat kan vi säga att inom kognitionsteorier 
ses inte religion som ett ”ting” utan snarare som ett 
samlingsbegrepp för olika företeelser och föreställ-
ningar som vi sedan uppfattar och beskriver som 
religiösa. Snarare uppfattas religion som ett resultat 
av människors kognitiva anlag och överföringen av 
dessa. Denna överföring är inte heller något statiskt 
utan något som präglas av kulturella faktorer i vida-
re mening. På så vis kan även kontextualiserade stu-
dier av det som uppfattas som religiösa uttryck vara 
motiverade att utföra för en kognitionsteoretiker.

Hjärnan som en dator
Kognitiva teoretiker använder sig av teorier från 
kognitiva vetenskaper i vid bemärkelse och försö-
ker förklara varför religion är en vanlig föreställ-
ning bland människor och även varför religiösa 
föreställningar ser ut som de gör. Grundläggande 
frågor är hur vanliga kognitiva strukturer påverkar 
förmedlingen av religiösa idéer, varför människor 
tror på gudar och varför ritualer har de former de 
har. Det är en bred och interdisciplinär tillnärmning 
där influenser finns från exempelvis neuroveten-
skap, psykologi, antropologi, arkeologi och filosofi. 
Man kan säga att uppfattningen bland kognitiva 
teoretiker är att vår hjärna behandlar fakta enligt 
vissa regler, precis som en dator. Hjärnan bearbetar 
information den får in och analyserar den. De me-

kanismer som skapar och förmedlar religiösa före-
ställningar finner vi alltså i hjärnan.

Lite förenklat kan vi säga att fokus för kognitiva 
teoretiker således är att religion har sitt ursprung 
i människans hjärna eller sinne, i mänskliga kog-
nitiva strukturer. De försöker förklara fenomenet 
religion med den mänskliga hjärnans universalitet. 
Religiöst beteende och trosföreställningar kan där-
med förklaras genom vår kognitiva förmåga. 

Språket som används av kognitiva religionsfors-
kare är ofta ganska komplicerat, och begreppsappa-
raten är avancerad och svårtillgänglig för den som 
först möter det. Härnäst presenterar jag det som 
nog kan sägas vara en standardsyn bland många 
kognitiva teoretiker, till exempel Boyer. Naturligt-
vis är modellen mer utvecklad än så här i deras egna 
texter och inte alla kognitiva teoretiker skulle hålla 
med, men det ger en inblick i vad jag menar skulle 
kunna kallas en standardmodell. Den går ut på att 
en människa har vad kognitiva teoretiker ofta kallar 
en ”mind-brain” och det är i denna som religion 
”bubblar upp”; det vill säga vår hjärna med dess 
funktioner. Denna innehåller ett antal olika ”modu-
ler”. Dessa kan beskrivas som specialiserade verk-
tyg som används för att lösa olika uppgifter som är, 
eller har varit, viktiga för människans överlevnad 
eller reproduktion under årmiljonerna. 

Moduler är alltså ett slags utvecklade mentala 
strukturer som reagerar på olika stimuli (”input”) 
liksom på andra modulers ”output”. Modulerna 
bearbetar, processar, information på olika men be-
stämda sätt. Kognitiva teoretiker antar att vissa mo-
duler är disponerade för språk och andra för mate-
matik, till exempel. En hjärna ses då inte som tom 
utan som präglad på vissa sätt och oberoende av 
kulturell och social kontext, och hjärnan uppfattas 
därmed ha medfödda strukturer. Men som nämnts 
ovan menar kognitiva teoretiker att religiösa före-
ställningar och företeelser också präglas av kontext 
såsom kultur och språk.

Den mänskliga hjärnans komplexa förmågor har 
utvecklats under mycket lång tid. Egenskaperna 
förklaras bidra till överlevnad och reproduktion. 
Baserat på detta grundantagande utvecklar Boyer 
hypoteser för hur hjärnan arbetar. Men vore inte 
religion då något som hjärnans processer skulle ha 
raderat ut eftersom den inte direkt bidrar till vare 
sig överlevnad eller reproduktion? Boyers svar är 
att religiösa tankar och praktik är resultaten av an-
dra kognitiva fakulteter, eller avdelningar, i hjärnan 
som faktiskt bidrar till reproduktion och överlev-
nad. Religion är snarast en slags biprodukt som 
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råkade utvecklas och har sedan spritts från genera-
tion till generation genom att hjärnans struktur ser 
ut som den gör. 

Här kan vi ta in den så kallade ”mem-teorin” som 
drar paralleller till tanken om DNA och naturligt 
urval. En orsak till att jag tar upp den här är att 
många nog förknippar den med kognitiva teorier, 
vilket nog inte kognitionsteoretiker skulle anse vara 
helt korrekt idag. Dessutom återkommer den hos 
Boyer, som många studenter idag läser som en del 
av sin utbildning. Richard Dawkins diskuterade 
”mem-teorin” redan i boken Den själviska genen 
(1976). Den har sedan blivit utvecklad av exempel-
vis Boyer och är som sagt vad många kopplar ihop 
kognitiva teorier med. Tanken är att memer, liksom 
gener, är något som kan anpassas och överföras 
mellan generationer. En mem är inte biologisk utan 
kulturell men förstås på samma sätt som biologiskt 
överförbara gener. Mem definieras lite olika, men 
grundläggande är att en mem är en slags kulturen-
het, eller kulturella idéer och tankar, som gör att vi 
ärver kulturella beteenden, till exempel genom att 
härma andra genom rutiner, vanor, och traditioner. 
Utifrån tanken om evolution uppfattas memer vara 
idéer som kan dö eller överleva och modifieras. 
De som är effektivast replikerar, kopierar, sig och 

sprids vidare till nästa generation. En mem funge-
rar alltså på ett liknande sätt som gener. De memer 
som är kopplade till religiös tro kan då överföras 
precis som DNA-strukturer. Mem-teorin hävdar 
alltså, något förenklat, att religion utvecklas, kopie-
ras och sprider sig som ett slags virus. Mem-teorin 
i Dawkins formulering är dock inte så aktuell idag 
och kognitiva teoretiker, till exempel Boyer, avvisar 
den. Boyer, som använde sig av Dan Sperbers epi-
demiologi, menar att vår kognitiva arkitektur väljer 
ut vissa idéer snarare än andra. Dessa kopieras inte 
och sprids utan snarare är det så att vår mentala 
struktur verkar anse vissa idéer mer relevanta än 
andra idéer, vilket gör att dessa idéer sprids. Tanken 
att det är själva idéerna som kopieras och sprids av-
visas alltså. Men de idéer som optimalt är anpassa-
de till människors kognitiva strukturer har en större 
överlevnads- och spridningspotential än idéer som 
är besynnerliga eller konstiga.

Antropomorfa föreställningar
Boyer menar att alla människor inte utvecklar tro 
på gudar och att de som tror gör det på olika vis. 
Han hävdar dock att de flesta människor oftast har 
antropomorfa föreställningar om gudar, alltså att de 
uppfattas ha mänskliga drag. Människor uppfattar 

Pope John-Paul II x 2. Foto: John Keogh/Flickr
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omvärlden som animerad och människolik, vilket 
kognitiva teoretiker menar är ett skäl till att gudar 
som regel blir antropomorfa i människors föreställ-
ningsvärld. Gudar tillskrivs känslor och beteenden 
som är mänskliga. De skiljer sig bara på några vis 
från människor. Gudar kan till exempel uppfattas 
vara allsmäktiga och eviga och Boyer menar att vi 
kan relatera det till andra människor som är oss 
överlägsna och som på något vis utmärker sig. När 
man däremot talar om teologiskt komplexa system 
där gudar beskrivs som annorlunda oss människor 
så är de svårare att minnas och som Boyer påpekar 
är de inte speciellt representativa för vanliga män-
niskors religiösa föreställningar.

Om vi utgår ifrån Boyer kan vi ta till en enkel 
härledningsdiskussion för att försöka förklara vad 
kognitiva teoretiker menar. Till exempel vet alla in-
tuitivt att om ett äpple faller från ett träd ramlar 
det i marken. Om vi planterar blomfrön vet vi att 
det blir blommor av dem och inte elefanter. Boyer 
menar att denna typ av slutledningsförmåga kring 
objekt är intuitiv. Han menar att vi föds med en 
slags intuitiv biologi som ger oss förmågan att för-
utse sådana skeenden genom medfödda härled-
ningssystem eller strukturer i hjärnan eller sinnet. 
Sådana strukturer kan även använda sig av före-
ställningar om exempelvis osynliga makter. Män-
niskor har också en intuitiv psykologi som spelar 
roll för utvecklandet av religiösa föreställningar. 
Våra kognitiva system gör oss alltså predisponerade 
att föreställa oss gömda orsakskrafter i naturen och 
även att våra handlingar har effekt. Därmed menar 
Boyer att vi är naturligt disponerade att utföra han-
dingar som avser att påverka sådana dolda krafter. 
Detta förklarar rituell praxis. Sådana dolda orsaks-
krafter tillskriver människor ofta personlig agens, 
alltså handlingsförmåga, och då är steget inte långt 
till att föreställa sig övermänskliga väsen som dessa 
orsakskrafter.

En ganska vanlig förklaring är att människor ut-
går från det som de intuitivt känner till kring vad 
en person eller en sak är. Genom fantasins (alltså 
hjärnans) hjälp kan sedan exempelvis ett spöke 
uppfattas som en slags person och en ikonbild eller 
totempåle som en speciell typ av sak. Man kan säga 
att dessa föreställningar strider mot vanlig intuitiv 
förmåga men utgår samtidigt från denna. Ett spöke 
ses som en person som har övernaturliga förmågor, 
till exempel förmågan att gå genom en vägg. Boyer 
förklarar det som att en mot-intuitiv, counter-intuitive, 
syn på fysik leder oss till tanken att ett spöke gick in 

genom väggen in i rummet och att en mot-intuitiv 
syn på biologi leder oss till tron att andar är odöd-
liga. Han tar även upp att en slags mot-psykologisk 
syn ger människan en slags föreställning om ani-
mering som leder henne till att tro att en bild eller 
ett annat objekt exempelvis kan höra våra böner. 
Kognitiva teoretiker menar att människor har en 
förmåga att upptäcka ”agenter”, en hypersensitive 
agency detection device, eller HADD. Det innebär att 
när något sker tolkar människor det som att en 
medveten avsikt ligger bakom händelsen, att en 
agent orsakat det hela i form av exempelvis en gud 
eller ande. På så vis förklarar kognitiva teoretiker 
religion som något som bidrar till att människor 
finner en förklaring till skeenden i sin omvärld. På 
så vis ses religiösa uppfattningar som helt naturliga, 
och de följer samma mentala processer som andra 
icke-religiösa föreställningar.

En universell förklaring
När vi då talar om religion ska den inte förstås som 
medfödd enligt kognitiva teoretiker. Snarare är det 
så att vi har medfödda kognitiva dispositioner som 
gör att religiösa företeelser och föreställningar blir 
relevanta. På så vis kan dessa mentala strukturer 
ses som universella och detta kan förklara hur det 
kommer sig att många företeelser och föreställ-
ningar är transkulturellt lika. För att tydliggöra är 
det då inte religion per se som uppfattas som uni-
versell utan de mentala strukturerna. Det är snarare 
så att de uppfattar religion som något naturligt i 
betydelsen att religion är beroende av hur hjärnan 
eller sinnet fungerar. Religion är enligt många kog-
nitionsforskare snarast att betrakta som ett abstrakt 
begrepp. Religion är en generalisering som baseras 
på observerade likheter i människors mentala re-
presentationer (idéer, föreställningar och bilder) 
liksom offentliga uttryck för dessa representatio-
ner, såsom mänskliga beteenden, konst och bygg-
nader. På grund av denna syn är vissa kognitiva 
forskningsprojekt upplagda så att fenomen som 
betraktas som religiösa undersöks, exempelvis hu-
ruvida de förekommer i olika kulturer och vilka va-
riationer som finns. Här kan tron på gudar vara ett 
exempel, vilket kognitiva teoretiker ofta menar är 
ett typiskt religiöst sådant. I kognitionsvetenskaplig 
forskning studeras religion ofta i en minimal as-
pekt, vilket innebär att ett element väljs ut som ofta 
relaterar till ett odefinierat ”religion”, och ofta är 
det något som relaterar till ”tro”. Detta har många 
kritiserat som ett typiskt västerländskt och kristet 
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sätt att uppfatta religion, och framförallt protestan-
tiskt. Religion menar många inkluderar så mycket 
mer än trosföreställningar, exempelvis ritualer. I 
grund och botten har kognitiv religionsforskning i 
stora delar handlat om just trosföreställningar, men 
detta är något som förändras i och med nya forsk-
ningsprojekt inom området. Vissa kognitionsfors-
kare har också tidigare studerat ritualer inom sina 
forskningsprojekt. 

Kritiska röster menar också att ateister och ex-
empelvis de varianter av buddhism där det inte fö-
rekommer gudstro, falsifierar kognitiva teorier. Om 
nu dessa religiösa föreställningar som kognitiva 
teoretiker talar om verkligen vore universella borde 
det inte finnas ateister, menar kritikerna. Om det 
nu är universellt borde väl alla vara troende? Flera 
kognitiva forskare har utförligt besvarat denna kri-
tik som rör icke-troende och en förklaring de gett 
är att personen ifråga saknar övernaturlig intuition 
eller helt enkelt har förtryckt den. 

Som avslutning på det här kapitlet vill jag kort-
fattat presentera två stora forskningsprojekt inom 
detta område. Ett intressant projekt som Harvey 
Whitehouse deltar i, The British Academy Net-
works Project on Modes of  Religiosity, skiljer mel-
lan olika modaliteter av religiös aktivitet. En är vad 
vi skulle kunna kalla för den ”auktoritära” eller 
doktrinella religiositeten som inkluderar standardi-
serad dogmatik, ritual och institutionalisering. Den 
andra modaliteten är en typ av religiositet som är 
mer emotionellt laddad, skapar erfarenheter hos 
enskilda individer och kan bidra till att stärka min-
dre grupper. Den följer inte nödvändigtvis den 
auktoritära normen hos den första modaliteten. En 
av dessa modaliteter kan vara mer central, eller em-
faserad, i en specifik religiös tradition men enligt 
projektdeltagarnas uppfattning är det vanligaste att 
båda finns och kan urskiljas inom en given tradi-
tion. Huruvida dessa religiösa modaliteter verkli-
gen är så spridda och så pass gamla som många 
antar är något som projektet vill studera närmare 
genom att testa teorins antaganden med hjälp av 
empiri från många olika discipliner såsom antropo-
logi, arkeologi, psykologi och religionshistoria. På 
hemsidan byggs en databank upp som sedan ska 
utgöra materialet för analysen.

Ett annat mycket stort projekt är Explaining Reli-
gion (EXREL) där Whitehouse med flera avser att 
forska kring vad som är universellt och transkul-
turellt i religiösa traditioner liksom vilka kognitiva 

mekanismer som ligger bakom religiöst beteende 
och föreställningar. I projektet ingår olika ämnes-
områden såsom antropologi, biologi, etnologi, his-
toria och psykologi. De fyra vetenskapliga målen 
som preciseras inom projektet är att 1) karaktäri-
sera vad de huvudsakliga elementen är i den univer-
sella ”religiösa repertoaren”, liksom hur den varie-
rar; 2) etablera de huvudsakliga orsakerna till denna 
universella repertoar; 3) redogöra för variationer i 
repertoaren i olika religiösa traditioner, i både nu-
tid och historisk tid; 4) utveckla modeller för att 
simulera framtida transformationer i specificerade 
religiösa system.

Dessa båda projekt, och många andra som inte 
kan nämnas här, utvecklar kognitiva religions-
teorier ytterligare och försöker också att svara på 
mycket av den kritik som har riktats mot kognitiva 
teorier inom religionsforskning. Det är onekligen 
ett intressant forskningsfält där det just nu händer 
mycket och sannolikt kommer att hända mycket 
inom de närmaste åren.

Projekthemsidor
The British Academy Networks Project on Modes of  

Religiosity. http://www.qub.ac.uk/banp/index.htm.
Explaining Religion Project. http://www.cam.ox.ac.uk/

research/explaining-religion. 

Referenser och litteraturtips
Asad, Talal. 1993. Genealogies of  religion. Discipline and re-

asons of  power in Christianity and Islam. London. Johns 
Hopkins University Press. 

Barrett, Justin L. 2004. Why would anyone believe in God?. 
Walnut Creek. AltaMira Press.

Boyer, Pascal. 1994. The naturalness of  religious ideas. A 
cognitive theory of  religion. Berkeley. University of  Cali-
fornia Press.

–––. 2001. Religion explained. The human instincts that fashion 
gods, spirits and ancestors. London. Heinemann.

Dawkins, Richard. 1983 [1976]. Den själviska genen. Stock-
holm. Tiden. 

Lawson, E. Thomas och Robert N. McCauley. 1990. 
Rethinking religion. Connecting cognition and culture. Cam-
bridge. Cambridge University Press.

–––. 2002. Bringing ritual to mind. Psychological foundations of  
cultural forms. Cambridge. Cambridge University Press.

Pyysiäinen, Ilkka. 2001. How religion works. Towards a new 
cognitivist science of  religion. Leiden. Brill.

–––. 2009. Supernatural agents. Why we believe in souls, gods, 
and buddhas. Oxford. Oxford University Press.

Pyysiäinen, Ilkka och Veikko Anttonen (red.) 2002. Cur-
rent approaches in the cognitive science of  religion. London. 
Continuum.

Rydving, Håkan. 2008. ”A western folk category in 
mind?” Temenos, 1. 



– 121 –

Människor och makter 2.0 Kognitiva religionsteorier

Susanne Olsson
Södertörns högskola

Tremlin, Todd. 2006. Minds and gods.The cognitive founda-
tions of  religion. New York. Oxford university press.

Slone, D. Jason. 2004. Theological incorrectness. Why religious 
people believe what they shouldn’t. Oxford. Oxford Univer-
sity Press. 

Sperber, Dan. 1996. Explaining culture. A naturalistic ap-
proach. Oxford. Blackwell.

Sutcliffe, Steven J. 2008. ”Two cultures in the study of  
religion. A response to Håkan Rydving”. Temenos, 1.

Sörensen, Jesper. 2008. ”Cognition and religious phe-
nomena? A response to Håkan Rydving”. Temenos, 1.

Saler, Benson. 2004. ”Towards a realistic and relevant 
’science of  religion’”. Method and Theory in the Study of  
Religion, vol. 16.

Whitehouse, Harvey. 2004. Modes of  religiosity. A cognitive 
theory of  religious transmission. Walnut Creek. AltaMira 
Press.

Whitehouse, Harvey och James, Laidlaw (red.) 2007. Re-
ligion, anthropology, and cognitive science. Durham. Carolina 
Academic Press.

Whitehouse, Harvey and Luther H. Martin (red.) 2004. 
Theorizing religions past. Arcaeology, history, and cognition. 
Walnut Creek. AltaMira Press.

Whitehouse, Harvey och Robert N. McCauley (red.) 
2005. Mind and religion. Psychological and cognitive founda-
tions of  religiosity. Walnut Creek. AltaMira Press.



– 122 –

Människor och makter 2.0 Emotionsforskning

Emotionsforskning

21

En pingstförsamling har väckelsemöte i ett tält på 
en åker i utkanten av Uppsala. Utanför tältet ser-
veras kaffe och varmkorv för en billig penning. 
Därinne i tältet pågår ett rituellt drama i vilket del-
tagarnas känslor spelar huvudrollen. Under några 
timmar av predikan, bibelstudier och musik blir 
stämningen alltmer förtätad. Sakta men säkert leder 
predikanter och musiker sig själva och sin försam-
ling mot en alltmer extatisk hängivelse. Det hela 
kan beskrivas som ett drama som för den erfarne 
pingstvännen följer en tydligt igenkännbar känslor-
nas dramaturgi. 

Sammanfattningsvis kan vi beskriva det som en 
långsam stegring av emotionell intensitet. I början 
av gudstjänsterna är det vanligt att församlings-
medlemmarna sitter ner i bänkarna. Man lyssnar 
till förkunnelsen eller bibelstudiet som presenteras 
från podiet och sjunger med i sångerna. Alltefter-
som gudstjänsten fortskrider ökar känslosamheten 
både hos förkunnaren på podiet och i församling-
en. Musiken används ofta effektivt för att bidra till 
denna stegring. Mellan lovsångerna är det vanligt 
att tillexempel en gitarrist fortsätter att spela för att 
skapa ett nedtonat men stämningshöjande ackom-
panjemang till det övriga som sker. Bakgrundsmu-
siken kan sedan långsamt intensifieras för att åstad-
komma den önskade stämningseffekten. Ofta når 
gudstjänsten sin kulmen under de förböner som 
vanligtvis kommer mot slutet. Här erbjuds enskilda 
att komma fram till podiet för att få handpålägg-
ning, och högljudd bön växlas med lovsång, jubel-
rop och tungotal.

Religion är ett emotionellt eller känsloladdat 
ämne. (Begreppen emotion och känsla används här 
synonymt). Religiösa trosföreställningar och be-
teenden är ofta kopplade till emotioner. Religion 
aktualiseras ofta när människor genomgår omväl-
vande och känslofyllda livsögonblick. I avgörande 
stunder, då barn föds eller döda begravs, spelar de 

religiösa traditionerna en central roll. Vidare tycks 
religiösa riter ofta bidra till att stärka eller lägga 
band på känslor. Inom många religiösa traditioner 
har människor genom årtusenden utvecklat tekni-
ker för att kontrollera oönskade känslor samtidigt 
som sätt att förstärka andra uppmuntrats och ut-
vecklats.

Religionsvetare möter ofrånkomligen känslout-
tryck och tal om känslor vid studiet av religiösa 
traditioner, särskilt om fokus ligger på riter eller re-
ligiöst liv på individnivå. I de flesta religiösa texter, 
liksom i intervjuer och riter, ligger känslorna nära. 
Av denna anledning är religionens nära koppling till 
känslolivet ett intressant forskningsfält inom religi-
onsvetenskapen. 

Men hur kan vi då analysera och förstå religiösa 
känslor? I denna artikel ska jag i korthet beröra 
några sätt genom vilka religionsvetaren kan närma 
sig detta område. Det är viktigt att poängtera att 
dessa bara är några perspektiv och att denna sum-
mariska artikel på intet sätt gör rättvisa åt det breda 
och mångfacetterade forskningsfält som emotions-
forskningen utgör.

Vad är känslor?
För att kunna diskutera hur känslor kan studeras 
är det först viktigt att klargöra vad de egentligen 
är för något. Svaret på denna fråga kan tyckas up-
penbart. Upplevelser av glädje, sorg, kärlek och så 
vidare är självklara delar av vår vardagliga erfaren-
het. Men om vi försöker formulera ett mer ingå-
ende och analytiskt svar visar sig frågan snart vara 
betydligt svårare. En rad följdfrågor uppstår som 
gör att bilden känns betydligt mer komplicerad än 
den gjorde vid första anblicken. Vad är skillnaden 
mellan emotioner och tankar, eller emotioner och 
övertygelser? Är emotioner frikopplade från ratio-
nella tankar och åsikter? Sitter emotioner i kroppen 
eller ”i huvudet”? Är de socialt konstruerade eller 
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biologiskt nedärvda? Vilken roll spelar tolkningen 
av en emotion för upplevelsen av den? Vilken är 
skillnaden mellan känslorna själva och talet om 
dem?

Sedan några år tillbaka märks ett stort intresse för 
dessa frågor inom en rad vetenskapliga discipliner. 
Föga förvånande varierar de svar som ges stort be-
roende på vilken forskningstradition de formuleras 
inom. Inom psykologin har diskussioner om emo-
tioner sin kanske mest etablerade plats. Men idag 
diskuteras emotioner också livligt inom andra äm-
nen. Inom antropologi och etnologi diskuteras den 
kulturella dimension som känslorna utgör. Bland 
litteraturvetare och historiker pågår en diskussion 
om hur emotioner har skildrats i litteraturen och 
hur deras uttryck har förändrats genom historien. 
Kognitionsforskare diskuterar var gränsen mellan 
kognition och känslor ska dras. En ständigt pågå-
ende debatt är den om huruvida känslor är soci-
alt konstruerade eller betingade av våra biologiskt 
nedärvda kognitiva strukturer.1

De diskussioner om emotioner som förs inom 
de ovan nämnda ämnena är därför av stor relevans 
även för religionsvetare. Dock finns det ett speci-
fikt religionsvetenskapligt fält inom vilket känslor 
och förståelsen av dessa diskuterats särskilt livligt, 
nämligen ritualteorier. Det finns många exempel 
på att religiösa ritualer på olika sätt involverar del-
tagarnas känslor. Även om exempel på motsatsen 
förmodligen kan hittas, förfaller emotioner ofta 
spela en så central del i religiösa riter att det blir 
rimligt att ställa sig frågan om inte riternas själva 
huvudfunktion är kopplad till just de känslor som 
de förstärker, försvagar eller uttrycker. 

Det finns många teorier om känslornas upp-
komst och det har också gjorts många försök att 
kategorisera dessa teorier på ett överskådligt sätt.2 
Den amerikanske religionshistorikern John Cor-
rigan (1952–) skiljer mellan universalistiska och 
relativistiska emotionsteorier.3 Till de förra räknar 
han framför allt naturvetenskapliga teorier inom 
biologi och neurovetenskap, men också kulturve-
tenskapliga teorier som hävdar att känslor ytterst 
uppkommer ur prekulturella mentala eller kognitiva 
strukturer. Émile Durkheim (1858–1917) och Vic-
tor Turner (1920–1983) är två forskare som delade 
en sådan förståelse.4 Relativistiska emotionsteorier, 
å andra sidan, är enligt Corrigan sådana som hävdar 
att känslor konstrueras och upplevs på kulturspe-
cifika sätt och att de därför måste kontextualiseras 
historiskt för att förstås. Den amerikanske antropo-

logen Clifford Geertz (1926–2006) är ett exempel 
på en teoretiker som försvarat en sådan position. 
”Not only ideas, but emotions too”, skriver han, 
”are cultural artifacts”.5 I denna artikels fortsatta 
diskussion ansluter jag mig till den typ av känslo-
förståelse som Geertz representerar.

En berömd religionspsykologisk teori om vad 
känslor egentligen är för något är den så kallade 
James–Langes teori. Enligt denna hypotes, upp-
kallad efter dess två upphovsmän William James 
(1842–1910) och Carl George Lange (1885–1912), 
är känslor inget annat än erfarenheten av fysiska 
förändringar. James och Lange vänder alltså på den 
intuitiva och vardagliga tanken om vad känslor är 
för något. Det är inte känslan som får kroppen att 
reagera utan kroppens reaktion som skapar käns-
lan. Med andra ord så gråter vi inte för att vi är 
ledsna utan tvärtom är vi ledsna därför att vi gråter. 
Med Willam James ord:

we feel sorry because we cry, angry because 
we strike, afraid because we tremble, and not 
that we cry, strike, or tremble, because we 
are sorry, angry, or fearful, as the case may 
be.6

Denna teori har fått mycket kritik, inte minst av 
kognitionsteoretiker som menar att kognitiva tan-
keprocesser är viktigare för känslors uppkomst än 
denna teori tillåter. Trots detta kvarstår dock Ja-
mes–Langes teori som en klassiker inom religions-
psykologin.7

Känslor och känslorepertoarer
För en religionsvetare är det viktigt att skilja mel-
lan de olika betydelsenivåer som finns i det material 
som studeras. Detta innebär bland annat att det är 
viktigt att ha en tydlig medvetenhet om distinktio-
nen mellan den diskurs (föreställningar, normer 
och begrepp) som omger ett fenomen och feno-
menet självt. En sådan medvetenhet är särskilt vik-
tig när vi diskuterar religiösa känslor. Som forskare 
kan vi inte komma åt det som händer i människors 
inre känsloliv, än mindre kan vi formulera detta i 
akademisk text. Vad vi däremot kan säga något om 
är de berättelser om känslor som människor delger 
oss, och de sätt på vilket de uttrycker sina käns-
lor, verbalt och ickeverbalt. Det är alltså viktigt att 
komma ihåg att det är känslodiskurser snarare än 
känslorna själva som vi har tillgång till. 

Studiet av religiösa känslor handlar således om 
att studera det sätt på vilket känslor ”spelas upp” i 
religiösa sammanhang. Det kan därför bli fruktbart 
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att anlägga ett performativitetsteoretiskt perspektiv 
i diskussionen.

De känslor som uttrycks i religiösa riter följer allt 
som oftast ett ganska tydligt definierat regelverk 
för vilka känslouttryck som är accepterade och för-
väntade i det givna sammanhanget. Från ett per-
formativitetsteoretiskt perspektiv är det möjligt att 
hänvisa till dessa sociala och diskursiva regelverk 
som känslorepertoarer. De kan ses som spelprogram 
genom vilka individer markerar och upprätthåller 
tillhörigheten till ett givet kollektiv och till en iden-
titet. Det handlar alltså om de socialt konstruera-
de diskursiva ramverk av normer, föreställningar 
och beteenden som människor i ett givet kollek-
tiv anammar och ”spelar upp” inför sig själva och 
andra. Repertoarerna reglerar valmöjligheterna för 
hur individer som befinner sig i en given situation 
kan tala, föra och uttrycka sig. 

Historikern och emotionsforskaren William M. 
Reddy har myntat uttrycket emotionell regim för att 
beskriva den del av politiskt maktupprätthållande 
som består av en normativ ordning för känslor. 
”Emotions are of  the highest political signifi-
cance”, skriver Reddy, ”any enduring political re-
gime must establish as an essential element a nor-
mative order for emotions, an ’emotional regime’.”8 
Genom att definiera gränserna för vad som är til�-
låtet att känna upprätthåller en sådan regim den 
rådande ordningen genom att låta denna kännas 
också på en rent kroppslig nivå. Genom att närma 
sig också religiösa emotioner från detta perspektiv 
kan vi bli medvetna om hur också dessa bestäms av 
diskursiva regelverk kring hur människor förväntas 
känna.

Givetvis är det inte bara i de sammanhang som 
kan identifieras som religiösa som dessa känslore-
gimer eller känslorepertoarer finns. Tvärtom upp-
rätthåller alla mänskliga grupper mer eller mindre 
flexibla repertoarer, inom vilka också regler för 
känslouttryck ingår. 

Som människor förflyttar vi oss ständigt mel-
lan olika grupper och sammanhang. När vi gör 
detta träder vi in i de olika roller som dessa sam-
manhang erbjuder. Vi börjar tala, röra oss, klä oss 
och uttrycka känslor på de sätt som förväntas. De 
allra flesta människor pendlar, i sin vardag, mellan 
olika repertoarer och de kollektiv som de tillhör. 
Och trots att det ofta finns mycket tydliga grän-
ser mellan de olika repertoarerna är detta en högst 
alldaglig och allmänmänsklig syssla och inget som 
vi i vanliga fall upplever som särskilt problematiskt 

eller märkvärdigt. Jämför till exempel en statlig 
myndighet med en fotbollssupporterklubb. Här 
finns förmodligen tydliga skillnader i hur männis-
kor förväntas tala om och uttrycka sina känslor. De 
snabba växlingar mellan passionerat jubel, tårar och 
vredesutbrott som uppmuntras i supporterklubben 
uppfattas förmodligen som högst opassande i en 
mer kontrollerad tjänstemannamiljö. Samtidigt är 
det givetvis fullt tänkbart att en och samma person 
vid olika tillfällen kan spela upp båda dessa diame-
tralt motsatta känslorepertoarer. 

Många religiösa kollektiv kan alltså beskrivas 
i termer av känslorepertoarer. När vi analyserar 
medlemmarnas känslor – genom deras texter, be-
rättelser, rituella uttryck och så vidare – är det oftast 
dessa repertoarer vi kommer åt. Vidare kommer vi 
åt dessa repertoarer på olika nivåer beroende på vil-
ken typ av material det är vi försöker analysera eller 
tolka. För att tydliggöra detta kan vi skilja mellan å 
ena sidan en verbaliserad nivå och å andra sidan en 
icke-verbalt kommunicerad nivå.

Pingstgudstjänst i Makedonien. Foto: Cecilie Endresen.
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Verbaliserad känsorepertoar
Känsloepertoarens verbaliserade nivå motsvarar 
det som sägs uttryckligen med ord. Det är denna 
nivå vi kommer åt genom intervjuer och texter. 
Karismatiska kristna sammanhang, som det som 
beskrivs i början av denna artikel, är fulla av nor-
mativa utsagor och berättelser. I kristna karisma-
tiska sammanhang över hela världen har personligt 
muntligt vittnande en mycket central plats. I för-
bönsgrupper, under gudstjänster och i evangelisa-
tionsarbete är det vanligt att personer på ett anek-
dotiskt och pedagogiskt sätt återberättar historien 
om sin väg till frälsningen. Dessa berättelser kan 
betecknas som en egen genre och följer allt som 
oftast ett mycket tydligt mönster. Även om det gi-
vetvis finns viss variation kan ett typiskt exempel 
beskrivas som följer: 

Från positionen som frälst ser berättaren tillbaka 
på sitt tidigare liv som syndare och fallen. Detta 
liv beskrivs som destruktivt, ångestladdat och förö-
dande både för honom själv och för människor i 
hans omgivning. Berättaren minns hur han betrak-
tade kristendomen med skepsis och distans. Sedan 
kommer omvändelsen. Det destruktiva livet leder 
fram till en brytpunkt där det inte håller längre. Ett 
liv uppbyggt på alkoholmissbruk, lögner och kri-
minalitet rämnar och en livskris bryter ut. Ur denna 
kris växer en frälsningsupplevelse. Gud träder in 
som en livlina i det sönderfallna livet. Frälsningen 
kan vara plötslig och dramatisk eller växa fram som 
en långsam insikt, men den beskrivs genomgående 
som en upplevelse av kärlek, frid, välsignelse och 
värme. Det hör till denna berättelsegenre att fräls-
ningsupplevelsen ska leda till radikala förändringar 
i den troendes liv. Det destruktiva livsmönstret 
bryts och relationen med de närmsta förbättras. 

Det finns oftast ingen anledning att misstänk-
liggöra äktheten i de individuella frälsningsberät-
telserna. Förmodligen ser de flesta tillbaka på sin 
frälsning på det sätt som de berättar. Likväl är det 
karaktäristiska berättelseupplägget ett uttryck för 
en normativ struktur som återfinns på en diskur-
siv kollektiv nivå i den valda gruppen, alltså en re-
pertoar. Frälsningshistorien skildrar förändringar 
i individens livsupplevelse och känslotillstånd och 
förklarar dessa förändringar genom att koppla dem 
till en högre gudomlig ordning. Rörelsen från guds-
frånvaro till gudsnärvaro spelas upp som en käns-
lomässig rörelse från ångest och inre kaos till kärlek 
och frid.

Icke-verbalt kommunicerad känslorepertoar
På den ovan beskrivna verbaliserade nivån framförs 
normer genom talade ord. Men normer kan också 
uttryckas kroppsligt på ett icke-verbaliserat sätt, ge-
nom rörelser, miner, kroppshållning och inte minst 
känslouttryck. Dessa utgör känslorepertoarens 
icke-verbalt kommunicerade nivå. I pingstkyrkan 
finns en rad olika beteendemönster som förmedlar 
hur människor bör uttrycka sig enligt det rådande 
ramverket. Dessa beteenderepertoarer finns i all 
verksamhet som bedrivs, från basarer och socialt 
arbete till kafferep. Genom kyrkligt engagemang 
och ett vänligt ”kristligt” beteende spelas tillhörig-
heten till det pingstkyrkliga kollektivet upp. 

Kanske märks denna repertoarnivå dock tydli-
gast i samband med väckelsemötena. På ett typiskt 
svenskt sådant möte kan den känslornas drama-
turgi som spelas upp beskrivas enligt följande: I ett 
första skede sitter den enskilde tyst i sin bänk. Hän-
derna är knäppta och blicken riktad nedåt. Vissa 
besökare visar inte mer hänryckning än så, men det 
vanliga är att de snart går vidare till ett mer engage-
rat beteende. I nästa steg sitter man således fortfa-
rande i bänken men håller nu händerna för ansiktet 
eller knutna framför sig. Ofta skakas händerna ryt-
miskt ungefär som om man peppade sig själv inför 
en prestation. Samtidigt är det vanligt att tyst be 
eller åkalla Jesus. Ett nästa steg är att sträcka ena 
armen uppåt med öppen handflata och spretande 
fingrar. I samband med detta är det vanligt att man 
ställer sig upp. Ögonen är oftast fortfarande slutna, 
ibland hårt sammanpressade i en kisande grimas, 
huvudet nedåtriktat. När några i församlingen rest 
sig tycks det lättare för övriga att följa efter och när 
tillräckligt många står kan intensiteten öka ytterli-
gare. Det är i detta skede som tungomålstalandet 
bryter igenom som tydligast. Ofta hörs det mik-
rofonförstärkta tungotalandet hos den som leder 
gudstjänsten stiga och falla mot en fond av försam-
lingens tungotal och hallelujarop. Ibland kulmine-
rar det hela med en innerlig lovsång med utsträckta 
armar. Men ibland går tungomålstalandet mycket 
längre allteftersom människor rörs till tårar, faller 
ihop, skriker, springer runt eller hoppar jämfota. 

Liksom i fallet med de verbaliserade livsberättel-
serna finns det en förväntad ordning i dessa skeen-
den. I det pingstkyrkliga språkbruket handlar om 
att öppna sig för och ta emot den Helige Ande. När 
denne kommer uttrycks detta som en översköljning 
av starka känslor. Då detta sker försvinner skepsis 
och ersätts av ett förbehållslöst överlämnande åt de 
känslor som väller upp inom en. 
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Analytiska fördelar med känslorepertoarbegreppet
Det finns flera analytiska fördelar med att använda 
känslorepertoarbegreppet. För det första kan reli-
gionsvetaren, genom att beskriva de komponenter 
som en känslorepertoar innehåller, tydliggöra de 
ramar inom vilka informanter formulerar sina tan-
kar och livsberättelser. Detta kan vara till stor hjälp 
när utsagor ska tolkas och kontextualiseras. 

För det andra blir det, om religiösa känsloyttring-
ar förstås som repertoarer snarare än som direkta 
uttryck för informanternas inre liv, möjligt att visa 
på det spelrum som finns mellan religionens offi-
ciella uttryck och de religiösas egna tolkningar och 
upplevelser av sin religion. Alla religiösa människor 
tror, tänker och känner inte i total enighet med den 
tradition vars repertoar de spelar upp. Repertoar-
begreppet tydliggör detta och hindrar oss från att 
göra misstaget att för starkt identifiera individer 
med den tradition de uttrycker. 

För det tredje öppnar detta perspektiv för makt-
analyser av känsloyttringar. Genom att inte betrak-
ta känslor som uttryck för biologiskt betingade för-
kulturella reaktioner utan som kulturellt och socialt 
konstruerade blir det möjligt att analysera dessa 
också som medel eller uttryck för maktordningar 
av olika slag. 

Riktiga känslor?
Men är religiösa känslouttryck då alltid bara upp-
spelade repertoarer eller uttryck för maktordning-
ar? Kan inte känslomässig rörelse inom till exempel 
pingstkyrkan vara genuin och äkta? För att svara på 
denna fråga måste vi dels klargöra gränserna för 
det socialkonstruktivistiska perspektiv som här fö-
respråkats, dels skilja mellan olika analytiska nivåer 
i vår tolkning och analys.

För det första är det viktigt att betona att ett so-
cialkonstruktivistiskt perspektiv på den mänskliga 
tillvaron inte hävdar att vissa beteenden, tankar 
eller känslor är socialt konstruerade medan andra 
inte är det. Det filosofiska grundantagandet bakom 
socialkonstruktivismen är snarare att den mänsk-
liga tillvaron, i alla dess former och uttryck, upp-
står i språklig och social interaktion mellan män-
niskor. Det är alltså endast i en mycket vulgär form 
av socialkonstruktivism som detta perspektiv kan 
användas för att avfärda ett kulturellt uttryck till 
förmån för ett annat. Att hävda att de känslor som 
pingstvänner upplever i en gudstjänst är uttryck 
för en socialt konstruerad känslorepertoar innebär 
alltså inte att det finns känslor i andra sammanhang 

som står utanför alla sådana repertoarer och där-
med är mer genuina.

För det andra är det viktigt att skilja på olika ni-
våer i analysen. När religiösa känslor tolkas som 
uttryck för kollektiva känslorepertoarer anläggs ett 
sociologiskt och kollektivfokuserat perspektiv. Gi-
vetvis är detta inte det enda relevanta perspektivet 
i studiet av religiösa känslor. Tvärtom kan det bli 
ganska bristfälligt och reduktionistiskt om det inte 
kompletteras med ett individorienterat perspektiv. 
Den enskilda mötesdeltagarens inre upplevelse av 
ett möte handlar förmodligen om helt andra saker 
än om repertoarer eller de rådande maktordningar-
nas upprätthållande. Det är på denna individuella 
nivå vi kan se hur de religiösa känslorna kan bidra 
till att förändra människors liv och hur de kan ge 
tröst eller en upplevelse av meningsfullhet, renhet 
eller gudshängivelse. Att studera dessa aspekter är 
viktiga uppgifter för religionsvetaren. 

Men att en religiös känsla är djupt meningsfull 
för den som upplever den innebär inte att den inte 
också kan ingå i en socialt konstruerad känslore-
pertoar eller bidra till att upprätthålla en makt-
ordning. Enligt Reddy bestämmer en känsloregim 
både hur människor uttrycker sina känslor och hur 
de faktiskt känner rent kroppsligt. Precis som vårt 
språk struktureras på en nivå som är opåverkbar av 
den enskilda individen men samtidigt kan uttrycka 
något djupt personligt, fungerar de religiösa käns-
lorna på flera nivåer samtidigt. 

Noter
1 Lüddeckens 2007: 546–547.
2 Se till exempel Cornelius, 1996 or Damacio 1999. 
3 Corrigan 2004.
4 Corrigan 2004: 7–13.
5 Geertz, 1973. 
6 James, 1884.
7 Corrigan 2004: 7–13.
8 Reddy 2001: 124.
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Religion och hälsa
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Religiösa aspekter på hälsa, sjukdom och vård är ett 
synnerligen omfattande forskningsfält som bland 
religionsvetare knappast fått den uppmärksamhet 
som det förtjänar. Schamanism, ayurveda, islamisk 
medicin, kristna missionsorganisationers vårdin-
satser i så kallade utvecklingsländer och religiösa 
funktionärers roll i sjukhussammanhang är några 
få exempel på stora forskningsområden inom detta 
vida fält. 

För forskning om religion, utbildning och dess 
metodik har begreppet religionsdidaktik etablerats. 
Kanske är det dags att också mynta ett begrepp för 
studiet av religiösa aspekter på hälsofrågor i vid 
mening. Det förefaller inte helt enkelt, men en möj-
lighet kunde vara att – i analogi med exempelvis 
redan väletablerade deldiscipliner som medicinsk 
antropologi och medicinsk psykologi – tala om 
medicinsk religionsvetenskap. 

I det följande ämnar jag dock inte diskutera detta, 
eller något annat tänkbart begrepp rörande appli-
cering av religionsvetenskapliga kunskaper och 
metoder inom medicinska områden, utan snarare 
ge exempel på några av de religionsvetenskapliga 
utmaningar som skapats av vårt eget nu alltmer 
mångreligiösa samhälle. Därtill kommer jag att, i 
relation till viss egen tidigare forskning, ge ett par 
exempel på teoretiska perspektiv i forskningen om 
religiösa aspekter på hälsa och sjukdom.

Vad är hälsa och sjukdom?
Ibland kan man höra biomedicinskt skolade läkare 
säga att deras uppgift är att bota sjukdomar, medan 
syftet för vårdgivare inom det som brukar kal�-
las KAM (komplementär och alternativ medicin) 
snarare är att få människor att ”må bra” – det be-
höver knappast tilläggas att KAM-vårdgivare själva 
har högre ambitioner. Hälsa och sjukdom är be-
grepp som kan definieras på många olika sätt. Vid 
sidan av biologiska faktorer påverkas definitioner 

av bland annat politiska, religiösa och ekonomiska 
överväganden. Det har till exempel förekommit att 
politiskt eller religiöst oliktänkande i diktaturländer 
stämplats som mentalsjuka, och homosexualitet 
betraktas i många länder som en sjukdom. 

När det gäller begreppet hälsa hänvisas det ofta 
till Världshälsoorganisationens (WHO, World 
Health Organisation) vida definition, som anger att 
det ska förstås som högsta möjliga välbefinnande 
hos enskilda individer. Här inryms inte bara fysis-
ka eller materiella utan även immateriella faktorer. 
Hälsa är, enligt WHO-definitionen, således inte 
bara frånvaro av – biomedicinskt påvisbar – sjuk-
dom. I till exempel Sverige tycks idag hälsa eller 
maximalt välbefinnande av många uppfattas som 
det högsta livsvärdet eller målet, och begreppet 
”hälsoism” har använts för att beteckna den starka 
strävan efter detta.

Sverige tillhör de länder där det biomedicinska 
paradigmet, med dess naturvetenskapliga och tek-
niska inriktning och i många avseenden impone-
rande resultat, är särskilt starkt politiskt omhuldat. 
Biologin är en disciplin eller diskurs med hög sta-
tus, och det har ibland talats om ”biologisering” av 
kulturen. Ett viktigt undantag är synen på genus-
frågor, där det är ”sociologism” snarare än ”biolo-
gism” som är ”politiskt korrekt”. Inom medicinsk 
antropologi har ibland på engelska gjorts en dis-
tinktion mellan disease, en biomedicinskt diagnos-
tiserbar sjukdom, och illness, patientens upplevelse 
av att vara sjuk. Dessa sätt att uppfatta sjukdom 
sammanfaller ibland, stundom inte. För återställan-
det av hälsa kan man då tala om curing (det vill säga 
botande av disease) respektive healing (det vill säga 
helande av illness). 

Biomedicinskt skolad vårdpersonal har knappast 
den mycket breda kompetens som förutsätts för 
att ge hälsovård i enlighet med den vida WHO-
definitionen. I begränsad mån kompletteras emel-
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lertid denna personals arbete med insatser av andra 
specialister som kuratorer, psykologer och själasör-
jare, till exempel sjukhuspräster och -imamer, som 
fokuserar sociala, psykiska respektive existentiella 
eller andliga vårdaspekter. Det omfattande utbudet 
av och den stora efterfrågan på KAM-vård – år 
2001 redovisades till exempel i en undersökning av 
Stockholms läns landsting att varannan stockhol-
mare hade provat KAM – tyder emellertid bland 
annat på att många efterlyser en mer holistisk syn 
på hälsa och sjukdom.

I Sverige är forskningen om KAM synnerligen 
dåligt utvecklad, även om det nu finns vissa ten-
denser till förbättringar, bland annat genom att 
Karolinska Institutet i Stockholm tack vare en stor 
svensk-amerikansk donation kunnat starta Osher 
Centre for Integrative Medicine. Bland forskarna 
där finns representanter inte bara för biomedicin 
utan även för bland annat psykologi och antropo-
logi. Begreppet integrativ medicin och vård beteck-
nar ambitionen att föra in delar av KAM i den kon-
ventionella, biomedicinskt dominerade medicinen 
och vården. 

Religionsvetenskapens bidrag
Inom forskningen om KAM bör även religions-
vetare kunna göra betydande insatser. Vårdgivare 
inom till exempel ayurveda, medicinsk yoga och 
mindfulness brukar visserligen, genom vad som ib-
land kallas ”medikalisering”, tona ner den religiösa 
dimensionen – väl medvetna om många samtida 
européers, inte minst svenskars, ”religionsrädsla”, 
för att citera från titeln på en ny bok av sociologen 
José Casanova, som på tyska heter Europas Angst 
vor der Religion. Det finns emellertid i dessa fall av 
KAM vissa kopplingar till hinduiska respektive 
buddhistiska traditioner. Även inom många andra 
KAM-inriktningar finns en religiös dimension, och 
vissa forskare räknar in KAM, eller åtminstone de-
lar därav, under paraplybegreppet andlig humanism 
(spiritual humanism), en i den moderna västvärlden 
vida utbredd form av religiositet eller spiritualitet, 
som särskiljer sig från både teistisk religion och se-
kulär humanism. Hos bland andra människor som 
attraherats av nya religiösa rörelser eller ”new age”, 
är hälsa och healing en central del av deras intresse 
för religion eller spiritualitet. Helande (eller hel-
brägdagörelse) är också ett mycket viktigt inslag i 
pentekostala och karismatiska kristna församlingar. 
Även i delar av sufismen och i olika ”folkreligiösa” 
sammanhang spelar helande en central roll.

I många länder har religiösa organisationer ett 
synnerligen starkt inflytande i vårdsammanhang. 
Även i Sverige har sådant inflytande varit mycket 
betydelsefullt i äldre tidsperioder, då biskopar hade 
uppsikt över hospital och sjukstugor. Efterhand, 
särskilt från 1900-talet, tog offentliga myndigheter 
som ett led i en institutionell sekularisering över 
huvudansvaret och idag är religiösa organisationers 
roll här ovanligt marginell. Svenska kyrkan är dock 
fortfarande huvudman för flera vårdinrättningar 
och betydande insatser görs också av andra religiö-
sa intressenter, till exempel sjundedagsadventismen 
och antroposofin. I Stockholm finns muslimska 
planer på att inrätta en islamisk vårdcentral. Således 
finns det många forskningsuppgifter för religions-
vetare som vill studera religion och hälsa på hem-
maplan.

Några viktiga forskningsområden

Psykiatri
Sannolikt är psykiatrin den del av medicinen som 
berörs allra mest av den svåra och långsamma an-
passningen till ett mer mångreligiöst och mång-
kulturellt samhälle. Vikten av ett vidare kulturellt 
perspektiv blir här särskilt påtaglig. Psykiatrin kallas 
ibland för ”syntesdisciplin” därför att den, utöver 
det biomedicinska paradigmet, influeras av en rad 
olika discipliner, till exempel psykologi och antro-
pologi. Inom psykiatrin är samtalet en särskild vik-
tig metod för att ställa diagnos. Ju längre kulturellt 
och religiöst avstånd det är mellan psykiatrikern och 
vårdtagaren, desto svårare blir det att göra detta på 
ett träffsäkert sätt. Det finns undersökningar som 
visar att patienter från minoriteter ofta får mindre 
noggrant ställda diagnoser beträffande till exempel 
psykoser. Andra studier visar att många personer 
med invandrarbakgrund upplever att vissa av deras 
problem inte tas riktigt på allvar, och några före-
drar därför att om möjligt uppsöka vårdgivare i det 
forna hemlandet. Inom bland annat transkulturell 
psykiatri talas ibland om vikten av att ”kulturisera” 
biologin. När det gäller frågor om kulturella, sär-
skilt religiösa, faktorers betydelse för psykisk ohälsa 
och behandling kan religionsvetare, framför allt re-
ligionspsykologer, göra väsentliga insatser.

Religiösa ledares roll
Ett annat viktigt exempel på religionsvetenskapliga 
forskningsområden är den roll som spelas av reli-
giösa ledare vid sjukhus och andra vårdinrättningar. 
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För svenska vårdtagare som tillhör Svenska kyrkan 
eller något frikyrkosamfund och vistas på sjukhus 
brukar det inte vara så svårt att få möjlighet till 
samtal med någon sjukhuspräst eller -pastor. För 
patienter som tillhör andra religiösa samfund, och 
ofta har invandrarbakgrund, kan det vara mycket 
svårare att få till stånd sådana samtal. Av flera skäl, 
bland annat ekonomiska, saknar ofta de mindre re-
ligiösa samfunden utarbetade rutiner för själavård 
i sjukhusmiljö. Det finns studier som visar att pa-
tienter upplever att möten och existentiella samtal 
med religiösa ledare kan fylla ett flertal viktiga funk-
tioner, bland annat terapeutiska och sociala. Bio-
medicinskt skolad personal undviker ofta att tala 
om religion. Det kan bland annat bero på osäkerhet 
och okunskap men också på oförståelse eller rädsla 
för att ta upp något som uppfattas som privat. I 
forskning om trans- eller mångkulturell omvårdnad 
saknas ofta insikter om religionens betydelse i sam-
manhanget, varför religionsvetare här kan tillföra 
viktiga perspektiv.

Livsstilsforskning
Ytterligare ett exempel på områden där religions-
vetare kan göra betydelsefulla insatser är den väx-
ande livsstilsforskningen. I Förenta staterna har det 
gjorts en del studier som visar att religiöst troende 
och aktiva människor som regel tenderar att ha 
bättre hälsa och leva något längre än religiöst oen-
gagerade. Betydelsen av en viss livsstil, bland an-
nat med hälsosam kost och undvikande av alkohol 
och nikotin, är särskilt utmärkande för vissa grup-
per, till exempel adventister. Det finns idag också 
en ökande forskning om den hälsofrämjande och 
terapeutiska betydelsen av musik – ett synnerligen 
vanligt inslag i bland annat många kristna samman-
hang – och andra former av kultur i snäv mening. 
Omvänt kan ett religiöst färgat avståndstagande 
från exempelvis blodtransfusioner eller organtrans-
plantationer ibland motverka sjukas möjligheter till 
ett tillfrisknande och längre liv.

Etiologier
Min egen forskning om frågor rörande hälsa och 
sjukdom har sitt ursprung i ett intresse för inhem-
ska afrikanska religioner och de starka kopplingar 
mellan religion och sådana frågor som i allmän-
het finns där, även om variationerna mellan olika 
folkgrupper kan vara mycket stora. Jag fann att den 
engelske antropologen E. E. Evans-Pritchard ut-
tryckte något väsentligt när han i sin klassiska bok 

Nuer religion (1956) hävdade att ett bra test på vad 
som är det dominerande inslaget i en religion bru-
kar vara hur man förklarar sjukdomar och andra 
olyckor, och vilka mått och steg som vidtas för 
att undvika sådana eller återställa hälsan. En ut-
gångspunkt som jag, i modifierad form, kom att 
använda utgick från G. M. Fosters klassificering av 
etiologier eller orsaker till ohälsa i kulturella sam-
manhang som inte genomsyrats av den samtida 
biomedicinska diskursen. Foster gör en uppdel-
ning på två grundprinciper som han kallar persona-
listiska respektive naturalistiska. Sjukdomsetiologier 
som kallas personalistiska har sin grund i ett aktivt 
ingripande av någon mänsklig eller övermänsklig 
(andlig) varelse, medan naturalistiska orsaker för-
knippas med naturen.

I personalistiska system är ohälsa, eller andra 
typer av olyckor, nära kopplade till religion och 
”magi”. Det nära sambandet finns däremot inte 
i system som är baserade på naturalistiska tanke-
mönster. Foster betonar att de två grundprinciper-
na sällan, eller aldrig, ömsesidigt utesluter varan-
dra. Trots överlappningar förefaller dock den ena 
av dessa vanligen vara dominerande. Foster antar 
att den personalistiska principen är äldst och att 
”avpersonalisering” utgör ett framsteg i fråga om 
”kulturell utveckling”. I syfte att illustrera den per-
sonalistiska grundprincipen ger han flera exempel 
från just Afrika, medan vissa traditioner från det 
antika Grekland, Indien och Kina får exemplifiera 
det naturalistiska sättet att tänka. 

Det är svårt eller omöjligt att historiskt belägga 
hypotesen att den naturalistiska grundprincipen 
skulle vara äldst. Därtill finns det, menar jag, skäl 
till att starkare betona pluralismen, eller närvaron 
av båda principerna, än vad Foster gör. Det finns 
också orsaker att nyansera hans strikta uppdelning 
mellan västerländska och andra sätt att uppfatta 
hälsa och sjukdom. Ett biomedicinskt tänkande, 
som har inte bara västerländsk utan även global 
spridning, har liksom andra tankemönster koppling 
till vissa historiska och kulturella sammanhang, och 
de två grundprinciper som Foster diskuterar finns 
också i västvärlden. Utöver den politiskt till stor del 
icke-auktoriserade KAM-sfären, med dess både na-
turalistiska och personalistiska tendenser, uppvisar 
den vetenskapligt starkare legitimerade konventio-
nella medicinen också pluralistiska inslag. Biomedi-
cinens naturalistiska karaktär kan jämföras med till 
exempel den mer personalistiska inriktningen inom 
socialmedicin och medicinsk psykologi.
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Trots vissa invändningar har jag funnit Fosters 
klassificering av etiologier pedagogiskt användbar. 
För religionsvetenskapliga analyser ser jag dock skäl 
att tala om tre snarare än två grundprinciper. Man 
kan använda begrepp som (1) religiösa, (2) sociala 
och (3) naturliga för att beteckna grundläggande 
orsakssammanhang för hälsa och sjukdomar. Det 
ska betonas att dessa är analytiska idealtyper och att 
det i praktiken alltså förekommer mycket av över-
lappningar snarare än renodling.

Religiösa faktorer avser föreställningar om att 
andliga eller övermänskliga makter (gudomlighe-
ter och andra andevarelser) påverkar människors 
hälsotillstånd. Dessa makter behöver dock inte 
nödvändigtvis uppfattas personalistiskt. Ett gräns-
fall mellan den religiösa och den sociala kategorin 
är avlidna människors andar – anfädersandar är 
en kanske vanligare beteckning, även om inte alla 
avlidnas andar är fäder – eller ”levande döda”, för 
att citera den kenyanske religionsforskaren John 
S. Mbiti. Dessa är, eller var, visserligen människor, 
och kulten av eller vördnaden inför dem har både 
sociala och religiösa funktioner. Men som andeva-
relser skiljer de sig kvalitativt från levande männis-
kor. Från att ha varit sådana människor, har de med 
andra ord efter dödsögonblicket förvandlats till an-
demakter, som i en anciennitets- eller åldershierarki 
som ”superäldste” står över de levande.

Sociala faktorer åsyftar betydelsen av relationer 
mellan levande människor. I många kulturer finns 
till exempel föreställningar om att välsignelser och 
förbannelser påverkar människors hälsa. En person 
som i en makthierarki står över en annan, kan såle-
des genom att uttala förbannelser orsaka den per-
sonen sjukdom. Omvänt kan välsignelser uppfattas 
som hälsobringande. På många ställen finns också 
föreställningar om extraordinära människor med 
”onda ögon” eller ”ond mun”, som därigenom kan 
skada andra. I många kulturer finns därtill idéer 
om att vissa individer utövar vad som, något pro-
blematiskt, brukar kallas ”häxeri” och ”trolldom”. 
Särskilt i forskning om inhemska eller traditionella 
afrikanska religioner har man, med utgångspunkt 
från definitioner av den ovannämnde Evans-
Pritchard, ofta skilt på dessa begrepp (på engelska 
witchcraft respektive sorcery), även om dessa fenomen 
ofta flyter samman och i många språk inte skiljs åt 
(man kan då tala om witchery). Om begreppen åt-
skiljs brukar häxeri beteckna en extraordinär kraft 
som används i ondskefullt eller destruktivt, bland 
annat sjukdomsalstrande, syfte – många gånger 

tänks den vara kopplad till ett speciellt organ, till 
exempel i magtrakten, som kan påvisas vid obduk-
tion – medan trolldom åsyftar användandet av sär-
skilda ”magiska” tekniker, som i princip är tillgäng-
liga för vem som helst. Det är knappast förvånande 
att sociologiskt orienterade antropologer, särskilt 
socialantropologer, ägnat stort intresse åt häxeri 
och trolldom, medan religionsvetare, som vanligen 
saknar djupgående sociologisk eller socialantropo-
logisk kompetens, i allmänhet ägnat sig mindre åt 
sociala och mer åt religiösa sjukdomsetiologier.

Orsaksfaktorer från naturen kan exempelvis vara 
olika sorters mat, insekter och mikroorganismer. 
Det kan också handla om betydelsen av skilda typer 
av väder eller naturliga (fysiska, materiella) föremål 
som tränger in i kroppen och skadar vissa organ. 
Växter, eller delar och substanser därav, utgör vi-
dare en synnerligen viktig källa till mediciner. På 
många håll i världen bedrivs idag omfattande forsk-
ning om traditionell användning av växtpreparat i 

Anders Niskavouri Sandkvist utanför Gammelgården i Ramsjö, 
Hälsingland, med det rökelsekar han som regel använder när han frigör 
gamla hus från avlidnas andar som kan vålla ohälsa eller annan skada. 
Foto: Olov Dahlin, 2010.
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läkekonsten. Här är det framför allt naturveten-
skapligt skolade och biomedicinskt inriktade fors-
kare som gör betydande insatser, medan (främst 
humanistiska) religionsvetare och (främst samhälls-
vetenskapliga) antropologer tenderar att undervär-
dera betydelsen av naturliga faktorer. En intressant 
fråga för dessa är emellertid hur begreppet ”natur” 
bland skilda folk kan uppfattas på olika – historiskt 
och kulturellt konstruerade – sätt. En viktig kultu-
rell fråga, ofta med religiösa implikationer, är också 
hur olika tabuföreställningar om exempelvis mat 
och sexualitet kan påverka hälsan. 

Hos många utomeuropeiska folk, och för vissa 
människor även i svensk miljö, finns idén om att 
det finns någon ”yttersta” orsak bakom ett något 
lättare observerbart naturligt skäl till ohälsa. Det 
gäller särskilt allvarliga och till synes obotliga sjuk-
domar eller i fall då en naturlig terapi inte får öns-
kad effekt. Frågor om ”hur” kompletteras då med 
spörsmål som ”varför just nu” eller ”varför just 
jag”. Svaren på sådana frågor kan peka på någon 
människa eller andevarelse som ytterst ansvarig.

Utöver påpekandet att etiologiska sammanhang 
ofta är mångdimensionella snarare än monodi-
mensionella, ska det poängteras att tyngdpunkten 
i fråga om förklaringar till hälsa och ohälsa för-
ändras genom historien. I min egen forskning om 
sjukdomsförståelse hos flera afrikanska folk har 
jag kunnat konstatera att det under kolonial och 
efterkolonial tid i många fall, som ett led i moder-
niseringsprocesser, skett en mycket markant för-
skjutning från religiösa till sociala faktorer. Detta 
har diskuterats också av flera andra forskare, till 
exempel Peter Geschiere i boken The modernity of  
witchcraft (1997). Resultaten av bland annat denna 
forskning har inneburit ett starkt ifrågasättande av 
en tidigare forskningstradition vars kanske främsta 
representant är den brittiske antropologen Robin 
Horton, som i flera arbeten med fokus på religio-
nens intellektuella snarare än sociala funktion drivit 
tesen att ”traditionellt afrikanskt tänkande”, som 
förklarar orsaker till bland annat hälsa och ohälsa 
genom hänvisningar till gudomar och andra ande-
makter, kännetecknas av ett stängt predikament el-
ler tillstånd med brist på utvecklad medvetenhet om 
alternativ. Detta skulle, enligt Horton, kontrastera 
mot den öppenhet som han menar kännetecknar 
det han – alltför begränsat – kallar ”västerländsk 
vetenskap”. 

Hos Horton finns, särskilt i tidiga skrifter, en ahi-
storisk fixering av inhemskt afrikanskt tänkande, 

som han missvisande likställer med religion. Detta 
tänkande är inte stängt eller oföränderligt och om-
vänt är till exempel biomedicin inte heller ett helt 
öppet system. Den har uppnått en synnerligen 
stark ställning, särskilt i västvärlden, och dess re-
presentanter testar inte ofta effekten hos andra for-
mer av etiologier och terapier. I till exempel Sverige 
är utgångspunkten att vården ska vila på vetenskap 
och beprövad erfarenhet, men biomedicinskt in-
riktade forskare tenderar att arbeta utifrån en snäv 
(naturvetenskapligt dominerad) syn på evidens och 
hänvisar sällan eller aldrig till beprövad erfarenhet 
från andra kulturområden än svenska eller väster-
ländska. 

I Afrika är det vanligt att människor som ägnar 
sig åt traditionella former av sjukdomsbotande 
pragmatiskt rör sig mellan olika slags system. Den 
holistiska synen på hälsa och sjukdomar som or-
sakade av flera olika typer av faktorer är vanligare 
bland traditionella sjukdomsbotare än bland bio-
medicinskt skolade specialister. Medicinska idéer 
och terapier kännetecknas normalt av stor inklusi-
vitet och pragmatism. Hos patienter är öppenheten 
som regel ännu större. Det är således inte ovanligt 
att man rör sig över religiösa, kulturella och etnis-
ka gränser för att söka bot, särskilt i händelse av 
allvarliga eller till synes obotliga åkommor. Även i 
Sverige och andra delar av västvärlden finns bland 
många patienter en sådan tendens att pröva olika 
terapeutiska system, som delvis går utöver den 
konventionella, biomedicinskt dominerade vården.

Slutord
Genom mångdimensionaliteten lämpar sig forsk-
ning om hälsa och sjukdomar särskilt väl för mång-
vetenskapligt samarbete. Det som händer med 
kroppen kan påverka själen, eller den psykiska häl-
san, och tvärtom kan psykiska problem vålla psy-
kosomatiska eller kroppsliga besvär. Sociala och 
ekonomiska förhållanden influerar också männis-
kors hälsotillstånd, och särskilt allvarliga hälsopro-
blem accentuerar grundläggande existentiella eller 
religiösa frågor om liv och död. I Sverige har bio-
medicinens mycket starka ställning gjort att andra 
perspektiv i forskningen om hälsa och sjukdomar 
fått en något undanskymd position, även om man 
kan notera att yngre lärosäten i allmänhet tycks ha 
lyckats något bättre än äldre med att få till stånd 
mångvetenskapligt samarbete inom denna forsk-
ning. 



– 133 –

Människor och makter 2.0 Religion och hälsa

Hos biomedicinskt skolade forskare och lärare 
synes det inte sällan finnas inte bara brist på dis-
kussion om utan även en viss omedvetenhet om 
kulturella och ideologiska aspekters betydelse i 
forskningen. I till exempel en aktuell studie av lä-
karutbildningen vid Karolinska Institutet (KI), som 
i internationella jämförelser brukar rankas högst av 
svenska lärosäten, har det visats att begrepp som 
”ras”, ”oriental” och ”kaukasier” fortfarande fö-
rekommer i kurslitteratur och föreläsningar; och 
några vägar och föreläsningssalar vid KI har ännu 
namn efter rasbiologerna Anders och Gustaf  Ret-
zius. Begrepp som ras, etnicitet och kultur kopp-
las ofta oproblematiskt till biologi, beteende och 
gener utan samhällelig kontext, medan frågor om 
betydelsen av till exempel ojämlikhet, fattigdom, 
relationer mellan män och kvinnor i stället hamnar 
i skymundan. Att studera bland annat frågan om 
sjukdomars synnerligen ojämlika utbredning i värl-
den är en viktig utmaning för samhällsvetenskapligt 
och humanistiskt skolade forskare.

Litteraturtips
En ny och kortfattad introduktion till frågor om re-
ligion och hälsa, med särskilt fokus på svenska sam-
manhang, är Ninna Edgardhs kapitel ”Hälsa och 
sjukdom” i Ingvar Svanberg och David Westerlund 
(red.), Religion i Sverige (2008). Ett svenskt, och vi-
dare västerländskt, fokus finns även i Carl-Magnus 
Stolts bok Medicin och religion (2007). Det temat be-
handlas också i volymen Religion och medicin, av Britt-
Mari Näsström och Hans-Inge Peterson (2000). I 
Fereshteh Ahmadis introducerande arbete Kultur 
och hälsa (2008) finns ett bredare humanistiskt och 
samhällsvetenskapligt perspektiv. För den som öns-
kar en översiktlig och omfattande introduktion till 
KAM kan Suzanne Schönströms bok Från akupunk-
tur till schamanism. Guide till komplementär- och alterna-
tivmedicin (2006) rekommenderas. Om den ökande 
integreringen av KAM i Sverige och annorstädes 
kan man läsa i boken Integrativ vård med konventio-
nella, alternativa och komplementära metoder, av Torkel 
Falkenberg och Pia Carlson (2007). I den, liksom i 
den av Motzi Eklöf  utgivna antologin Perspektiv på 
komplementär medicin. Medicinsk pluralism i mångveten-
skaplig belysning (2004), behandlas bland annat reli-
giösa aspekter. Frågan om den centrala betydelsen 
av healing inom ”new age” framhävs i till exempel 
Liselotte Frisks artikel ”Vad är New Age? Centrala 
begrepp och historiska rötter”, i Svensk Religionshis-
torisk Årsskrift (1997). Ett flertal intressanta artiklar 

om det mångkulturella samhällets nya utmaningar 
för svensk medicinsk forskning och vård återfinns i 
temanumret ”Hur mår Du?” av Invandrare och mino-
riteter. Tidskriften för forskning, politik, kultur och debatt 
(2009), till exempel bidragen ”Andlighet i vården”, 
av Magdalena Nordin och Tobias Schölin, samt 
”Rasbiologin inom läkarutbildningen”, av Roya 
Hakimnia och Greta Mirzaoff. Min egen historiskt 
och komparativt inriktade forskning om sjukdoms-
förståelse i afrikanska miljöer redovisas framför allt 
i boken African indigenous religions and disease causation. 
From spiritual beings to living humans (2006). En utför-
ligare diskussion om bland andra Fosters och Hor-
tons studier, som omnämns i texten ovan, återfinns 
(med bibliografiska referenser) i kapitlet ”Pluralism 
and change. A comparative and historical approach 
to African disease etiologies”, i Anita Jacobson-
Widding och David Westerlund (eds), Culture, expe-
rience and pluralism. Essays on African ideas of  illness and 
healing (1989). För den som fortlöpande vill följa 
internationellt orienterad forskning om religiösa 
aspekter på hälsa och sjukdom kan till exempel 
den mångvetenskapliga Journal of religion and health 
rekommenderas. Sådana aspekter berörs också ofta 
i tidskriften Medical anthropology. Cross-cultural studies 
in health and healing.

David Westerlund
Södertörns högskola
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Det är uppenbart att det existerar samband mellan 
utformningen av världens religioner och de natur-
liga, miljömässiga betingelser under vilka dessa re-
ligioner har skapats. Så är det till exempel knappast 
en slump att egyptierna valde att framställa öknens 
ande som den opålitlige, ja onde, guden Seth. Det 
gjorde man näppeligen i Skandinavien. Inte heller 
hade zoroastrerna kommit på idén med att lägga 
ut lik åt gamar, om zoroastrismen hade uppstått i 
norra Europa i stället för i Iran. Hur man skattar 
det inflytande som den naturliga sfären – vatten, 
jordmån, terräng, fauna, temperatur, befolknings-
mängd, bebyggelse och kanske även försörjnings-
sätt – har på religion varierar dock. Få skulle idag 
gå så långt som Montesquieu som i sin klimatlära 
hävdade en absolut och benhård determinism från 
natur till kultur (inklusive religion). Det faktum att 
många kulturforskare under 1700- och 1800-talet 
föll för en ganska mekanisk determinism, och till 
råga på allt som oftast skämde den med rasistiska 
spekulationer om hur till exempel öknen produce-
rade ”den semitiska rasens monoteism”, bör inte få 
dagens forskare att ignorera de värdefulla data och 
förklaringsmodeller som ekologin och geografin 
kan bidra med i förståelsen av fenomenet religion.

De akademiska ämnen som assisterar religions-
vetenskapen inom detta område är främst ekologin, 
humanekologin samt natur- och kulturgeografin. 
Relationen mellan religion och miljö är ömsesi-
dig, men religionsvetare är primärt intresserade av 
den påverkan som den naturliga omgivningen har 
på religionerna och inte vice versa. Frågor om hur 
miljön har påverkat gudsbilden, om var det rituella 
rummet placeras i terrängen och om hur den geo-
grafiska diffusionen (spridningen) av någon kult 
har skett, hör alltså till de religionsvetenskapliga 
ämnenas fält, medan till exempel frågor om hur 
religiösa normsystem inverkar på miljöförstörelse 
eller befolkningstillväxt snarare främst hör till geo-
grafins och humanekologins fält.

Det främsta bidraget under de senaste decen-
nierna till forskningsfältet religionsekologi kom 
från den svenske religionshistorikern Åke Hult-
krantz (1920–2006). Hultkrantz, en av få svenska 
religionsvetare som har nått internationellt infly-
tande och uppskattning, försökte skapa ett ämne 
som byggde vidare på äldre ”religionsgeografisk” 
forskning. Religionsvetenskapen skulle, förklarade 
Hultkrantz i sina programartiklar, vara lyhörd för 
naturens formande inverkan samtidigt som den 
inte skulle förneka historiens och det sociala livets 
betydelse på kulturer och religioner. Ett syfte med 
religionsekologin var enligt Hultkrantz att fånga 
religionernas mångfald i vissa av naturmiljön be-
stämda ”religionstyper”. Själv ägnade Hultkrantz 
stora delar av sin forskningsgärning åt att kartlägga 
vad som efter honom har blivit känt som ”cirkum-
polära religioner”, det vill säga religioner som har 
existerat eller ännu existerar i områdena runt Nord-
polen. Enligt Hultkrantz uppvisar dessa religioner 
stora likheter sinsemellan, till exempel vad gäller 
föreställningar om tieromorfa (djurformade) andar, 
jaktmagi, shamanism och Polstjärnans mytiska be-
tydelse. Dessa likheter beror enligt Hultkrantz inte 
på historiska kontakter, utan just på de ekologiska 
villkoren för dessa religioner. 

Religionsekologins frågeställningar
Det finns flera tämligen olika frågeställningar vad 
gäller sambandet mellan religion och miljö. Alla är 
dock väsentliga. Grundläggande studier försöker 
kartlägga och förklara religionernas geografiska 
ursprung, spridning och tillväxt/tillbakagång. Lika 
basala är studier som lokaliserar heliga platser, tem-
pel och pilgrimsmål och som analyserar deras rela-
tion till exempelvis centralisering, urbanisering och 
resor. Forskning om demografi, etnisk och religiös 
tillhörighet samt om sambanden mellan religion 
och politiska gränser hör hemma inom religions-
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ekologins fält. Hit hör även religiösa föreställningar 
om, och tabun mot, djur och växter likväl som frå-
gor om relationerna mellan, å ena sidan, de mate-
riella livsvillkoren, och, å andra sidan, berättelserna 
om övernaturliga väsen, element i skapelseberättel-
ser och innehåll i böner.

Till forskningsområdet religionsekologi hör slut-
ligen, det tycks i alla fall vara en rimlig ståndpunkt, 
den nutida livaktiga diskussionen om religion och 
globalisering. Denna diskussion rör frågor vad som 
händer med de religiösa traditionerna när världen 
alltmer betraktas som en enda politisk och infra-
strukturell enhet. Tenderar religionerna att bli allt-
mer ”västerländska”, ”liberala” och ”privatreligiö-
sa”? Tenderar reaktionerna bland dagens religiösa 
människor på globaliseringen att bli fundamentalis-
tiska, politiska och/eller antiimperialistiska? Ökar 
synkretismen och produktionen av nya religioner, 
eller är hastigheten hos dessa fenomen mer eller 
mindre konstanta över historien? Ökar sekularise-
ringen, och vad innebär det i så fall? 

Nedan följer en kort beskrivning av hur naturen 
ingriper symboliskt, rituell och institutionellt i ut-
formningen av en viss bestämd religion. Min avsikt 
med exemplet är enbart att ge ett tydligt exempel 
på hur grundläggande naturfenomen kan vara i 
en religiös symbolvärld och i religiösa handlingar, 
inte att erbjuda några specifika tolkningar av denna 
symbolvärld. Rena beskrivningar av religioner bör 
förvisso inte utgöra religionsvetenskapens slutpro-
dukter, men de är de första viktiga stegen mot slut-
produkten: förklaringar.

Natur och religion i Hindukush
Kalasherna kallas en liten folkgrupp som bebor 
tre branta dalgångar i Hindukush, bergsmassivet 
mellan Afghanistan och Pakistan. De har trots på-
tryckningar från den totalt muslimska omgivningen 
bevarat sin traditionella religion. Den dramatiska ter-
rängen och det faktum att männen vallar sina getter 
högt upp i bergen, att kvinnorna arbetar nere i dal-
gångarna och att muslimer bor där dessa dalgångar 
slutar, strukturerar kalashernas grundläggande fö-
reställningar om (rituell) renhet. Helgedomarna är 
placerade ovan byarna medan det speciella hus vari 
kvinnorna bor när de menstruerar ligger nedanför. 
Där ligger också begravningsplatsen. Helgedomar-
na är dekorerade med trähästhuvuden och bilder av 
vilda getter. De vilda getternas imaginära herdinnor 
(suchi), vilka männen säger sig få kontakt med under 
de månadslånga vandringarna efter bete högt uppe 

i bergen, är centrala rituella och mytologiska figu-
rer. Under kult blir shamanen (dehar), som är den 
ledande lokala religiösa specialisten hos kalasherna, 
besatt av dessa imaginära herdinnor. Den högsta 
sociala statusen hos kalasherna erövras genom pot-
lachlikande festivaler (”slöserifestivaler”) där offer 
av getter utgör främsta medlet för att imponera. De 
viktigaste högtiderna hos kalasherna är de kalen-
dariska ritualer som infaller vid midvintersolstån-
det (chaumos) respektive vårfesten (joshi). Vårfesten 
sträcker sig över flera dagar och innehåller många 
olika rituella moment. Låt mig här bara ge några 
exempel på hur hela den religiösa symboliken ge-
nomsyras av naturens villkor genom att återberätta 
några scener från vårfestens första dagar.1

Kalash med cermoniellt spjut på taket till jeshtak-han i byn Bomboret. 

Kalashkvinnor i sina traditionella kläder, vilka de bär både till 
vardags och fest, dansar nere vid åkrarna.
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Vårfesten hos kalasherna
När ”solväktaren” har avgjort att solen har vand-
rat till bergskammens landmärke inleds joshi. Sedan 
några dagar bor herdarna i stallen där de städar och 
tvättar sig. De håller på att bunkra mjölk till festi-
valens andra dag. Joshis första morgon inleds med 
en allmän uppsnyggning: Kvinnorna går ner till flo-
den för att tvätta sig och kamma och fläta sitt hår, 
medan herdarna dekorerar stallen med blommor. 
Framåt eftermiddagen är det hornaltarets (shingmu) 
tur att bli iordningställt. Hornaltaret består av flera 
uppresta skulpterade brädor förbundna med stavar 
och denna dag smyckas de med kvistar av sälg, en 
och gran. En ättling till mannen som lät bygga alta-
ret sopar rent på platsen. Han nynnar: ”Nu är det 
joshi. Jag ska arrangera horn och blommor. Jag ska 
även dekorera mitt stall.” När fejandet är avslutat 
kastas tre nötter in i den öppna platsen. Männen 
reciterar böner: ”Mäktiga gudar, suchier och warotier! 
Gör oss lyckliga.” Männen avslutar förberedelserna 
för prydandet av hornaltaret med att äta bär och 
nötter.

Från hornaltaret upp på bergslutningen vandrar 
de så ner till dansplatsen framför klantemplet (jesh-
tak-han) i byn. Till den lilla och den stora trummans 
rytmer och flöjtens melodi dansar männen och poj-
karna, sjungande hyllningar till Dramui, den store 
jägaren som pyntade hornaltaret med horn från 
skruvhornsgetter som ett offer till guden Mahan-
deu. Andra sånger förtäljer om tidigare joshi-festi-
valer, jakt och kärlek. I dansen för männen med sig 
ceremoniella föremål eller för tillfället specialgjorda 
”baggestavar” målade svarta upptill och med några 
grenar fästade längre ner. De dansar ensamma eller 
i par, visslande, hoande och skrattande: ”Sicin-blom-
morna, lovsjung sicin-blommorna! Kom! Jag ska ge 
dig blommor, små!” ”Låt det bli många honungs-
bin! Ge oss mullbär! Låt det bli många honungs-

bin!” På kvällen offras en killing till Mahandeu och 
även bina får motta ett offer.

Efter midnatt, när månen går ner, börjar två för-
pubertala så kallade ”rena” pojkar (onjesta mosh) slå 
på trummorna från hornaltaret. Några av männen 
beger sig till sina stall för att hämta mjölk, getter 
och nio bröd. Vid helgedomen görs en eld upp. De 
medtagna getterna snittas i halsen av en ren pojke. 
Han fångar blodet i sina kupade händer och kastar 
blodet mot gudens altare. Under böner slängs bitar 
av brödet in i elden. Antända enkvistar svängs i luf-
ten. Nu skvätts även mjölk på altaret. Getkroppar-
na kokas och gethuvudena förs över elden. Män-
nen äter sig mätta.

Under tiden går överhuvudet för varje familj in 
en och en i jeshtak-han där de tänder en liten eld i 
mitten av templet. Medan en person skvätter mjölk 
på gudinnan Jeshtaks emblem reciterar överhuvu-
det: ”Hus-Jeshtak, sprid lycka. Gör vår familj välmå-
ende! Även de mindre, öppna helgedomarna uppe 
i bergsluttningarna, tillhörande gudinnan Jach får 
besök denna morgon. Böner framställs till henne: 
”Jach, mäktiga gudinna, välsigna! Gör boskapen väl-
mående! Håll leoparderna borta!”

Ett altare ovanför byn efter offerriten: Utslocknad eld, blomdekora-
tioner och hästhuvuden bestänkta med getblod.

En ”ren pojke” leder en offerritual vid ett altare nära byn Bomboret.



– 137 –

Människor och makter 2.0 Religionsekologi

Efter att byns kvinnor har samlats på morgonen 
den andra dagen vandrar de upp till stallen i byn. 
Där får de motta den getmjölk som har lagrats se-
dan några dagar före joshi. En del dricks upp, resten 
fördelas rättvist och bärs hem till huset. Så fortsät-
ter kvinnorna från stall till stall. De stannar ibland 
för att dansa eller sjunga. När alla stallen har delat 
med sig av mjölken går kvinnorna ner till floden 
med bröd i händerna. En man som har följt med 
dem gör upp en eld vid flodkanten. I sin vänstra 
kupade hand fångar han upp vatten från floden, 
antänder en enkvist med sin högra hand, varpå han 
snabbt doppar kvisten i sin vänstra och svingar 
kvisten ovanför en kvinnas huvud. Mannen kastar 
iväg kvisten och förbereder sig för att upprepa pro-
ceduren med nästa kvinna. När alla kvinnor varit 
under enkvistar äts det medtagna brödet upp.

På samma sätt genomsyras den rituella festivalens 
följande dagar – och kalashernas hela religiösa liv 
– av symbolik hämtad från den omgivande naturen, 
från floran och faunan. Eller rättare sagt: Det är 
inte tal om att deras religiösa föreställningar symbo-
liseras av naturen, utan naturen – bina och getterna, 
brödet och blommorna – är deras religiösa verklig-
het. Den materiella verkligheten är också den reli-
giösa verkligheten.

Slutord
En beskrivning av hur den naturliga omgivningen 
påverkar en viss bestämd religion kan naturligtvis 
vara felaktig och behöva modifieras eller helt för-
kastas. Arbetet med att utvärdera trovärdigheten 
i en sådan beskrivning är emellertid förmodligen 
inte det svåraste arbetet för forskare intresserade 
av religionsekologiska frågeställningar. De största 
svårigheterna består istället av att rätt teoretisera 
förhållandet mellan natur och religion. Är till ex-
empel kalashernas religiösa symbolik, hämtad som 
vi sett från den omgivande naturen, ett utslag av 
deras direkta beroende av den omgivande miljön 
eller bör den kanske istället, som den berömde an-
tropologen Claude Lévi-Strauss har föreslagit, ses 
som ett utslag av deras oförmåga att symbolisera 
sociala relationer med symboler hämtade från just 
det sociala livet? Lévi-Strauss hävdar nämligen att 
fast symboler i traditionella samhällen hämtas från 
naturen är deras verkliga funktion att symbolisera 
sociala olikheter (mellan klaner, kön, klasser och 
så vidare). Det faktum, till exempel, att vissa folk 
delar upp sig i totemistiska klaner (det vill säga i 
sociala grupper som rituellt och mytiskt förbinds 

med vissa djurarter) har enligt Lévi-Strauss inget 
med djurens förmågor (till exempel pumans mod 
eller känguruns näringsvärde) att göra. Förekom-
sten av totemism är enligt honom enbart en god-
tycklig symbol för en social grupp i ett samhälle 
där inga andra symboler finns att tillgå: Alla utför 
samma arbete och det finns därför inte någon so-
cial uppdelning i till exempel bönder och hantver-
kare. Sådana teoretiska frågor (som ”Vad innebär 
det att människor i många samhällen hämtar sina 
symboliska koder från naturen, egentligen?”) leder 
den religionsekologiska forskningen mot andra ve-
tenskapliga fält, inte minst mot religionssociologin 
och kognitionsforskningen, och öppnar för stora 
frågor om förhållandet mellan människan som na-
turvarelse och människan som samhällsvarelse. 

Noter
1 Beskrivningen bygger på författarens korta ”fältbesök” 
hos kalasherna våren 1994. Beskrivningar av joshi från 
andra år finns annars hos en rad forskare. Parkes arbe-
ten (1983 och 1987) är enligt min uppfattning de bästa 
studierna som gjorts av kalashernas kultur. 
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Etik handlar i grunden om hur vi människor bör 
leva. Etiken omfattar därmed både små och stora 
problem: Allt ifrån om det någonsin är rätt att ljuga 
eller stjäla till om det någonsin kan vara rätt med 
krig, och vad ett gott liv egentligen är. Moral an-
vänds ibland synonymt med etik, men ofta brukar 
de skiljas åt genom att man hänvisar till att moral 
är de handlingar vi gör eller de åsikter vi står för, 
medan etiken är reflektionen över desamma. 

Vår etik och moral hänger nära samman med vårt 
sätt att betrakta livet i stort, det vill säga med vår re-
ligionstillhörighet eller livsåskådning.1 De uppfatt-
ningar vi har av tillvaron, vare sig de är grundade på 
islam, kristendom, agnosticism, ateism eller någon 
annan livsåskådning, påverkar vår syn på vad som 
är moraliskt riktigt i olika situationer. Ett aktuellt 
exempel på detta, hämtad ur en svensk kontext, är 
frågan om aktiv dödshjälp – alltså frågan om det 
är rätt att hjälpa en svårt sjuk människa att avsluta 
sitt liv. De debattörer som vänder sig mot en sådan 
handling argumenterar inte sällan utifrån en kristen 
livsåskådning, alltså en livsåskådning där det finns 
en tro på något som är större än människan själv, 
Gud. De som utifrån denna synpunkt menar att 
människan inte har rätt att fatta ett sådant beslut 
för ofta fram argumentet att livet är heligt och ska-
pat av Gud och därför har ett värde i sig själv. De 
personer som förespråkar aktiv dödshjälp, å andra 
sidan, menar att det är upp till människan själv att 
bestämma över sitt liv och sin död. Liknande ar-
gument hörs ofta i abortfrågan, som fortfarande 
är en brännhet moralisk fråga i stora delar av värl-
den. Att en fråga når engagemang över nations-
gränserna innebär inte att moralen kan sägas vara 
fullständigt universell, det vill säga helt lika över 
hela världen. Trots att det finns etiska frågor som 
engagerar nästa alla människor oavsett hemvist är 
de flesta forskare överens om att våra värderingar 
är starkt beroende av den kontext vi befinner oss 

i – exempelvis påverkar faktorer som geografi, re-
ligion, ekonomisk situation och politisk stabilitet 
människors värderingar.2

Från enhet till pluralism
Ett exempel på hur kontexten påverkar människors 
värderingar får vi genom att granska vårt eget land 
lite närmare. Sverige var länge ett kristet land där 
moralen och etiken byggde på kristna värderingar. 
I skolan lärde sig eleverna Luthers lilla katekes och 
i kyrkorna undervisades människor om vikten av 
ett syndfritt leverne. Moraliskt, men även ur an-
dra perspektiv, var Sverige vid denna tid ett rela-
tivt homogent samhälle.3 Vad som ansågs rätt och 
fel avgjordes ofta med hänvisning till Bibeln och 
andra trosdokument. I och med en tilltagande se-
kularisering har denna relativa homogenitet succes-
sivt försvagats och Sverige är idag inte lika enhetligt 
när det gäller värderingar. Människor tycker olika 
i frågor om exempelvis djurs rätt, dödshjälp, mil-
jöfrågor, sexualetik och abort. Man brukar därför 
säga att vårt samhälle idag är mer pluralistiskt, det 
vill säga rymmer en större mångfald av värderingar 
och sätt att betrakta livet. Samtidigt som denna plu-
ralism berikar samhället och ökar individens frihet 
medför det också att oenigheten om vilka värde-
ringar som ska råda blir större, något som i sin tur 
har bidragit till att efterfrågan av etik och kompe-
tens inom etikområdet ökat. Förutom religionens 
minskade betydelse för allt fler människor är den 
ökande globaliseringen och migrationen en starkt 
bidragande orsak till värderingsförändringarna. Yt-
terligare faktorer som har ökat behovet av etik är 
den snabba medicinska utvecklingen och informa-
tionsteknologins framväxt som inneburit att nya 
problemområden kommit till, exempelvis frågor 
om genteknologi.4 Ett sätt att hantera och praktiskt 
bemöta värderingsförändringarna är att formu-
lera gemensamma värdegrunder, något som gjorts 
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framför allt i skolans värld, men också i andra delar 
av samhället – exempelvis inom polisväsendet.5

Etik som vetenskap
Studier i etik vid universitet eller högskola sker idag 
framför allt inom religionsvetenskapen och inom 
filosofiämnet. Etik finns också inom andra ämnen, 
exempelvis inom medicin och utbildningsveten-
skap, men då framför allt som tydligt yrkesanpas-
sade kurser av mindre omfattning. I dagsläget är 
etikstudier på en religionsvetenskaplig institution 
tydligare relaterade till livsåskådnings- och religi-
onsforskning till skillnad från etiken vid filosofiska 
institutioner. För att skilja de båda åt kallar man 
ibland det första för teologisk etik eller religionsve-
tenskaplig etik medan det andra kallas för filosofisk 
etik.6 

Etik kan som vetenskaplig disciplin studeras ur 
olika perspektiv på lite olika sätt. Metaetik är det 
mest teoretiska området inom etikämnet. Inom 
metaetiken studeras exempelvis vilken funktion 
moraliskt språk har, om moraliska omdömen kan 
sägas vara objektiva och om det går att nå moralisk 
kunskap. Den här typen av etik är mer vanlig på 
filosofiska institutioner än på religionsvetenskap-
liga institutioner.7 Inom den deskriptiva etiken arbe-
tar forskare med att klargöra, beskriva och analysera 
människors moraliska värderingar och handlingar. 
”Pia tycker att djur och människor har lika värde” 
eller ”Många kristna menar att livet är heligt och 
därför okränkbart” är exempel på beskrivningar 
som uttrycker personers och gruppers värderingar 
när det gäller några specifika frågor. Undersök-
ningar om människors värderingar görs inte bara 
inom etikämnet utan också inom sociologi och 
empirisk livsåskådningsforskning – och då framför 
allt genom olika typer av empiriska studier, som 
enkätstudier och intervjustudier. Den normativa 
etiken, som är den vanligast förekommande etiken 
inom religionsvetenskapen, beskriver inte bara vil-
ken moral eller vilka värderingar personer, grupper 
eller institutioner faktiskt har, utan arbetar också 
med att värdera de argument människor framhåller 
för en viss position för att komma fram till vilka 
ställningstaganden som är mest rimliga och därför 
önskvärda i en viss fråga. Skulle vi undersöka Pias 
ställningstagande i beskrivningen ovan närmare, 
och vilka argument hon har för sin position, skulle 
hon kunna tänkas formulera dem såhär: “Männis-
kor och djur kan båda lida. Lidande är något ont. 
Det onda ska undvikas, därför får varken männis-

kor och djur utsättas för lidande.” Om vi anser att 
hennes argument är rimliga och överensstämmer 
med vad vi verkligen vet om djur och människor 
kan Pias argument bli till en normativ position 
som skulle kunna utgöra en grund för en normativ 
djuretisk teori. För att kunna komma fram till vad 
som är hållbara argument används ofta argumenta-
tionsanalys som metod. Detta innebär att de argu-
ment som förs fram för en specifik åsikt undersöks 
närmare för att bedöma huruvida argumenten och 
de premisser som man utgår från är rimliga, rele-
vanta och hållbara i relation till den kunskap som 
i övrigt finns i frågan. Inom den normativa etiken 
kan också nya, konstruktiva förslag på lösningar på 
etiska problem utarbetas – exempelvis en hållbar 
djuretik som i fallet ovan. Slutligen finns också den 
tillämpade etiken där de etiska perspektiven används 
på ett specifikt samhällsområde, exempelvis vård, 
medicinsk etik, affärsetik eller läraretik. Här möts 
de etiska teorierna och de konkreta, moraliska pro-
blem som kan uppstå i olika samhälleliga kontexter 
för att man ska kunna hitta lösningar på desamma. 
Ur sådana möten har bland annat yrkesetiska koder 
arbetats fram, som en hjälp för yrkesverksamma 
personer i moraliskt knepiga situationer.8 

Normativa teorier
I arbetet med att hitta hållbara lösningar på svåra 
moraliska problem, som exemplet aktiv dödshjälp, 
kan man ta hjälp av normativa teorier. Jag tar här 
upp de vanligaste, mest använda och omdiskutera-
de teorierna. Den deontologiska etiken eller plikte-
tiken9 utvecklades av den tyske filosofen Immanuel 
Kant. Grundregeln i teorin formulerade Kant i det 
så kallade kategoriska imperativet: Handla bara en-
ligt den maxim som är sådan att du samtidigt kan 
vilja att den skulle bli allmän lag, vilket innebär att 
den handling som är rätt också ska gå att upphöja 
till allmän lag och därmed omfatta alla människor 
i ett visst sammanhang. Det är med andra ord en 
teori som i första hand fokuserar på handlingen i 
sig. För att se till att goda handlingar görs formu-
leras inom den deontologiska etiken vissa regler el-
ler plikter som man menar bör följas i handlandet. 
En vanlig regel, som återkommer inom många re-
ligioner och livsåskådningar, är regeln att det aldrig 
är rätt att döda. Aktiv dödshjälp skulle utifrån ett 
regeletiskt perspektiv inte vara en lämplig handling 
eftersom en plikt eller regel där dödande blir tillåtet 
skulle få alltför problematiska, vittgående konse-
kvenser om den tillämpades fullt ut. Den utilitaris-
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tiska teorin lägger istället för att sätta handlingen i 
fokus tonvikten vid de konsekvenser en handling 
får. Den handling är bäst som ger bäst konsekven-
ser. Teorin utvecklades bland annat av samhällsde-
battören och filosofen John Stuart Mill i 1800-talets 
mitt, som ett led i att skapa ett bättre samhälle – 
framför allt för dem som hade det allra sämst i det 
dåtida engelska samhället. Idag kända utilitarister 
är den svenske filosofen Torbjörn Tännsjö och den 
australiensiske filosofen Peter Singer. Att hjälpa 
en mycket svårt sjuk människa att dö kan för en 
utilitarist vara en god handling, om det får övervä-
gande goda konsekvenser. Allt beror på samman-
hanget och de omständigheter som finns runt den 
specifika situationen. Ytterligare en teori som fått 
allt större genomslagskraft under senare år är den 
dygdetiska teorin som istället för att tala om rätta 
handlingar och goda konsekvenser inriktar sig på 
hur vi bör vara som människor. Dygdetiken hävdar 
att en god människa gör goda handlingar och att 
etikens viktigaste uppgift är att visa vad som karak-
täriserar en god människa och vilka dygder vi ska 
sträva efter för att bli så fullkomliga som möjligt. 
Förnuft, visdom, mod och empati är exempel på 
sådana dygder. Under senare år har ett antal ”nya” 
etiska teorier utvecklats. Den feministiska etiken är 
ett exempel på en sådan. Feministisk etik är ingen 
enhetlig normativ teori utan syftar framför allt till 
att kasta ljus över frånvaron av kvinnor och kvin-
nors perspektiv i etisk teoribildning och praktik, 
något som medfört en del nya perspektiv, bland 
annat när det gäller moralutveckling.10 

Värdekonflikter
Som vi konstaterat har människor olika religiösa 
och livsåskådningsmässiga tillhörigheter och vi le-
ver i ett pluralistiskt samhälle där olika synsätt och 
sätt att leva måste samsas sida vid sida. Människor 
tycker olika om vad som är rätt och fel, viktigt och 
oviktigt, ofta med grund i sin livsåskådning eller re-
ligiösa uppfattning. Därför uppstår ofta konflikter 
kring moraliska frågor, det vill säga frågor som har 
med värderingar att göra, så kallade värdekonflik-
ter.

Ett aktuellt exempel på en värdekonflikt i vårt 
svenska samhälle idag, och som på ett tydligt sätt är 
kopplat till religion och livsåskådning, är debatten 
kring de så kallade ”Muhammedrondellhundarna”. 
Historien började sommaren 2007 då en utställning 
med temat ”Hunden i konsten” skulle visas på en 
hembygdsgård utanför Karlstad. En av utställarna 

var konstnären Lars Vilks, som för ändamålet hade 
målat ett antal tuschteckningar på rondellhundar av 
lite olika slag föreställandes profeten Muhammed. 
Redan innan utställningen öppnades togs dock 
teckningarna bort. Orsakerna till det abrupta slu-
tet för teckningarna var flera: Det fanns en rädsla 
för att det skulle leda till konflikter mellan olika 
grupperingar i Sverige och en oro för utställarnas 
egen säkerhet. Mycket av rädslan grundade sig på 
de reaktioner som publikationen av Muhammed-
karikatyrerna i Jyllandsposten hade skapat några 
år tidigare. Hanteringen av Vilks teckningar väckte 
många reaktioner runt om i Sverige och världen. 
Frågan diskuterades under en lång period i media 
och det var många gånger en djup oenighet mel-
lan olika parter. Det var uppenbart att det fanns 
olika åsikter när det gäller värderingar och vems 
värderingar som skulle prioriteras i den aktuella 
situationen. Den upplysningsfilosofiska, sekulära 
traditionen av att försvara yttrandefrihet krockade 
med en tradition där respekt för den egna religio-
nen och dess förgrundsfigur var viktig, ja så viktig 
att yttrandefriheten kom i andra hand. I en svensk 
sekulariserad kontext var det för många svårt att 
förstå denna prioritering och många gånger grun-
dade sig argumenten för att visa Vilks teckningar på 
bristande respekt för vad en djup rotad religiositet 
kan innebära. 

En annan värdekonflikt av mer global karaktär är 
de moraliska problem som vår idag rådande eko-
nomi skapar. Vi lever i ett ekonomiskt system som 
handlar om att pressa priser, om att göra produk-
tionen av varor och tjänster så billig som möjligt 
för att kunna ge oss kunder så bra priser som möj-
ligt. Ett sätt att skapa billiga varor är att förlägga 
tillverkningen utomlands, vilket görs av de flesta 
stora företag idag. Ett av problemen med detta är 
att det inte alltid är möjligt att kontrollera att till-
verkningen görs på ett etiskt acceptabelt sätt. Så 
visade det sig för några år sedan att några av de 
billiga mattorna på IKEA knöts av barn och att 
det var ett av skälen till att man kunde hålla så låga 
priser. Ett annat liknande exempel är det barnar-
bete som nyligen upptäcktes i samband med bom-
ullsplockning i Uzbekistan, varifrån bland annat 
stora delar av HM:s, och andra klädestillverkares 
råvaror importeras. Både IKEA och HM har efter 
avslöjandena gått ut med pressmeddelanden där de 
tydliggör att barnarbete inte är förenligt med deras 
etiska grundsyn, vilket har lett till att man avbrutit 
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samarbetet med just dessa tillverkare.11 I båda fal-
len är det tydligt att ekonomiska värden som kost-
nadseffektivitet och rationalitet medför att etiska 
värden som mänskliga rättigheter, och framför allt 
då barns rättigheter, fått stå tillbaka och värdekon-
flikter uppstår mellan ekonomiska värden och vad 
som kan kallas för etiska, mänskorättsliga värden. 
Den rika världens möjligheter att konsumera billiga 
varor står i konflikt med fattiga människors möjlig-
heter att få leva ett gott liv.

Moral, empati och ansvar
Båda ovan beskrivna värdekonflikter är exempel 
på hur olika etiska grundvärderingar kan leda till 
svårlösliga problem mellan personer och grupper, 
lokalt som globalt. Olika personer och grupper har 
olika synsätt när det gäller vad som är viktigast i 
en situation, det vill säga vad som ska prioriteras. 
Yttrandefrihet står mot värden grundande i religiös 
övertygelse, ekonomiska värden mot mänskliga rät-
tigheter. En viktig förutsättning för att kunna kom-
ma närmare en lösning i olika typer av värdekon-
flikter är att båda parter lyssnar till varandra och 
försöker förstå grunderna för den argumentation 
som förs. Det gäller att bära med sig synsättet att 

inga värderingar är statiska, utan går att förändra. 
Det är trots allt så att etik och moral i grunden inte 
endast handlar om teorier och argument, utan om 
den mänskliga förmågan att känna sympati och 
empati för andra och därmed en förmåga att vilja 
förändra oetiska förhållanden.

Noter
1 Jag vill här understryka att begreppet och fenomenet 
livsåskådning inte bara ska förstås som en människas 
teoretiska övertygelser om människan, omvärlden och mo-
ralen. En livsåskådning ska förstås som något som på-
verkar vårt sätt att leva, vårt sätt att bemöta och förstå 
andra människor – helt enkelt som något som faktiskt 
tar sig uttryck i människors vardag. 
2 Se undersökningar gjorda av WVS, World Values Sur-
vey, som bland annat finns presenterade på deras hem-
sida http://www.worldvaluessurvey.org. 
3 Det fanns naturligtvis minoritetsgrupper såväl som en-
skilda individer som inte var överens med den officiella 
religionen och moralen. 
4 Se exempelvis Collste 2010: 14 ff  eller Bexell & Gren-
holm 1997: 28 ff  för en mer uttömmande diskussion 
kring detta.
5 Hedin & Lahdenperä, 2003. 
6 Frågan vad som skiljer teologisk/religionsvetenskaplig 
etik från filosofisk etik råder det ingen konsensus kring. 

Child labour @ garbage dump. Foto: v i p e z/Flickr.
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Det finns etiker som menar att det är samma sak och att 
skillnaden handlar om var forskningen sker, det vill säga 
på vilken institution forskningen bedrivs.
7 Se t.ex. Grenholm, 2006: 377 ff.
8 Collste, 2010: 21 ff.
9 Kärt barn har många namn. I många läromedel var-
vas namnen deontologisk etik med pliktetik. Ibland fö-
rekommer också namnet regeletik. På samma sätt kan 
utilitarismen kallas för nyttoetik eller konsekvensetik.
10 Det är framför allt Carol Gilligans forskning som bi-
dragit till att utveckla just synen på människors moralut-
veckling. I sin forskning upptäckte Gilligan att den em-
piriska forskning som hade gjorts kring detta endast om-
fattade pojkar. Detta gjorde att Gilligan gjorde samma 
försök igen med en blandad försöksgrupp, något som 
ledde till helt andra resultat. Gilligan drog slutsatsen att 
pojkar och flickor resonerar olika beroende på sitt kön. 
Gilligans undersökning ledde till boken In a Different 
Voice där hon beskriver de resultat hon kommit fram till. 
11http://www.hm.com/se/fretagsansvar/arbetsfrhl-
landenileverantrskedjan/versynavleverantrskedjan/om-
bomullfrnuzbekistan__monitoringarticle5.nhtml.
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Del IV
Tolkningar av religiösa ord och bilder
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Källkritik

25

Vi mår alla bra av att till vardags vara kritiska till 
den information som vi får oss serverad. Källkriti-
kens mål är att fastställa vad som ”verkligen skett”, 
eller med den tyske historikern Leopold von Ran-
kes ord ”wie es eigentlich gewesen”. För att göra detta 
krävs naturligtvis material (texter, arkeologiska läm-
ningar, bilder, vittnesmål), men det behövs också 
principer för att hantera materialet. Källkritikens 
principer har utvecklats inom historievetenskapen 
sedan 1800-talet. I grunden bygger de på sunt för-
nuft, och kanske än mer på en sund misstänksam-
het. Källkritik är centralt för studiet av historien 
såväl som för studiet av nutiden. Det är heller inte 
enbart en verksamhet som akademiker ägnar sig åt. 
En utredare i ett mordfall använder sig till exempel 
av källkritik, en god journalist bör också göra det. 

Källkritik vilar på två grunder. Den ena är en 
skarp åtskillnad mellan två typer av källor i relation 
till undersökningen av vad som ”verkligen skett”. 
Den andra är en uppsättning kriterier, rörande äkt-
het, tid, beroende och tendens för bedömningen 
av dessa källors tillförlitlighet och användbarhet. 
De två typerna av källor benämner jag här kvarlevor 
respektive berättande källor. Huruvida en källa är en 
kvarleva eller en berättande källa är ofta en fråga 
om perspektiv (se nedan).

Kvarlevor
Kvarlevor är, som ordet antyder, rester av själva 
händelsen eller skeendet. En tjuv kan lämna fing-
eravtryck eller DNA-spår efter sig vid ett inbrott. 
Människor i historien har också lämnat spår efter 
sig som kan blottläggas till exempel genom ar-
keologiska utgrävningar. Det kan i det senare fal-
let handla om till exempel byggnadsverk, sophö-
gar, konst, bruksföremål, men också muntliga och 
skriftliga lämningar. Det speciella med kvarlevor är 
att de egentligen oavsiktligt för eftervärlden vittnar 
om skeenden eller förhållanden. Ett öra från en 

söndersprängd buddhastaty vittnar om vilka ma-
terial som användes vid framställningen av statyn 
en gång i tiden. Möjligen kan örat också ge infor-
mation om på vilket sätt statyn sprängdes och vil-
ken sorts sprängmedel som användes. De som en 
gång framställde respektive sprängde statyn tänkte 
sig inte att örat ifråga skulle användas på detta sätt. 
Mot bakgrund av detta går det att hävda att kvar-
levor, om de är äkta, inte kan ljuga. Äktheten är 
dock här ett problem. Vi har gott om exempel på 
förfalskningar. En ordinär träbit säljs till hängivna 
troende som en bit från Kristi kors. Verk i judisk 
mystik författade på 1200-talet efter vår tideräkning 
gör anspråk på att vara skrivna på 100-talet. Moti-
vet bakom förfalskningar kan vara nog så fromt, 
eller inte; förfalskningar är de likväl. Om frågan om 
äkthet lösts kvarstår ofta problemet hur man ska 
tolka källan. Det är inte alltid helt enkelt. En liten 
terrakottastaty med en överdimensionerad erige-
rad penis från en arkeologisk utgrävning kan vara 
en kvarleva från en fruktbarhetskult, men det kan 
också vara ett exempel på forna tiders pornografi 
(eller humor). Tolkningen av kvarlevor kräver ofta 
mycket kringkunskap om den situation eller kultur 
i vilka de tillkommit. 

Berättande källor
Äkta kvarlevor ljuger såldes inte. De friserar inte 
sanningen. Detta gör dem mycket användbara, och 
värdemässigt överlägsna de berättande källorna 
(det vill säga om deras äkthet kan säkerställas och 
de tolkas korrekt). De senare är producerade av 
människor i syfte att berätta om ett skeende eller ett 
förhållande. När en människa i tal, skrift eller bild 
berättar om vad han eller hon hört, sett eller upp-
levt, finns det vissa grundläggande frågor som kan 
ställas till redogörelsen. Liksom i fallet med kvar-
levor måste äktheten säkras. Det får inte handla om 
en förfalskning. Dessutom finns tre andra kriterier 
som brukar lyftas fram som källkritikens kärna.
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Tid, beroende, tendens
Tiden som förflutit mellan det som beskrivs och 
beskrivningens tillkomst är av stor betydelse. Vitt-
nespsykologin visar att minnet är bedrägligt genom 
att det är selektivt och lättpåverkat. Med viss reser-
vation kan man säga att ju längre tid som förflu-
tit mellan en händelse och en berättelse om denna 
händelse, desto mer kritisk bör man vara till upp-
gifterna. 

Om information traderats i flera led, det vill säga 
är beroende av tidigare berättelser, blir den också 
osäker. Uppgifter kan läggas till och dras ifrån i en 
traderingsprocess. Grundregeln är att i möjligaste 
mån använda sig av förstahandsuppgifter. Två av 
varandra oberoende berättande källor brukar dessutom 
ses som ett minimum för att fastslå vad som ”verk-
ligen skett”. Detta visar sig ofta svårare ju längre 
tillbaka i historien vi söker kunskap om ett skeende 
eller ett förhållande. Ofta får man helt enkelt ta vad 
man kan få. När det gäller religioners tidiga histo-
ria är det vanligt att informationen har vandrat i 
flera led muntligt innan den blir nedskriven. Bero-
endet kan alltså handla om att en berättelse vandrat 
i flera led. Men det kan också handla om påverkan 
av andra slag. Den som berättar om en händelse 
kan ha diskuterat den med andra, och medvetet el-
ler omedvetet anpassat sin berättelse till deras. En 
berättelse kan också vara påverkad av rådande kul-
turella berättarnormer och mönster. 

Centralt för källkritik, inte minst i religionsve-
tenskapliga sammanhang, är också det faktum att 
den som förmedlar information kan ha ett intresse 
av att göra detta på ett visst sätt, frisera historien, 
lägga till eller utelämna vissa delar. Man säger att 
berättelsen har en viss tendens eller att den är tenden-
tiös. Det finns ingen brist på tendentiösa berättande 
källor inom religionernas område. Ett tydligt exem-
pel är evangelierna i Nya testamentet. De är skrivna 
av personer som var övertygade om att Jesus var 
Messias, och de redogörelser för Jesu liv som de 
utgör är tydligt präglade av denna tendens. Idealet 
inom källkritiken är att använda sig av källor som är 
fria från tendens. Om sådana saknas, vilket oftast 
är fallet i religionsvetenskapliga sammanhang, kan 
man försöka rensa ut det som är uppenbart ten-
dentiöst. Ibland har man tillgång till två källor med 
motsatt tendens och kan då använda sig av de delar 
där uppgifterna i källorna överensstämmer. 

En fråga om perspektiv
Det är viktigt att komma ihåg att skillnaden mel-
lan en kvarleva och en berättande källa inte är en 
fråga om någon inneboende karaktär hos källan i 
sig, utan om de frågor som ställs till den. En källa 
kan faktiskt vara både en kvarleva och en berättan-
de källa. Nya testamentets fyra evangelier berättar 
om Jesu liv. De är alltså inte kvarlevor utan berät-
tande källor till detsamma. Evangelierna innehål-
ler dock även uttalanden som tillskrivs Jesus. Dessa 
uttalanden kan vara kvarlevor i relation till Jesu liv, 
precis som till exempel en äkta bit av det kors han 
hängde på. Samtidigt kan evangelierna som helhet 
bli kvarlevor om man ändrar fokus. Om man inte 
är ute efter vad som egentligen hände i Jesu liv, utan 
istället frågar sig vad de första kristna trodde hände, 
då förvandlas evangelierna från berättande källor 
till kvarlevor. 

Källorna till Muhammeds liv
Det är mycket tunt med arkeologiska fynd från Mu-
hammeds tid i Mekka och Medina. Det enda som, 
åtminstone enligt en äldre skola av västerländska 
historiker, kommer i närheten av att vara en kvarle-
va är Koranens text, i delar eller som helhet. Enligt 
denna uppfattning är den text som återfinns i Kor-
anen en rest från Muhammeds offentliga verksam-
het i Mekka och Medina. Orden som nedtecknats 
häri har verkligen en gång kommit ur Muhammeds 
mun, även om de av honom själv och hans an-
hängare sågs som en uppenbarelse från Gud. Här 
bör det poängteras att denna syn på Koranen som 
kvarleva till Muhammeds liv är långt ifrån oomtvis-
tad i forskarvärlden. De senaste 30 åren har präg-
lats av en stundtals hätsk diskussion bland forskare 
kring värdet av muslimsk historieskrivning om Mu-
hammed, och ifrågasättandet av gängse muslimska 
beskrivningar av Koranens tillkomsthistoria. Det 
senare har resulterat i att det har rests en hel del tvi-
vel kring Koranens äkthet som en helt eller i delar 
korrekt återgivning av Muhammeds uppenbarelser 
mellan åren 610–632. 

Även om man accepterar Koranens text som 
kvarleva i relation till Muhammeds liv, kan man 
ändå notera att den är svår att använda som sådan. 
Här finns visserligen en del namn på platser och 
personer, och kommentarer och hänvisningar till 
händelser som inte beskrivs närmare. Problemet är 
att Koranens text inte är kronologiskt ordnad. En-
skilda verser, med till exempel anspelningar på eller 
kommentarer till ett visst skeende, är därför svåra 
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att tidsbestämma. Koranen måste alltså komplet-
teras med berättande källor.

Berättande källor till Muhammeds liv och verk-
samhet är av olika typ, och har olika syften. Det 
finns till exempel biografier över Muhammed och 
hans närmaste anhängare och beskrivningar av 
de krigståg som genomfördes av dem. Dessa re-
dogörelser är ofta kronologiska. Det finns också 
samlingar av berättelser om Muhammed, om vad 
han sagt, gjort och stillatigande accepterat att andra 
sagt och gjort, så kallade hadither. Samlingar av ha-
dither är inte kronologiskt ordnade. Deras syfte är 
inte att ge en sammanhängande berättelse om Mu-
hammeds liv, utan att ge information om hans nor-
merande handlande, hans sed, sunna. Vidare finns 
korantolkningar som försöker klarlägga det sam-
manhang i vilket enskilda verser uppenbarats och 
återger vad som hävdas vara historiska skeenden. 
Av dessa olika typer av källor är det framför allt den 
biografiska litteraturen, tillsammans med Koranen, 

som används av källkritiskt orienterade historiker 
när de försökt teckna Muhammeds liv.

Generellt kan man säga att de berättande käl-
lorna till Muhammeds liv är problematiska. Den 
stora massan av uppgifter kommer från inommus-
limska källor, och är därmed tendentiösa åtminstone 
i så måtto att de accepterar Muhammed som profet 
och hans handlande som gudomligt inspirerat, och 
dessutom omhuldar uppfattningen att Gud ingri-
per i det historiska skeendet. Det är endast ett fåtal 
icke-muslimska, något så när samtida källor som 
nämner eller anspelar på Muhammed och hans 
verksamhet. Också dessa är tendentiösa, men då 
genom sin tydligt polemiska karaktär. I alla de ty-
per av inommuslimska berättande källor som vi har 
tillgång till kan man dessutom se hur teologiska, ju-
ridiska och politiska strömningar från långt senare 
projiceras tillbaka på Muhammeds tid. Framför allt 
i hadithlitteraturen blir detta tydligt, men det åter-
finns också i den biografiska litteraturen. Syftet är 
naturligtvis att stärka den egna uppfattningen i oli-
ka frågor genom att hävda att Muhammed delade 
den. Bland annat kan man notera hur den senare 
konflikt som uppstod långt efter Muhammeds död 
mellan shiitiska och sunnitiska synsätt på den tidiga 
historien påverkat beskrivningarna. Berättelser som 
återfinns i den korantolkande litteraturen kan dess-
utom starkt misstänkas för att vara påhittade (om 
än i fromt syfte) för att förklara passager i skriften. 

Tendens i källorna är en aspekt av problemet, tid 
en annan. Alla berättande källor är förhållandevis 
sena. De börjar skrivas ned tidigast 100–150 år 
efter Muhammeds död, den stora massan av käl-
lor tillkommer ännu senare. Dessförinnan har in-
formationen vandrat genom flera led av muntlig 
tradering. Det finns ingen möjlighet att kontrollera 
eventuella förändringar i denna muntliga förmed-
lingsprocess, eller i vilken mån personer som varit 
involverade påverkats av varandras redogörelser. 
Ofta anges vilka personer som först observerat en 
händelse och vilka som sedan förmedlat uppgifter-
na från dessa påstådda ögonvittnen vidare fram till 
nedskrivningen. Men dessa tradentkedjors äkthet, 
och eventuella förändringar av den ursprungliga 
rapporten över tid, kan inte fastställas. 

I den biografiska litteraturens beskrivningar av 
Muhammeds liv finns inslag som ger intryck av 
att vara modellerade efter rådande ideal för hur en 
profets liv bör gestalta sig, alltså beroende i en mer 
generell förståelse. De senaste 30 årens revisionis-
tiska forskning har framför allt koncentrerat sig på 

Isra och Mi‘raj. Foto: William Noel/Flickr.
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detta faktum, och pekat på hur mönster som exis-
terar i kristna och judiska legender kan återfinnas i 
muslimska beskrivningar av Muhammeds liv. Man 
har också pekat på hur historier om Muhammed 
i källorna dramaturgiskt uppvisar likheter med de 
berättelser som framfördes av professionella kring-
vandrande historieberättare i det geografiska om-
råde där historierna samlades in och skrevs ned. De 
revisionistiska historikerna har kritiserat tidigare 
generationer av historiker för att ha naivt och okri-
tiskt ha accepterat grunddragen i en inommuslimsk 
historieskrivning, utan att ha egentligt fog för det. 
Eller som historikern Michael Cook uttrycker det:

Det vanliga synsättet är att acceptera allt i 
källorna som vi inte har särskilda skäl att av-
visa […] Dock skulle man lika gärna kunna 
hävda att vi kommer närmare sanningen om 
vi avvisar allt som vi inte har särskilda skäl 
att acceptera.1 

Ett konkret exempel: Satansverserna
Idag är ordet ”Satansverserna” nog mest förknip-
pat med Salman Rushdies bok med samma namn. 
Det avsnitt i boken som titeln anspelar på har dock 
en bakgrund i muslimsk historieskrivning. Berät-
telsens huvuddrag är följande: Under profeten 
Muhammeds tid i Mekka ska han vid ett tillfälle 
ha mottagit en uppenbarelse som han först trodde 
kom från Gud, men som senare visade sig komma 
från Satan:

Har ni ägnat en tanke åt Al-Lat och Al-‘Uzza 
och Manat, den tredje [som ni dyrkar]?  
Dessa är de höga tranorna (gharaniq), på vars 
förbön man kan hoppas. 

I Mekka med omgivningar dyrkades, enligt mus-
limsk historieskrivning, de tre ovan nämnda gud-
innorna som den högste, men tillbakadragne, gu-
den Allahs döttrar. Den sataniska uppenbarelsen, 
som framfördes offentligt av Muhammed själv, ger 
gudinnorna en plats även inom islam som någon 
form av mellanled mellan Gud och människa. Det 
omedelbara resultatet ska ha varit att de Mekkabor 
som tidigare varit tveksamma eller till och med 
fientliga till Muhammeds religiösa budskap nu ac-
cepterade hans profetskap. Redan dagen efter kom 
dock Gud att göra Muhammed uppmärksam på 
misstaget och ge honom den korrekta, gudomliga, 
versionen av förhållandet mellan Gud och de tre 
gudinnorna:

Har ni ägnat en tanke åt Al-Lat och Al-‘Uzza 
och Manat, den tredje [som ni dyrkar]. För-
behåller ni er alltså manlig, och tillskriver 
Honom kvinnlig avkomma? Det är sannerli-
gen en ojämn fördelning. Nej, dessa [gudin-
nor] är ingenting annat än namn som ni och 
era förfäder har uppfunnit; Gud har aldrig 
gett tillstånd till detta. De följer enbart lösa 
antaganden och vad som faller dem in. Men 
ändå har vägledningen från deras herre nått 
dem.2

Denna uppenbarelse, också den framförd offent-
ligt, ska ha lett till en fullständig brytning med 
månggudadyrkarna i Mekka. Den återfinns i Kora-
nen kapitel 53, vers 19–23.

Har denna händelse någonsin ägt rum? Nej, 
säger de flesta muslimer som uttalat sig i frågan i 
modern tid. Det är en helt uppdiktad historia. Den 
antyder att Muhammed som den perfekte, syndlöse 
muslim han var, inte själv kunde inse att en uppen-
barelse som accepterade de tre gudinnorna skulle 
vara ett brott mot den absoluta monoteism som är 
grunden i islams budskap. Å andra sidan har många 
icke-muslimska historiker som försökt att med käll-
kritiska metoder teckna Muhammeds liv som det 
”verkligen skett”, ansett att denna berättelse med 
största sannolikhet är sann, åtminstone i huvuddra-
gen. Hur resonerar de då källkritiskt för att nå fram 
till denna ståndpunkt?

Även om Koranens verser 53:19–23 accepteras 
som äkta nedteckningar av ord som kommit ur 
Muhammeds mun, och därmed en kvarleva i rela-
tion till hans liv, bekräftar de i sig inte historien om 
Satansverserna. Att hävda det vore att anta det som 
ska bevisas. Finns det då andra passager i Kora-
nen som kan stärka påståendet att incidenten med 
Satansverserna verkligen inträffat? Det finns verser 
som antyder att Muhammed kan ha begått misstag 
och att Gud korrigerat honom, samt att Gud kan 
ändra i sin uppenbarelse från ett tillfälle till ett an-
nat. Dessa är dock av mer generell art. Den vers 
som dock framför allt har lyfts fram i samman-
hanget är 22:51/52:3 

Och vi hava ej sänt någon apostel eller profet 
före dig, utan att Satan ingivit honom någon 
särskild önskan, när han önskat sig något, 
men Gud upphäver Satans ingivelser […]

I en version av berättelsen om Satansverserna är 
det just Muhammeds längtan efter att alla i Mekka 
ska acceptera hans budskap som gör honom mot-
taglig för Satans ränker. Versen kan alltså tolkas 
som en direkt anspelning på en händelse likt den 
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som beskrivs i berättelsen om Satansverserna. Ver-
sen kan dock likaväl vara ett allmänt konstaterande, 
utan koppling till en specifik händelse. Den bevisar 
inte i sig att incidenten ägt rum. 

Motbevisar Koranen händelsen? Nej, inte det 
heller. Visserligen har det hävdats att historien om 
Satansverserna är osannolik, eftersom den går emot 
det övergripande budskapet om absolut monote-
ism som Muhammed framförde, och som återfinns 
i Koranen. Ett sådant påstående baseras dock på 
att man ser Koranens budskap som enhetligt och 
dessutom fast etablerat redan från första början, 
vilket inte alls är säkert. Så har till exempel förfat-
taren till en av de mer välkända biografierna om 
Muhammed, W. Montgomery Watt, som accepterat 
berättelsen om Satansverserna som sann, just pe-
kat på att den absoluta monoteismen likaväl kan ha 
vuxit fram stegvis.4 

Vad har vi då för uppgifter om Satansverserna i 
de berättande källorna, och hur ska man värdera 
dessa källor? Berättelsen återfinns på flera håll. Den 
i forskningen oftast refererade källan är al-Tabaris 
(d. 923) världshistoria Sändebudens och kungarnas histo-
ria. Al-Tabari hävdar att han har hämtat informatio-
nen från en (relativt sett) tidig Muhammedbiografi, 
Ibn Ishaqs (d. 768) Guds sändebuds biografi. Denna 
finns inte bevarad i sin helhet. Däremot finns en 
redigerad version av Ibn Hisham (d. 833). Denna är 
det kanske mest centrala verket för historiker som 
källkritiskt försökt nå kunskap om Muhammeds liv. 
Här finns dock inte berättelsen om Satansverserna 
med. Det faktum att Satansverserna saknas hos Ibn 
Hisham har också framförts som argument för att 
historien inte är sann, utan istället tillkommit i ett 
senare skede, kanske i syfte att skapa sammanhang 
till ovan nämnda vers 22:51/52 i Koranen. Det är, 
utöver hos al-Tabari, främst i korankommentarlitte-
raturen som historien om Satansverserna återfinns, 
och då som förklaring till vers 22:51/52.

Källorna till incidenten med Satansverserna är 
alltså både knapphändiga och av tveksamt värde. 
Vad är det då som gör att många icke-muslimska 
historiker trots detta ändå har accepterat och accep-
terar att incidenten med Satansverserna ”verkligen 
skett” (om än inte exakt på det sätt som beskrivs 
hos al-Tabari)? Det finns en källkritisk tumregel 
som de tillämpar i detta fall. Historien är udda och 
märklig i relation till den annars dominerande bil-
den av islam som en absolut monoteistisk religion 
och Muhammed som en person inspirerad av Gud 
i allt sitt handlande, oförmögen att begå misstag 

och med fullständig kunskap om den gudomliga 
viljan redan från den tidpunkt då han börjar få del 
av uppenbarelsen. Men just detta, menar dessa his-
toriker, talar för att historien om Satansverserna 
”verkligen skett”. Historien innebär vad som i käll-
kritiska sammanhang brukar benämnas mottendens, 
det vill säga den motsäger den bild av Muhammed 
som dominerar i muslimska historieskrivning. Om 
berättelsen inte har verklighetsbakgrund, blir det 
svårt att förklara hur den överhuvudtaget uppkom-
mit, och eventuellt också förts vidare. Det faktum 
att den förekommer i al-Tabaris verk, men inte i 
Ibn Hishams, skulle kunna förklaras av att den se-
nare helt enkelt censurerat bort den i sin redaktion 
av Ibn Ishaqs Muhammedbiografi. 

De historiker som avvisar berättelsen om Satans-
verserna som en beskrivning av vad som ”verkligen 
skett”, eller som åtminstone ställer sig tveksamma 
till att okritiskt acceptera dess historicitet, menar 
att argumentet om mottendens förutsätter något 
som återstår att bevisa, det vill säga att berättelsen 
var problematisk i relation till den etablerade bil-
den av Muhammed redan vid den tid då historien 
började traderas. I dessa kretsar har det påpekats 
att nyare forskning visat hur bilden av Muhammed 
som syndlös och ofelbar utvecklats gradvis, och på 
intet sätt var fast etablerad i ett tidigt skede. Att 
historieberättare och korankommentatorer skulle 
kunna ha diktat ihop denna historia, antingen för 
dess underhållningsvärde eller som en förklaring 
till vers 22:51/52, är alltså inte alls otroligt. En del 
forskare har också uppmärksammat hur den svarar 
mot ett etablerat legendmönster om profeter som 
möts av motstånd från sin omgivning, och som 
frestas av onda makter. 

Den pågående diskussionen kring historien om 
Satansverserna och dess verklighetsbakgrund bland 
historiker som alla arbetar med källkritiska metoder 
visar hur svårt det är att få svar på vad som ”verkli-
gen skett”, inte minst när det gäller händelser långt 
tillbaka i tiden. 

Litteraturtips
En bra introduktion på svenska till källkritik är Tor-
sten Thurén Källkritik (1997) Jag har här valt att 
använda mig av Thuréns terminologi med kvarleva 
och berättande källor. När det sedan gäller berät-
tande källor använder Thurén beteckningarna pri-
mär- och sekundärkälla för förstahands- respektive 
andrahandsuppgifter (alltså i relation till frågan om 
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beroende). I andra sammanhang kan man dock 
stöta på att ”primärkälla” används synonymt med 
kvarleva, och ”sekundärkälla” med berättande källa. 
Således kan terminologin vara något förvirrande. 

En introduktion till källorna om Muhammeds liv 
och en äldre skola inom källkritiken fram till 1970 
återfinns i Jan Hjärpes artikel ”Källkritiken i väs-
terländska Muhammedbiografier från vårt århund-
rade” från 1971. För en lättillgänglig och mycket 
bra presentation av kritiska synpunkter hos den 
revisionistiska skolan från tidiga 1970-talet rekom-
menderas kapitlet ”The Sources” i Michael Cooks 
bok Muhammad (1996). För en mer detaljerad pre-
sentation av teorier hos denna skolas nestor, John 
Wansbrough, samt deras betydelse från 1970-talet 
och framåt, se tidskriften Method and theory in the 
study of  religions temanummer (nummer 1, 1997). 

När det gäller historien om Satansverserna och 
dess historicitet ger engelska Wikipedia en utmärkt 
introduktion, med tydliga hänvisningar till aktuell 
forskning på området. För en mer kortfattad redo-
görelse, se uppslagsordet ”Satanic verses” i Encyclo-
paedia of  the Qur’an.

Noter
1 Se här Cook 1996:67 (min översättning).
2 Jag har här använt mig av Mohammed Knut Bern-
ströms översättning från 1998. 
3 Här har jag valt att använda mig av K.V. Zetterstéens 
översättning från 1917, eftersom den svarar mer mot 
hur versen har tolkats, också av muslimska korankom-
mentatorer, genom tiderna. Bernströms översättning ly-
der: ”Vi har aldrig sänt ett sändebud eller en profet före 
dig utan att Djävulen försökt att misstänkliggöra hans 
avsikter. Men Gud korsar Djävulens planer…” Jag anger 
här versnumrering för båda översättningarna, eftersom 
de skiljer sig åt. 
4 Watt 1961:60–65.

Referenser
Cook, Michael. 1996. Muhammad. Oxford. Oxford Uni-

versity Press.
Bernström, Mohammed Knut. 1998. Koranens budskap. 

Stockholm. Proprius.
Encyclopaedia of  the Qur’an (2001–2006). Leiden. Brill. 
Hjärpe, Jan. 1971. ”Källkritiken i västerländska Muham-

medbiografier”. Religion och Bibel, 30.
Thurén, Torsten. 1997. Källkritik. Stockholm. Liber.
Watt, W. Montgomery. 1961. Muhammad. Prophet and sta-

tesman. London. Oxford University Press.
Zetterstéen, K.V. 1979 [1917]. Koranen. Stockholm. 

Wahlström & Widstrand.

Jonas Svensson
Högskolan i Halmstad & Linnéuniversitetet



– 150 –

Människor och makter 2.0

Översättning

26

Den som studerar religionsvetenskap stöter stän-
digt på religiösa urkunder i översättning. Det är 
därför viktigt att vara medveten om vilka ställnings-
taganden som en översättare ställs inför. Oavsett 
om översättaren själv varit medveten om valen så 
har de gjorts. Vad för ställningstaganden är det då 
fråga om? Är det inte bara att överföra ett budskap 
från det så kallade källspråket till målspråket?

Länge har man varit medveten om att det är svårt 
att föra över både en texts struktur och dess me-
ning. Man har då talat om ”bokstavliga” översätt-
ningar å ena sidan och om ”fria” översättningar å 
den andra. En mycket vanlig uppfattning har varit 
att den ”bokstavliga” översättningen är den ”san-
na” medan den ”friare” är en mer ”ovetenskaplig” 
form av översättning, ofta med det underförstådda 
eller uttalade argumentet att ”den fria ju innehåller 
översättarens tolkning’”. Detta synsätt härrör san-
nolikt från det starka inflytande som översättandet 
av Bibeln haft i västvärlden. Låt vara att texten, som 
var elegant komponerad på källspråket, tedde sig 
stel och klumpig då den överförts till målspråket, 
den överförde likafullt exakta ordföljder och dessa 
kunde ju vara direkt inspirerade av Gud. Att offra 
ordföljden blev då ett företag där man riskerade att 
ofrivilligt offra en gudomlig sanning. Tankesättet 
återspeglar således ambitionen att överföra ett antal 
dogmer, snarare än att översätta en text.

Nu finns det emellertid även andra skäl till att 
översätta bokstavligt. Man vill kanske göra det lätt 
för någon som vill göra en vetenskaplig analys. Då 
kan det vara bra att ha en översättning som ligger 
nära strukturen i källtexten och på så vis göra det 
möjligt att exakt hänvisa till rader i originaltexten. 
Man kan också hävda att läsaren genom en bok-
stavlig översättning får en bättre bild av hur språket 
såg ut och att man sedan får lära sig hur stil och 
andra detaljer uppfattades vid den tiden. Då utgår 
man ifrån att läsaren sitter med en eller flera veten-

skapliga kommentarer parallellt med läsningen.
Trots att man redan i början av 1900-talet kunde 

se ett gryende intresse för att utveckla en teore-
tisk grund för hur man skulle kunna hantera ovan 
nämnda och andra problem som översättning 
innebär, var det först i mitten av seklet som mer 
utarbetade teorier presenterades. Eugene Nidas 
Toward a Science of  Translating (1964) blev inte bara 
en bibel för bibelöversättare utan även för andra 
översättare. Mycket starkt förenklat kan man säga 
att Nida menade att textstrukturen i ett budskap på 
ett språk kunde omformas till en djupstruktur som 
motsvarade ett universellt språksystem. Sedan kun-
de man omformulera djupstrukturen till en ytstruk-
tur på ett annat språk. Nida hänvisade till Noam 
Chomsky som 1957 arbetade med liknande idéer, 
men som varnade för denna förenklade tillämp-
ning. Många av Nida inspirerade översättningar är 
onekligen mer lättlästa än de texter som de ska vara 
översättningar av. Men hur djupstrukturen i språket 
verkligen fungerar, om den över huvud taget finns, 
är fortfarande oklart. 

Ofta har översättare använt sig av tumregler från 
Nida och gjort långa meningar med för målspråket 
klumpig syntax till flera kortare meningar. Ibland 
går dock kopplingen mellan satserna då förlorad. 
Vi ser ändå här en utveckling där man inte längre 
talar om ”fria” översättningar utan om ”funktio-
nella” eller dynamiska o ’vnamiska’ och hur man 
börjar arbeta med lingvistiska teorier för att uppnå 
större konsekvens i hur man går tillväga vid över-
sättningen. Under 1970- och 1980-talet började 
man använda så kallade textlingvistiska modeller i 
översättningsarbetet. Ambitionsnivån var hög; man 
ville definiera regler för hur delar i texter förhål-
ler sig till varandra. Därmed syftade man till att 
komplettera grammatiken på meningsnivå med en 
grammatisk apparat på textnivå. I fokus stod ex-
empelvis frågor om hur textavsnitt börjar och slu-



– 151 –

Människor och makter 2.0

tar. Man observerade att textavsnitt ofta innehåller 
markörer i texten som ger instruktioner till läsaren 
om vilken attityd som avsändaren av budskapet vill 
att mottagaren ska ha, den så kallade pragmatiska 
nivån. Det här kan vara översättaren till god hjälp 
då man omstrukturerar en text och ändå vill för-
söka låta samma delar som är centrala i källtexten 
vara centrala i måltexten. Emellertid är det idag få 
som tänker sig att en grammatik på textnivå är nära 
förestående.

Medvetenheten om hur olika språk fungerar oli-
ka på textnivå tilltog och i och med att många tex-
ter gjordes sökbara med datorer fick man nya verk-
tyg för att analysera hur språk skiljer sig åt. Ibland 
kunde man bekräfta det som på intuitiva grunder 
antagits vara typiskt för ett språk men ibland har 
man fått ändra uppfattning. Denna disciplin kallas 
för kontrastiv textlingvistik ch är ett fält som växer. 
Den teoretiska utvecklingen hämmas emellertid 
idag liksom tidigare av att många översättare ser på 
sitt arbete som på ett hantverk eller en konstform. 
Man har andra utgångspunkter än de mer lingvis-
tiskt inriktade forskarna. Andra svårigheter är att 
många som arbetar med att översätta texter inte är 
så intresserade av den teoretiska utvecklingen inom 
översättningsteorin utan ser översättningen som 
ett delmoment i exempelvis en historisk undersök-
ning av en antik text. Därtill har man att ta ställning 
till den alltmer problematiserade kopplingen mel-
lan språkets semantiska och syntaktiska nivåer. En 
gängse uppfattning har varit att syntaxen utgör det 
grammatiska regelverk som ord sedan läggs ned i. 
Relationen mellan syntax och semantik är idag mer 
ifrågasatt än tidigare då man genom omfattande da-
tabasundersökningar kunnat se hur semantiken har 
ett större inflytande på syntaxen än som vanligtvis 
gjorts gällande. Dessa och andra frågor kommer 
jag att beröra i litteraturlistan vid kapitlets slut. Nu 
övergår vi till konkreta exempel för att förstå det 
som jag här har beskrivit på ett mycket svepande 
och oprecist sätt.

Läser du den text som översatts?
Vilket ord som en översättare väljer att använda 
beror i stor utsträckning på vilken kontext som 
texten antas ha uppstått i samt på översättarens 
förförståelse. Jag ska ta några exempel från min 
egen forskning för att demonstrera detta. ”Förlåt 
oss våra synder” eller ”avskriv våra skulder”? Bibel 
2000, Matteusevangeliet 6:12-15, har följande över-
sättning:

Och förlåt oss våra skulder, liksom vi har 
förlåtit dem som står i skuld till oss. Och 
utsätt oss inte för prövning, utan rädda oss 
från det onda. Ty om ni förlåter människor-
na deras överträdelser skall er himmelske fa-
der också förlåta er. Men om ni inte förlåter 
människorna skall inte heller er fader förlåta 
er era överträdelser.

De flesta forskare daterar Matteusevangeliets till-
komst till mitten av 80-talet eller något senare. Men 
det här stycket är hämtat ur något som man an-
tar varit en källa av Jesusord som Matteusevang-
eliet delar med Lukasevangeliet. Denna hypotetiska 
källa kallas Q. Vid jämförelse mellan Matteustexten 
och Lukasversionen 11:2-4 menar forskarmajorite-
ten att Matteusevangeliet bevarat den ursprungli-
gare terminologin medan Lukasevangeliet bevarat 
den ursprungligare och kortare formen. Man me-
nar också att de här orden från Matteusversionen 
sannolikt härhärstammar från ur den allra tidigaste 
Jesusrörelsen. Tolkningen av de här orden gick ti-
digt i tolkningshistorien från det konkreta till det 
förandligande och psykologiserande. Det grekiska 
ord som i citatet ovan översätts med ”skulder” tol-
kades på dåtidens grekiska mycket konkret. Det är 
fråga om materiella skulder. Om vi jämför med en 
vid Jesus tid vanlig grekisk översättning av Mose-
böckerna finner vi att begreppet ofta kombineras 
med det ord som här översätts med ”förlåt”, men 
då med betydelsen ”avskriva”/”befria”. Bakgrun-
den till ordet skulle då kunna vara 3 Moseboks 
25:e kapitel och 5 Moseboks 15:e. Där föreskrevs 
att man vart sjunde år skulle avskriva skulder, frige 
slavar och låta marken vila, det vill säga avstå från 
att så och skörda. Vid Jesus tid hade nyligen en sär-
lagstiftning införts där låntagaren kunde avsäga sig 
rätten till skuldavskrivning, sannolikt för att lättare 

Bible translation team. Foto: davidfntau/Flickr
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få låna. Om vi läser Matteustexten ur det här per-
spektivet så blir omsorgen om att få bröd och om 
att man inte ska vara orolig för sin försörjning fullt 
begriplig. Den som inte bryter mot Guds påbud 
om barmhärtighet mot människor och land står 
under Guds beskydd. Detta konkreta tolkningssätt 
ger även begriplighet åt ett stycke som ofta förbryl-
lat forskare:

Därför säger jag er: bekymra er inte för mat 
och dryck att leva av eller för kläder att sätta 
på kroppen. Är inte livet mer än födan och 
kroppen mer än kläderna? Se på himlens 
fåglar, de sår inte, skördar inte och samlar 
inte i lador, men er himmelske fader föder 
dem. Är inte ni värda mycket mer än de? 
(Matteusevangeliet 6:25-26)

Detta citat liknar äldre diskussioner om hur man 
skulle klara sig det år när man inte fick så och 
skörda. Då framträder alltså en grupp som lägger 
sig vinn om den judiska lagen som ett värn för de 
fattiga, och för att fånga in detta i översättningen 
borde vi inte översätta med ”förlåt oss våra skul-
der” utan med ”avskriv våra skulder”. Denna av-
skrivning skulle även gälla dem som lånade år 6 för 
att komma undan så mycket som möjligt av åter-
betalningen. Därav talet om att inkludera även den 
som överträder Guds lag. Talet svarar också mot 
uppmaningar i 5 Moseboks 15:e kapitel att ”inte 
sluta handen för den fattige”.

Så här långt har jag diskuterat utifrån den gre-
kiska text som Nya Testamentet skrevs på och jag 
har jämfört med hur begreppen fungerade i äldre 
grekiska källor i judisk tradition. Men talade inte 
Jesus arameiska? Jo, sannolikt var det språket som 
Jesus och hans grupp normalt använde. Där kan 
ordet för ”skuld” även förstås som ’synd’. Med det-
ta i åtanke vore kanske det bäst att ändra översätt-
ningen igen: ”befria oss från våra skulder” skulle 
också vara en helt korrekt översättning från grekis-
kan. Den skulle fånga in ekon från reglerna om det 
sjunde året som ofta kallades ”friår”, släppa in den 
tvetydighet som kan ha funnits på arameiska och 
lättare ge en förståelse för hur vägen gått fram till 
Lukasevangeliet 11:2-4 som fjärran från Palestinen-
siska avskrivningslagar byter ordet från ”skulder” 
till ett annat grekiskt ord som faktiskt betyder ”syn-
der”. Emellertid har vi då infört en tvetydighet som 
den grekiska Matteustexten inte har. En sak vill jag 
emellertid understryka: att översätta med ’förlåt oss 
våra skulder’ stänger på ett olyckligt sätt dörren till 
en fullt plausibel judisk tolkningsram och är i dålig 

samklang med det mycket konkreta grekiska ordet.
Översättningsarbete är en mycket grannlaga upp-

gift, och traditionens makt vilar ofta tungt över mig 
och andra översättare. Det är rimligt att som över-
sättare hjälpa läsaren att se intertextuella koppling-
ar, men då utgör valet av vilka kopplingar som ska 
göras ett mycket stort problem. I min diskussion 
av Matteustexten har jag valt att öppna upp kopp-
lingar till traditioner bakåt, medan den psykologi-
serande översättningen i Bibel 2000 öppnar upp 
associationer till de blivande kyrkornas framväxt.

Stil, men kanske för mycket?
I antika texter är det ofta svårt att veta var en me-
ning börjar och slutar. Orden skrevs ofta samman 
och vi har inga punkter eller kommatecken till vår 
hjälp. Det gör att översättaren lätt sätter sin prä-
gel på textens stil. I ett historiskt studium är stilen 
viktig, då den avspeglar textförfattarens bildnings-
nivå vilket i sin tur formar vår uppfattning om 
författarens sociala status. Texter som tillkommit 
under inflytande av grekiska bildningsideal präglas 
vanligtvis av långa meningar. Ofta börjar de med 
ett resonemang, varefter följer en rad parentetiska 
yttranden. I slutet av meningen återknyts till in-
ledningen och poängen i resonemanget tas hem. 
Strukturen skulle kunna se ut så här: ’Eftersom a, 
b. c, och eftersom d, e, f, därför G!’. Den retoriska 
funktionen blir att åhörarens förväntning på vad 
som ska komma som knorr på inledningen stegras 
och effekten då avrundningen verkligen kommer 
blir större än om den följt i direkt anslutning. Om 
A omedelbart hade följts av G hade laddningen i 
texten blivit en helt annan. Ett annat vanligt stilis-
tiskt drag är att man inleder berättande avsnitt med 
ett ”det hände/skedde…” Ett sådant uttryck kom-
mer ofta först i inledningen av ett nytt resonemang 
och kan därför hjälpa oss att sätta ut skiljetecken. 
Men låt oss nu problematisera det här med hjälp av 
ett exempel.

En antik text som går under namnet Sanningens 
evangelium hör till en grupp av kristendomar som 
kallas gnostiska. Man menade att den gammaltes-
tamentlige guden med dennes regler och straff  vål-
lade skräck som gjorde att man inte insåg att det 
finns en verklig Gud som inte straffar och som är 
helt god. Den gammaltestamentlige skaparguden 
kopplas till formande av materien och om skapel-
seprocessen utformade gnostikerna många myter. 
I Sanningens evangelium läser vi om hur okunska-
pen om den Sanna guden vållade skräck som i sin 
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tur gav upphov till en skepnad somkallades Villfa-
relsen. Denne skulle kunna vara den gammaltes-
tamentlige guden i gnostisk tappning. Sanningens 
evangelium skrevs sannolikt först på grekiska men 
återfinns idag endast i koptisk översättning. Nedan 
återger jag början av min svenska översättning.

Sanningens glädjebud är en fröjd för dem 
som från sanningens Fader fått gåvan att 
känna honom genom kraften i Ordet, det 
som är i fullheten som är i Faderns tanke 
och förstånd, denne som de kallar ”Befria-
ren”, eftersom det är namnet på uppdraget 
som han skulle fullborda: befrielse för dem 
som blivit ovetande om Fadern och efter-
som ’glädjebud’ är namnet på hoppet som 
uppenbarats, eftersom glädjebudet är fyndet 
för dem som söker Fadern. Eftersom Alltet 
sökte efter honom som det hade kommit ut 
ur, men de var inuti honom, den ofattbare, 
outgrundlige som står över varje tanke, ef-
tersom okunnigheten om Fadern framkalla-
de oro och skräck, och oron förtätades som 
en dimma så att ingen kunde se, därför blev 
Villfarelsen mäktig, bearbetade sin materia, 
men förgäves eftersom den inte kände san-
ningen. Detta hände på ett förföriskt sätt, ef-
tersom Villfarelsen, med all skönhet den var 
mäktig, skapade en ersättning för sanningen. 
Nåväl, detta var ingen förödmjukelse för ho-
nom, den ofattbare, outgrundlige, för oron, 
glömskan och det bedrägliga bländverket 
var ingenting, medan den fasta sanningen är 
orubblig och en allt överglänsande skönhet. 
Därför ska ni inte bry er om Villfarelsen, 
den har ju inget fäste! Detta hände i en dim-
ma som dolde Fadern, och det händer fort-
farande, eftersom Villfarelsen skapar bländ-
verk, glömska och skräck för att genom dem 
förleda och fängsla dem som tillhör mitten. 
Glömskan som hör till Villfarelsen var inte 
uppenbarad. Den är ingen [tanke] hos Fa-
dern och det var inte hos Fadern som glöm-
skan kom till. Men även om det förvisso 
var Fadern som glömskan gällde, så är det 
som kommer till i honom inte glömska utan 
Kunskap! (Sanningens evangelium från Ko-
dex Jung 16.31-18.4)

Texten gör säkert ett främmande intryck på många, 
men jag nöjer mig här med att understryka några 
översättningsproblem. Jag har alltså valt att arbeta 
med texten utifrån en viss rytm och med retoris-
ka figurer som bakgrund. Här är jag också starkt 
influerad av textlingvistiken. Det innebär att jag 
kan översätta ”Detta hände på ett förföriskt sätt”. 

Om uttrycket inte hade inlett ett nytt resonemang 
stycke så hade vi knappast kunnat göra så. Den 
koptiska formuleringen skulle också kunna över-
sättas med ’den blev till i ett lögnens skapelseverk’ 
eller med ’hon blev till i ett lögnens skapelseverk’. 
Dock gör min helhetsförståelse av texten dessetta 
alternativ mindre troligta. Jag menar att författaren 
strävar efter att förklara för åhörarna att den my-
tiske skaparguden egentligen inte existerar. Vidare 
har de flesta översatt med att man ska ’förakta Vill-
farelsen’ medan jag valt ’bry er inte om Villfarel-
sen’. Liksom i det förra fallet är båda möjligheterna 
fullt rimliga, och mitt val grundar sig på min upp-
fattning om att Villfarelsens illusoriska karaktär 
understryks för att mottagarna av glädjebudskapet 
inte ska vara rädda för den. Att genom förakt fo-
kusera på den blir då ologiskt. Även om mycket 
mer skulle kunna sägas om denna översättning, 
vill jag här nöja mig med att poängtera hur den 
lingvistiska metoden och förförståelsen av texten 
får såväl stilistiska som semantiska konsekvenser. 
Styckeindelningen kan alltså innebära helt andra 
ordval med helt andra innebörder. 

Litteraturtips
Tips till översättningsläsare: Mitt första råd är 
givetvis att man ska unna sig att lära sig textens 
grundspråk. Det är ofta lättare än man tror och 
också oerhört kul. Mitt andra råd är att man ska 
använda sig av flera översättningar. Med hjälp av 
dessa kan man sedan lättare se översättningarnas 
olika tendenser. Här kommenterar jag kortfattat 
några böcker som kan vara av intresse:

Beaugrande, Robert Dressier och Ulrich Wolfgang. 
2008. Introduction to text linguistics. London. Longman. 
[En bok som kan behövas för att lättare förstå text-
lingvistisk terminologi i andra översättningsteoretiska 
böcker. Lättläst].

Bell, Roger T. 1991. Translation and translating. Theory and 
practice. New York. Longman Group. [Ett intressant 
förslag till hur en översättningsteori kan utformas. För 
den som har orienterat sig något i området].

Gentzler Edwin. 2001. Contemporary translation theories. 
Clevedon. Multilingual Matters. [En oerhört värdefull 
översikt av översättningsteorins utveckling. Lättläst].

Granger, Svlviane. et al. 2003. Corpus-based approaches to 
contrastive linguistics and translation studies. Amsterdam. 
Rodopi B.V. [En bok på forskarnivå som problemati-
serar förhålandet mellan kontrastiv textlingvistisk och 
översättningsteori].

Hoev, Michael. 2005. Lexical priming. A new theory of  
words and language. ��������������������������������London. Routledge. [En nytänkan-
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de och oerhört intressant diskussion om förhållandet 
mellan ord och syntax. Forskningsinriktad. Förhåller 
sig som ett slags grundforskningskomplement för 
den som är intresserad av översättningsteori och ling-
vistik].

Magnusson, Jörgen. 2008. Judasevangeliet. Text, budskap 
och historisk bakgrund. Lund. Arcus förlag. [Förutom 
en översättning och komentar till Judas Iskariots 
evangelium diskuteras frågor om hur centrala texter i 
Nya Testamentet samt i Judasevangeliet kan översät-
tas. En relativt lättillgänglig bok].

–––. 2006. Rethinking the Gospel of  truth. A study of  its 
eastern Valentinian setting. ��������������������������Uppsala. Uppsala universi-
tet. [Översättningsteoretiska och textlingvistiska an-
greppssätt diskuteras och appliceras på en koptisk 
text. En svårtillgänglig bok].

Nida, Eugene A. 1964. Toward a science of  translating: with 
special reference to principles and procedures involved in Bible 
translating. Leiden. Brill [En central bok inom översätt-
ningsteorin. Lättläst och intressant].

Jörgen Magnusson
Mittuniversitetet
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Diskursanalys
Diskursanalys har blivit fashionabelt. Bara det gör 
att det finns en risk att ordet, tankarna bakom och 
metoderna associerade med diskursanalys faller 
i onåd inom ett par år. Detta hade varit synd då 
diskursanalys har fört in ett kritiskt perspektiv som 
är synnerligen användbart för oss som arbetar med 
religion. Denna introduktion syftar till att kort pre-
sentera diskurs som begrepp, visa på mångfalden 
i användning, diskutera en metodologi associerad 
med diskurs och slutligen peka på konkreta meto-
der. En liten varning: Diskursanalys är ofta gan-
ska komplicerat beskrivet i litteraturen, inte minst 
språkligt. Det kan fungera avskräckande, men det 
tar inte så lång tid att komma in i den språkdräkt 
som används och det är mödan värt. 

Diskurs
För att bli vän med ordet är det av vikt att se att 
diskurs är en metafor. Discours på franska, discourse 
på engelska och diskurs på svenska har en grund-
betydelse, ”samtal”. Ordet kommer från latinets 
discursus (genomlopp, ett löpande hit och dit) och 
har använts i svenskan sedan 1558. Det har länge 
använts inom språkvetenskap. En metafor syftar till 
att fånga vissa egenskaper hos ett fenomen för att 
föra över dessa på något annat, en annan situation. 
Diskurs som metafor försöker ge ett redskap för 
att förstå varför vissa utsagor verkar rimliga, medan 
andra inte verkar vara det. Vad är uttryckbart i ett 
samtal? Var går gränserna för det normala, veten-
skapliga eller ordnade eller, för den delen, vad ses 
som avvikande, vansinnigt eller kaotiskt? Relation 
mellan språket som idé, struktur och tradition och 
individers användning av språket, deras språkprak-
tik (både skriven och talad) är central för diskurs-
analys. Praktiken formar språket men står hela 
tiden i en beroendeställning till språket och låter 
sig formas av det. Genom att fokusera på ett kun-
skapsfält, en institution eller en religiös texttolk-

ningstradition och kalla detta en diskurs kan man 
börja se på relationen mellan ordningen (språket) 
och praktiken (språkanvändningen). Detta kan till 
exempel göras genom en ingående analys av språk-
bruket i brukstexter eller av maktpraktiker i både 
den språkliga och sociala praktiken. Mer om det 
nedan. Egentligen är det inte förvånande att dis-
kurs har kommit att användas som metafor; även 
andra språkvetenskapliga termer har lanserats som 
metaforer inom samhällskritisk forskning, exem-
pelvis grammatik, text, tecken, betecknad och be-
tecknande. Det förvånande är väl snarast det enor-
ma genomslag som ordet fått. Gissningsvis är detta 
kopplat till det stora inflytande som idéhistorikern 
och filosofen Michel Foucault har fått som veten-
skapsteoretiker. Hans tankar är numera välintegre-
rade i till exempel statsvetenskaplig och sociologisk 
forskning, men också religionshistorisk. Han utgör 
en av ledstjärnorna för representationsforskning 
inom postkolonial teori, feministiska teorier och 
forskningen om rasism.

Diskurserna om diskursanalysen
Det finns två huvudsakliga trender inom diskurs-
analytisk metod, dels en där man analyserar det 
språkliga innehållet mycket nära för att få fram 
underliggande maktförhållanden, dels en som med 
utgångspunkt i texter försöker analysera texternas 
utsagor, dock utan att analysera språket i sig särskilt 
ingående, men med samma mål. Den här presenta-
tionen kommer att koncentrera sig på den senare 
trenden. Dessutom finns flera olika riktningar be-
roende på politiskt syfte och vetenskaplig tradi-
tion.

Diskursanalys som ansats
För att det ska vara lämpligt att göra en diskursana-
lys bör den som ska utföra den dela följande pre-
misser uppställda av Marianne Winther Jørgensen 

27
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och Louise Phillips (2000). Man bör ha ”en kritisk 
inställning till självklar kunskap”. Detta innebär 
att man är beredd att ifrågasätta vad vi vet och de 
gränsdragningar vi gör i vår vardag. Kunskap ska i 
detta sammanhang förstås så brett som möjligt och 
inkludera värderingar, attityder, invanda mönster et 
cetera. Man kan även använda ord som ”världsbild” 
för att täcka in ungefär (men bara ungefär) vad som 
avses. Kunskap ses som socialt konstruerad, inte 
som objektivt sann. Till detta hör att kunskap är his-
toriskt och kulturellt specifik. Vår kunskap om världen 
är beroende av den tid och plats vi lever i. 

Diskursanalys förutsätter en antiessentialistisk 
grundsyn på världen, till skillnad från en mer be-
greppsrealistisk syn. Kunskap blir något föränder-
ligt även om den i ett särskilt nu kan uppfattas som 
stabil och oföränderlig. Vidare antas att det råder 
ett ”samband mellan kunskap och sociala proces-
ser”. Vad som är etablerad kunskap är en fråga om 
maktkamp mellan olika aktörer. Våra sociala sam-
manhang bestämmer på så sätt många gånger vad 
vi anser är sant eller falskt. Slutligen bör diskurs-
analytikern se att det finns ett ”samband mellan 
kunskap och social handling”. Detta innebär att 
det som vi ser som självklarheter i våra beteenden, 
till exempel i vårt tal men även i vår tystnad, i våra 
gester, i våra sociala umgängesformer, är beroende 
av socialt konstruerad kunskap ordnad i diskurser. 
Diskurserna är just ordningar för hur kunskap ska 
förstås och användas som tenderar att arrangera 

och disciplinera människor på en viss plats och vid 
en viss tid på liknande sätt. Men de är också plat-
ser för strid, för motstånd, för kamp om rätten att 
definiera vad som är sanning vid ett specifikt till-
fälle. Då de som deltar i kampen gör det med olika 
förutsättningar blir frågor om makt centrala. Det 
är med andra ord inte bara viktigt vad som sägs 
utan även vem som säger vad i vilket sammanhang 
och varför något talas eller tigs om. För att göra 
detta mer konkret greppbart ska jag strax utveckla 
ett exempel.

Diskursanalys som metod
Diskursanalys kräver ett relativt stort material och 
en god kännedom om den samhälleliga och språk-
liga kontexten i vilket materialet har inhämtats. I 
uppsatser på akademisk grundnivå får man således 
finna sig i att arbeta med ett material som egentli-
gen är för begränsat – men det gäller ju även när 
man gör exempelvis enkäter. För att undvika god-
tycklighet bör man vara beredd att kvantifiera sitt 
material och se på frekvens och tendens. Det hand-
lar dock inte om att bara göra en frekvensanalys 
eller att blottlägga tendenser, utan om till exempel 
att förstå närvaro eller frånvaro av uttryck och ord 
i förhållande till kontexten. I den foucaultianska 
modellen kan utsagan i sig vara ointressant, det är 
snarare utsägandet (eller nedskrivandet) av utsagan 
som är intressant. Vad säger det om personen som 
skrev eller om den samhälleliga kontext som per-
sonen skrev i?

Giving life to Gods. Foto: Prakhar Amba/Flickr.
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Exemplet Salaam
I min avhandling Islam på svenska. Tidskriften Salaam 
och islams globalisering (2000) genomförde jag en dis-
kursanalys som syftade till att svara på två tillsynes 
enkla frågor. Vad står om islam i de skrifter som 
muslimer har skrivit på svenska? Varför står det 
som står? För att kunna påstå att jag förstår ”var-
för” bestämde jag mig för att göra en diskursanalys. 
På så sätt fjärmade jag mig från frågor om skrif-
ternas kvalité, teologiska sanningshalt eller idéernas 
logiska sammansättning och koncentrerade mig på 
frågan om deras existens. Varför träder vissa teolo-
giska trender fram starkare än andra? Vilka tigs det 
om, vilka marginaliseras? Hur bedrivs kampen om 
tolkningsföreträde? Givetvis känner ingen till alla 
existerande islamtolkningar, men genom att stu-
dera nyckelbegrepp, underliggande föreställningar, 
referenser till skrifter och auktoriteter, kritik och 
det som omgärdas av tystnad hoppades jag kunna 
avgränsa och klassificera innehållet i texterna. Jag 
kom till slut att koncentrera mig på Salaam, som 
gavs ut mellan 1986 och 2000 av Islamiska infor-
mationsföreningen och som var en av de islamiska 
tidskrifter som existerat längst och producerat mest 
material.

Salaam innehöll till största delen artiklar som pre-
senterade grundläggande islamisk (sunnitisk) teo-
logi och en del diskussion om aktuella ämnen, till 
exempel om hur en muslim bör förhålla sig till na-
turen, till minoritetskapet i Sverige, till barnuppfos-
tran och så vidare. Under de 13 årgångarna hann 
redaktionen publicera om det mesta, men vissa sa-
ker undvek man. En av dem var sufism, det som 
ofta kallas islams mystik. Sufismens legitimitet är 
en omstridd fråga bland samtidens muslimer. De 
som mest aktivt tar avstånd är de organisationer 
som kan sorteras in under samlingsnamnet ”den 
islamiska rörelsen”. Till denna kategori kan man 
bland annat föra det pakistanska Jamaat-i islami, 
Muslimska brödraskapets olika nationella avdel-
ningar samt olika organisationer sponsrade av 
Saudiarabien som Rabitat al-‘alam al-islami (Det 
muslimska världsförbundet) och World Assembly 
of  Muslim Youth. Även de som kallas salafi tar av-
stånd från sufismen. De hävdar att sufism är bid‘a, 
en ”innovation”, något som har införts i islam efter 
uppenbarelserna till Muhammad och som därmed 
inte är en legitim del av islam. Givetvis är detta inte 
sufiernas eller deras tillskyndares position. Dessa 
menar tvärtom att Muhammad var den främsta 
sufiern och en stor asket. I endast ett nummer av 
Salaam publicerades artiklar om sufism, nr 4/1995. 

Sufismen omnämns i nr 2 och 3 samma år, i övrigt 
är det tyst. Nummer 4 orsakade diskussioner om 
Salaams profil och resulterade i att redaktören av-
gick efter påtryckningar.

Vad ska vi med diskursanalys till i detta sam-
manhang? Diskursanalys lär oss att vi bör vara 
uppmärksamma på gränsdragningar och vad som 
uttalas och vad som tigs om. Vad är utsägbart och 
vad är outsägbart vid ett visst tillfälle? Varför? Vem 
bevakar gränserna? Hur? Eftersom jag kände till att 
det fanns en internationell, infekterad diskussion 
om sufism, försökte jag finna omnämnanden av 
sufism i tidskriften i samband med att jag läste den 
med olika glasögon och kvantifierade materialet. 
Läsningen och kvantifieringen gjorde att jag kunde 
uttala mig med säkerhet om när och var sufismen 
omnämndes. Jag kunde även observera att numren 
efter sufiartiklarna såg annorlunda ut och att en ny 
redaktion tillkom. Genom intervjuer lyckades jag 
klarlägga ett skeende. Den organisation som var 
huvudansvarig för Salaam hade ögonen på tidskrif-
ten och uppfattade att en gräns hade passerats och 
började arbeta mot redaktören. Numret efter ”sufi-
numret”, som skulle ha innehållit en uppföljnings-
artikel till en av sufiartiklarna, kapades och ersattes 
med ett annat innehåll. Redaktörens namn var kvar 
men redaktören hade de facto inte redigerat num-
ret. Efter det avgick redaktören självmant. 

Vi kan alltså se hur personer i organisationen 
utövade disciplinär makt gentemot redaktören, 
bevakade en gräns för att bevara renheten i linjen 
i stället för att bredda tidskriften och öppna för 
mångfald. Detta i sin tur gjorde att jag gick vidare 
och såg på bruket av vissa nyckeltermer och letade 
efter referenser till eller texter av sufikritiska förfat-
tare. Om vi återigen tar termen bid‘a som exempel 
kan vi via kunskap om islamisk teologi finna att den 
förståtts på skilda sätt, vissa delar upp bid‘a i tillåtna 
och otillåtna innovationer. Att uppfatta bid‘a som 
negativt är alltså inte självklart utan antyder snarare 
att man tillhör en viss typ av islamdiskurs. 

När jag sökte igenom Salaam efter referenser till 
bid‘a insåg jag att det används enbart som något ne-
gativt, och även när skribenterna inte använde be-
greppet, kunde jag se att de använde sig av tanke-
mönster som var kopplade till en negativ förståelse 
av bid‘a. Denna kunskap gav mig en möjlighet att 
fördjupa mig i vissa globalt spridda islamtolkningar 
som har dessa egenskaper och även anta att det fö-
rekom en bevakning av innehållet i tidskriften; det 
var inte slumpmässigt vad som stod. Salaam inne-
håller referenser till och översatta artiklar av den 
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islamiska rörelsens stora namn, medan andra stora 
namn i samtidsförståelsen av islam saknas. Till ex-
empel finns inga artiklar av shiitiska ledare eller 
statligt anställda sunnitiska religiösa ledare från in-
flytelserika länder som Egypten, Syrien eller Irak. 
Däremot finns texter som kritiserar de arabiska 
ländernas ledare för att vara korrupta och ibland 
till och med oislamiska, en kritik som återfinns i 
den islamiska rörelsens texter. 

Genom min analys (åter)skapade jag den diskurs 
som i mångt och mycket styrde skribenternas och 
redaktörernas val av texter, teman och till och med 
enskilda ord. På detta sätt svarade jag på frågan var-
för just de texter publiceras som publicerats. Nästa 
steg var att utmana denna slutsats genom att se på 
andra tendenser som knöt Salaam åt andra håll, det 
finns dock inget utrymme här att redogöra för den 
diskussionen. Vad diskursanalysen framför allt bi-
drog med var att öppna mina ögon för hur kom-
plexa uttryckta idéers bakgrunder ofta är, att vidga 
min förståelse för vilket material som var viktigt att 
samla in, samt att lära mig en viss försiktighet och 
noggrannhet i min tolkning av texter.

Litteraturtips
Det finns numera flera introduktioner till diskursa-
nalys, även på svenska, som kan vara goda ingångar 
till mer avancerade texter.2 Det finns dessutom 
många studier som använder sig av diskursanalys 
som grepp eller som ger goda bidrag till olika tren-
der inom diskursteori.3 Flera av diskursanalysernas 
grundtexter är nytryckta, välspridda och en hel del 
är översatta till svenska.4 Det finns en del studier av 
religion och diskurs som man kan försöka hämta 
inspiration från.5 Inom islamologi på Centrum för 
teologi och religionsvetenskap, Lunds universitet, 
har det gjorts en del diskursanalyser.6

Noter
1 Jørgensen & Philips 2000:11f. 
2 Se t.ex. Börjesson & Palmblad 2007; Jørgensen & Phi-
lips 2000; Neumann 2003.
3 Se t.ex. Johnstone 2008; Wetherell, et al.(2001).
4 Se t.ex. Fairclough 1992; Foucault 2002 [1969].
5 Se t.ex. Carette 2000; King 1999; Said 1993. 
6 Stenberg 1996; Otterbeck 2000; Svensson 2000; Janson 
2003.
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Bibeltolkning

28

År 2003 publicerade den ansedde brittiske forska-
ren N. T. Wright boken The resurrection of  the Son of  
God, som på över 800 sidor uteslutande behandlar 
frågan om Jesus uppståndelse. Boken utgör den 
tredje delen i Wrights serie om Nya testamentet 
och kristendomens ursprung och har rönt en hel 
del uppmärksamhet. Till formen är det en tradi-
tionell exegetisk (bibeltolkande) studie i vilken för-
fattaren diskuterar olika källor och drar slutsatser 
om vad de antika författarna kan ha menat med 
det de skrev. Wrights bok är intressant ur ett religi-
onsvetenskapligt perspektiv eftersom den mycket 
tydligt illustrerar ett grundläggande problem som 
Nya testamentets exegetik brottats med allt sedan 
ämnet uppstod som en akademisk forskningsdisci-
plin, nämligen frågan om förhållandet mellan det 
akademiska studiet av Nya testamentet och kristen 
normativ teologi. I introduktionen anger Wright 
syftet med sin omfattande studie:

I shall argue that the best historical explana-
tion is the one which inevitably raises all 
kinds of  theological questions: the tomb was 
indeed empty, and Jesus was indeed seen 
alive, because he was truly raised from the 
dead.1

Efter en mycket omfattande genomgång av stora 
mängder grekisk-romerskt, judiskt och kristet käll-
material hävdar Wright faktiskt att den bästa histo-
riska förklaringen till uppkomsten av föreställning-
en att Gud uppväckte Jesus från de döda är den 
som Nya testamentet entydigt anger, nämligen att 
Gud verkligen uppväckte Jesus från de döda.2

Från normala vetenskapliga utgångspunkter ter 
sig Wrights slutsats en smula egendomlig – van-
ligen brukar forskare inte tillskriva övernaturliga 
krafter något förklaringsvärde, utan söker sina för-
klaringar inom den del av verkligheten som får an-
ses relativt väl utforskad och om vilken det råder 
någorlunda enighet bland forskarsamhället i stort 

(se inledningen till denna antologi). Wrights pro-
blem är, kort sagt, att begreppet ”Gud” inte hör 
till den relativt väl utforskade verklighet om vilken 
någorlunda enighet råder. Att acceptera en överna-
turlig orsak som en historisk förklaring får därför 
ganska stora konsekvenser när det gäller, till exem-
pel, möjligheten att kommunicera med andra fors-
kare som arbetar utifrån mer generellt accepterade 
vetenskapliga utgångspunkter.

Under alla omständigheter är det tydligt att 
Wright har ett ärende som går utöver den historiskt 
arbetande exegetens. Wright är nämligen inte bara 
nytestamentlig forskare, utan var fram till hösten 
2010 också den anglikanska kyrkans biskop i Dur-
ham, och han är genom sitt författarskap känd som 
en framträdande kristen apologet. Wright förenar 
alltså i sin person rollen som forskare och kyrko-
man, och just detta förhållande blir problematiskt 
när han gör anspråk på att spela på den vetenskap-
liga planhalvan, samtidigt som han inför en helt 
egen vetenskapsteori som öppnar för möjligheten 
att suprahumana väsen kan gripa in i tillvaron. Just 
denna sammansmältning av vetenskap och norma-
tiv teologi illustrerar något av exegetikens historiska 
dilemma: Är Nya testamentets exegetik en kritisk, 
humanistisk forskningsdisciplin eller en del av den 
kristna kyrkans ideologiproducerande apparat?

Bibeltolkning i antiken
Att somliga nytestamentliga exegeter har ett am-
bivalent förhållande till humanistisk vetenskapssyn 
har historiska orsaker. Ordet ”exegetik” har sin 
grund i det grekiska verbet exegeomai, som betyder 
”förklara”, och i den bemärkelsen har exegetiken 
förstås föregångare i de bibeltolkningsprinciper 
som utarbetades redan under antiken.3 Då var syf-
tet knappast att förhålla sig kritisk till bibeltexten i 
modern bemärkelse, utan att hitta metoder för att 
bäst finna den gudomliga uppenbarelse som man 
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tänkte sig fanns nedlagd i bibeltexten. I Alexan-
dria förordade man således en allegorisk läsning av 
Bibeln, medan man i Antiokia mer fokuserade den 
bokstavliga betydelsen av texten. Under den här perio-
den fanns emellertid ett incitament till kritisk re-
flektion över religiösa texter, eftersom kyrkan var 
djupt involverad i att skapa ett urval av auktoritati-
va texter – de som skulle komma att utgöra den ny-
testamentliga kanon. Det viktigaste urvalskriteriet 
var att en text hade apostoliskt ursprung, det vill säga 
att texten skulle vara skriven av Jesus apostlar eller 
av lärjungar till dessa. Detta innebär att man redan 
tidigt använde sig av grundläggande insikter i ele-
mentär textkritik även om syftet var att avgöra vilka 
texter som bäst bevarade den rena kristna läran.

Reformationens bibeltolkning
Under medeltiden utbildades flera principer för hur 
Bibeln skulle tolkas, och diskussionen om värdet 
av allegoriska och bokstavliga läsningar fortsatte. I 
och med reformationen avgjordes den frågan inom 
reformationskyrkorna – den bokstavliga betydel-
sen var vad som gällde och reformationens herme-
neutiska princip blev sola scriptura, ”skriften allena”. 
Bakom avvisandet av andra tolkningsprinciper låg 
föreställningen att Bibeln förmedlar ett enda ho-
mogent budskap och därför endast kan tolkas ge-
nom sig själv – scriptura scripturae interpres – ”skrift 
tolkar skrift”. Reformationens betoning av bibel-
texten skapade ett kraftigt intresse för tolkningsre-
laterade frågor, och eftersom den gudomliga viljan 
ansågs uttryckt genom de nytestamentliga förfat-
tarna var reformationsteologernas uppgift att finna 
författarintentionen i texten.

Samtidigt la det reformatoriska projektet grun-
den till den syntes mellan historisk forskning och 
teologi som vi kan se än i dag. Bibeln måste tolkas 
enligt vissa principer, och för Luther var en kristolo-
gisk läsning, det vill säga, en läsning som förutsätter 
att hela Bibeln egentligen handlar om Kristus, det 
som borgade för en rätt förståelse av texten. Två 
andra viktiga hermeneutiska grundförutsättningar 
var att Bibeln inte innehåller några motsägelser el-
ler felaktigheter och att den måste tolkas från ett 
trosperspektiv.

Upplysningsradikalism
Med upplysningen förändrades många av de hävd-
vunna principerna för hur Bibeln skulle tolkas, och 
den moderna bibelforskningen är förstås ett direkt 
arv från upplysningsfilosofernas obändiga tro på 

kunskap som ett resultat av förnuft och mänsklig 
erfarenhet. Somliga av de forskningsinsatser som 
gjordes under den här perioden representerar några 
av de mest radikala ansatser som över huvud taget 
gjorts inom ämnet. Redan 1754 publicerade Her-
man Samuel Reimarus boken Die vornehmsten War-
heiten der natürlichen Religion, där han avvisade tanken 
på en övernaturlig uppenbarelse och hävdade att 
Jesus aldrig utfört några underverk. Reimarus bok 
väckte en så våldsam debatt att han avstod från att 
publicera ett andra större arbete av hänsyn till sin 
familj. Delar publicerades anonymt efter hans död.

År 1835 publicerade David Friedrich Strauss en 
bok som skakade det teologiska etablissemanget i 
grunden, Das Leben Jesu, kritisch bearbeitet. I denna 
bok, som kostade honom hans arbete som lärare, 
framställde Strauss evangelietraditionen som en 
samling myter skapade av urkyrkan utan direkt 
koppling till den historiske Jesus. Detta år brukar 
också anges som startpunkten för en radikal teolo-
gisk skolbildning, den så kallade Tübingenskolan, 
som under ledning av den hegelinspirerade teolo-
gen Ferdinand Christian Baur under ett par decen-
nier utmanade traditionell teologisk bibeltolkning 
med forskning byggd på upplysningsrationalis-
mens sökande efter historisk, snarare än teologisk 
sanning.

Motreaktion och anpassningsstrategier
Upplysningen ledde alltså till att de bibliska tex-
terna började betraktas som vilken annan antik lit-
teratur som helst och tolkningarna var beroende 
av de landvinningar som gjorts inom till exempel 
de naturvetenskapliga disciplinerna. Inom de mer 
radikala exegetiska kretsarna avvisades således 
övernaturliga förklaringar och forskare anlade ett 
inomvärldsligt perspektiv på de bibliska texterna. 
Denna process gav naturligtvis upphov till motre-

125 år gammal titelsida på bibel. Amerikansk. Foto: Wonderlane/
Flickr
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aktioner. Som ett led i kampen mot modernismen 
runt sekelskiftet förbjöd katolska kyrkan helt soni-
ka katolska exegeter att använda moderna metoder 
i tolkningen av Bibeln, ett förbud som upphävdes 
först i samband med det andra Vatikankonciliet på 
1960-talet. 

Den så kallade liberalteologin, som hade stort in-
flytande under början av 1900-talet, kan betraktas 
som ett annat sätt att teologiskt förhålla sig till upp-
lysningsfilosofins utmaningar. Liberalteologerna 
accepterade användningen av historisk-kritiska 
metoder och tog också de teologiska konsekven-
serna av detta. För forskningen om den historiske 
Jesus ledde det till att man förnekade de övernatur-
liga aspekterna i evangelierna samtidigt som man 
betonade den etiska dimensionen i evangeliernas 
presentation av Jesus. Detta, menade man, var den 
historiske Jesus.

Jesus och historien
Den tyske bibelforskaren Rudolf  Bultmann gick yt-
terligare ett steg längre i att teologiskt förhålla sig 
till en av naturvetenskapen alltmer präglad världs-
bild. Bultmann menade att den moderna männis-
kan inte kan tro på den mytologiska värld som Nya 
testamentet målar upp. Genom att avmytologisera 
de bibliska texterna kan man emellertid, menade 
Bultmann, nå fram till den del av budskapet som 
gäller människans existens. För synen på den histo-
riske Jesus var Bultmanns teologiska program förö-
dande. Det man kan veta om Jesus är i verkligheten 
mycket lite, menade han, eftersom källmaterialet 
– evangelierna – inte är några historiska rapporter, 
utan vittnesbörd om de tidiga församlingarnas tro 
(se artikel om källkritik i denna antologi). På så sätt 
blev den kristna teologin skild från historien.4

Att inte fästa någon vikt vid historiciteten, ens 
när det gäller så centrala företeelser som Jesus 
uppståndelse, innebär uppenbara risker för kris-
ten teologi. Detta föranledde några av Bultmanns 
lärjungar att vilja skapa vetenskapliga kriterier för 
att rekonstruera en historiskt tillförlitlig bild av den 
historiske Jesus och så förankra teologin i histo-
riska händelser. Huvudskälet till detta projekt var 
alltså teologiskt, och den bild av Jesus man mejs-
lade fram var huvudsakligen präglad av ett annat 
teologiskt motiverat exegetiskt grundantagande: 
motsättningen mellan judendom och kristendom. 
En självklar förutsättning i arbetet med att vaska 
fram den historiske Jesus var att Jesus antogs vara 
skild både från den samtida judendomen och den 

tidiga kyrkan. Genom att tillämpa det så kallade dis-
similaritetskriteriet kunde man nå fram till den histo-
riske Jesus, som alltså varken var jude eller kristen, 
utan helt unik.5

Motsättningen judendom–kristendom
Att Jesus måste ha befunnit sig i ett motsatsför-
hållande till den samtida judendomen var en säl-
lan ifrågasatt uppfattning på 1950- och 1960-talen. 
Denna föreställning sammanhängde med den teo-
logiska bild av aposteln Paulus som blev reforma-
tionens bärande idé – motsättningen mellan lag 
och evangelium. Redan hos de tidiga kyrkofäderna 
kom människans individuella frälsning allt mer i 
centrum, och en central fråga rörde förhållandet 
mellan människans respektive Guds inblandning 
i frälsningsverket. I motsats till den medeltida ka-
tolska kyrkans uppfattning att Gud och människan 
samverkar i frälsningen, hävdade Martin Luther 
att människan inte i något avseende är i stånd att 
behaga Gud. Frälsningen är således endast bero-
ende av tro, inte av laggärningar. Den teologiska 
konsekvensen av detta resonemang blev emellertid 
att det normala judiska sättet att relatera till Gud 
– genom lagen, Torah – hos Luther kom att re-
presentera den mest grundläggande av alla synder 
– egenrättfärdighet.

I detta avseende kan man säga att Luther bara 
byggde vidare på en anti-judisk tradition som förts 
vidare från antiken, men han gav denna också en ny 
och mycket effektiv teologisk motivering. Hos Luth-
er uppstår en absolut motsättning mellan lag och 
evangelium, och ytterst sett mellan judendom och 
kristendom. Den bild av den antika judendomen 
som formuleras under 1800-talet är i hög utsträck-
ning präglad av den lutherska motsättningen mel-
lan judendom och kristendom. Judendomen fram-
ställdes som legalistisk och juden som glädjelöst 
trälande under lagen, i ett hopplöst och utsiktslöst 
projekt att behaga Gud. Reformationsteologins 
bild av judendomen som kristendomens motsats 
och forskningens bild av judendom kom att fung-
era som en ömsesidig legitimering, och inte ens den 
mest radikala forskningen under 1800-talet ifråga-
satte den etablerade sanningen om den absoluta 
motsättningen mellan judendom och kristendom. 
Att Paulus lämnade judendomen i det ögonblick 
han konverterade till kristendom på vägen till Da-
maskus ansågs långt in på 1970-talet så självklart 
att det knappast behövde motiveras bland nytesta-
mentliga exegeter.
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Exegetisk nyorientering
Det kan vara värt att notera att de frågor som sys-
selsatt forskare inom Nya testamentets exegetik 
ofta har varit relaterade till centrala frågor inom 
kristen teologi. I många fall har framstående ex-
egeter också betraktats som framstående teologer, 
och en sådan sammanblandning av roller har sna-
rast betraktats som regel än som undantag. Att en 
framstående nytestamentlig forskare, tillika biskop, 
arbetar med en fråga som är intressant endast i en 
troskontext – frågan om Jesus uppståndelse är en 
historisk händelse – är mot den här bakgrunden 
inte så märkligt. Inom bibelvetenskapen har tradi-
tionellt just ett sådant perspektiv varit det normala. 
Detta betyder inte att alla nytestamentliga exegeter 
alltid arbetat med konfessionella frågeställningar 
eller strävat efter att bekräfta normativt teologiska 
uppfattningar genom vetenskapliga undersökning-
ar. Men fram till 1970-talet kan man nog ändå häv-
da att mycket av den forskning som bedrevs inom 
disciplinen styrdes av normativa teologiska premis-
ser. Den teologiskt motiverade motsättningen mel-
lan judendom och kristendom är kanske det mest 
betydelsefulla vetenskapliga paradigm som fram 
tills ganska nyligen angett ramarna, särskilt vad gäl-
ler forskningen om Jesus och Paulus.

Exegetik på 2000-talet
Under 1970-talet hände mycket som kom att få stor 
betydelse för forskningen om Nya testamentet. 
Den kristna karikatyren av antikens judendom blev 
allvarligt ifrågasatt genom den amerikanske fors-
karen E. P. Sanders monumentala studie Paul and 
Palestinian Judaism (1977). Sanders hävdade att den 
traditionella motsättningen mellan judendom och 
kristendom är en teologisk konstruktion. Enligt San-
ders var första århundradets judendom karaktäri-
serad av nåd, förlåtelse, barmhärtighet och tron på 
Gud som en kärleksfull far. Denna positiva bild av 
antikens judendom passar inte så bra som förkla-
ring till varför Paulus bröt med judisk tradition, och 
forskare började snart ifrågasätta den traditionella 
motsättningen mellan Paulus och judendomen. I 
dag finns ett växande antal forskare som hävdar att 
Paulus inte alls bröt med sin judiska tradition, utan 
att han fortsatte att utrycka sin relation till Israels 
Gud genom den judiska lagen.6

Den postmoderna kritiken av det positivistiska 
arvet från upplysningen, med dess strävan efter 
att hitta den enda objektiva sanningen tillsammans 
med det generella problematiserandet av tolk-

ningsprocessen, har medverkat till att ta udden av 
mer konfessionellt orienterad exegetik. Ämnet har 
också sett en veritabel explosion av nya perspek-
tiv och metoder som betonat vikten av mångfald 
snarare än metodisk hegemoni. Det har dessutom 
vidgats till att omfatta inte bara historiska perspek-
tiv utan också receptionshistoriska, vilket gör att 
ämnet omfattar hela perioden från antiken fram till 
modern tid. Postkoloniala, feministiska, retoriska, 
narrativa, sociologiska, politiska och psykologiska 
perspektiv ingår numera som naturliga delar i den 
exegetiska verktygslådan.7 Samtidigt går fortfaran-
de en skiljelinje mellan forskare vars huvudsakliga 
syfte är att bekräfta en specifik teologisk uppfatt-
ning8 och forskare som mer ansluter sig till en bred 
humanistisk vetenskaplig tradition.9 Sannolikt lär 
den skillnaden bestå också i framtiden.

Noter
1 Wright 2003:10.
2 Den svenske exegeten Bengt Holmberg ger uttryck för 
samma uppfattning, se Holmberg 2001:159.
3 För en omfattande framställning av Nya testamentets 
forskningshistoria från antiken fram till upplysningen, 
se Baird 1992. För perioden 1861 till 1986, se Neill 
och Wright 1988. För en kort översikt på svenska (som 
bygger på bl.a. Baird), se Mitternacht och Runesson 
2006:33–41.
4 Fergusson 1992.
5 För en översikt över forskningen om Jesus se, Holm-
berg 2001:165–223.
6 Om kritiken av den traditionella synen på Paulus och 
framväxten av ett nytt forskningsparadigm, se Gager 
2000; Zetterholm 2009.
7 För en presentation av metoder och perspektiv inom 
nytestamentlig forskning, se Gerdmar och & Syreeni  
2006; Hayes 2004.
8 Se t.ex. Westerholm 2004.
9 Se t.ex. Lopez 2008. 
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Traditionell muntlig litteratur

29

Mycket av det primärmaterial som används vid 
studiet av religioner är traditionell muntlig littera-
tur. Traditionell muntlig litteratur har studerats på 
många olika sätt av forskare tillhörande olika dis-
cipliner. I denna artikel kommer jag att ge en in-
troduktion till vad folkloristiken, den disciplin som 
fokuserar just på muntligt förmedlade traditioner, 
kan lära religionsvetare om kännetecknen för tra-
ditionell muntlig litteratur och om dess tolknings-
problematik. 

Kännetecken 
Det avgörande kännetecknet för traditionell munt-
lig litteratur är att den förmedlas och framförs 
muntligt. Ibland har termen ”muntlig litteratur” 
begränsats till sådan litteratur som komponerats 
muntligt, och texter som ursprungligen varit skrift-
liga, men som sedan anammats av muntliga berät-
tare och gradvis omformats, har uteslutits. Detta 
är en onödigt restriktiv definition. Berättarna själva 
känner sällan till berättelsens hela förhistoria och 
behandlar en berättelse med skriftligt förflutet på 
samma sätt som en som aldrig varit nedskriven.

Genretillhörighet
Inte allt en människa säger räknas som traditionell 
muntlig litteratur, utan endast de muntliga texter 
som följer ett etablerat mönster gällande både form 
och innehåll. Etnologen Alf  Arvidsson skriver att 
folklore: 

utgör mellanmänsklig kommunikation – 
inte vilken kommunikation som helst, utan 
sådan som sker genom att den ges en ”ar-
tistisk” utformning, vilket här närmast bety-
der att den medvetet urskiljer sig genom sin 
form, dvs. är mer intensiv än det vardagliga 
flödet av frågor och svar, funderingar och 
påståenden.1

Med andra ord är genretillhörighet avgörande för 
om en muntligt förmedlad text ska betraktas som 
traditionell muntlig litteratur. Genrer underlättar 
för berättaren. Om en berättelse följer ett etablerat 
mönster är den lättare att återberätta än om den 
bryter mot mönstret. Genrens regler underlättar 
även mottagandet. De ger lyssnarna vissa förvänt-
ningar och sätter dem i rätt sinnesstämning. Som 
jag kommer att diskutera nedan, är kännedom om 
en muntlig texts genre avgörande för att kunna för-
stå texten.

Föränderlighet
Samtidigt som det finns ganska fasta genrer inom 
folklitteratur, kännetecknas den också av föränder-
lighet. Medan en publicerad text kan betraktas som 
oföränderlig, genomgår muntlig litteratur stän-
diga förändringar. En levande tradition förändras 
kontinuerligt, på samma sätt som levande språk är 
under ständig förändring. Vissa genrer tillåter eller 
uppmuntrar till mer variation än andra. Till exem-
pel ska besvärjelseformler inte avvika från proto-
typen – men jämförande studier visar att de gör 
det ändå. Ordstäv har relativt fasta former, medan 
den som berättar en saga eller sägen är fri att göra 
berättelsen till sin egen. Många sagor skapas på 
nytt varje gång de berättas. En enstaka uppteck-
ning av en berättelse kan därför inte utan vidare 
antas vara representativ för en hel samhällsgrupp. 
Det är viktigt att om möjligt jämföra flera varianter 
av samma berättelse, av olika berättare tillhörande 
samma folkgrupp, för att se vad som är allmängods 
och vad som är individspecifikt. Här är vi behjälpta 
av kataloger över olika folkloristiska genrer, som 
Hans-Jörg Uthers sagokatalog från 2004; Reidar 
Christiansens katalog över vandringssägner från 
1958; Marjatta Jauhiainens katalog över finska säg-
ner från 1998;  Frederic Tubachs katalog över med-
eltida predikoillustrationer från 1969.
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Social förankring
Berättelser sprider sig inte på eget bevåg. Berättel-
ser förmedlas och framförs i sociala sammanhang. 
Tvärtemot vad tidiga folklorister hävdade delar inte 
alla medlemmar i en etnisk grupp på en och samma 
”berättelseskatt”. Varje samhälle består av många 
överlappande sociala sammanhang. Traditionell 
muntlig litteratur förmedlas inom dessa sociala 
kontexter. Socialt kompetenta individer anpassar 
vad de säger till den sociala grupp i vilken de be-
finner sig. Genom sin uppmuntran, likgiltighet el-
ler kritik avgör lyssnarna vilka berättelser och vilka 
slags berättelser som ska förmedlas vidare i den 
gruppen. Berättelserna kan komma att definiera 
gruppens ramar och bestämma dess normer. 

Metodfrågor

Genrens betydelse

Kännedom om en berättelses genre är nödvändig 
för att kunna korrekt analysera den. En studie i 
folktro bör inte ha sagor som sitt primära källmate-
rial. Sagor betraktas inte som sanna av traditionsbä-
rarna. Sägner är emellertid intressanta för religions-
vetare. Legendforskaren Timothy Tangherlini ger 
följande definition av en sägen, eller på engelska, 
legend:

Legend, typically, is a short, monoepisodic, 
traditional, highly ecotypified, historicized 
narrative performed in a conversational 
mode, reflecting on a psychological level a 
symbolic representation of  folk belief  and 
collective experiences and serving as a reaf-
firmation of  commonly held values of  the 
group to whose tradition it belongs.2 

Sägner brukar behandla det som i allmänhetens 
ögon är osannolika händelser, men som påstås av 
berättaren vara sanna. För att styrka sanningsan-
språket är berättaren vanligtvis noga med att be-
rätta när och vad detta ska ha hänt, och vem det 
var som fick uppleva händelsen. Jämförande fol-
kloristiska studier visar att många lokalt förankrade 
sägner är varianter av berättelser som förlagts till 
andra ställen också; dessa kallas vandringssägner. 
Traditionsbäraren är inte nödvändigtvis medveten 
om att det är en vandringssägen, utan hon (eller 
han) kan vara övertygad om att det hon berättar om 
verkligen hände på det sätt som hon berättat. 

En berättelse kan typologiskt sett vara en vand-
ringssägen utan att den nödvändigtvis är osann. 
sociologen Gary Alan Fines har studerat berättel-

ser om hur en människa funnit en död mus i sin 
Coca-Cola-flaska. Namnen och beskrivningen av 
den involverade personen samt händelsens plats 
och datum varierar, men berättelsen är densamma. 
Innebär det att den är osann? Inte enligt amerikan-
ska domstolar, som har dömt Coca-Cola att betala 
skadestånd för mössen i flaskorna vid flera tillfäl-
len.3 Dessa berättelser kan gå tillbaka till flera verk-
liga händelser, men genom upprepat berättande 
har berättelserna, med Arvidssons ord, ”sägnifie-
rats”. De har kommit att passa mönstret för hur en 
sägen är uppbyggd.

Även om en berättelse berättas som om den vore 
sann innebär det inte att den utan vidare kan an-
vändas som bevis för en människas tro. Inte allting 
som berättas som om det vore sant är avsett att be-
traktas som bokstavligen sant. För att få en idé om 
hur djupt förankrad en tro är, är det nödvändigt att 
undersöka om en individs beteende verkar stämma 
överens med berättelsens budskap. Människor kan 
roas av spökhistorier utan att det påverkar deras liv 
utanför berättandesituationen.

Inbyggda begränsningar
Muntliga berättelser kan inte vara lika invecklade 
som skriftliga, om berättaren inte vill att åhörarna 
ska tappa tråden och förlora intresset. Till exem-
pel förenklas händelseförloppet och antalet aktörer 
begränsas. Bland europeiska sagor är det vanligt att 
det inte förekommer fler än två aktörer åt gången 
(Axel Olrik kallade detta en ”episk lag”). Vi ser 
samma mönster i syndafallsberättelsen som, fastän 
det är en skriftlig text, visar många drag av muntlig 
litteratur. Teologer har ofta spekulerat kring varför 
ormen i paradiset bara talar med Eva och inte ock-
så med Adam. Svaret kan ligga i att detta ursprung-
ligen var en muntlig berättelse, och traditionella be-
rättare undviker att återge samtal med tre eller fler 
aktörer, då de blir för svåra att förstå.4

Som nämndes, utgår religionsvetare oftast från 
nedskrivningar av muntligt material i sina analy-
ser. Här finns det en risk att de översystematiserar 
materialet, att de inordnar det i en struktur som är 
främmande för traditionsbärarna. Många olika säg-
ner om skogsrån har upptecknats i ryska Karelen. 
Det finns sägner om hur skogsrået förvrider sy-
nen på en jägare så han går vilse, om hur skogsrået 
gömmer en bondes ko i skogen, hur skogsrået firar 
bröllop, eller hur skogsrået spelar bort skogens vilt 
i kortspel. Det är frestande att systematisera dessa 
sägner och säga att människor i ryska Karelen tror 
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att skogsrået är gift, spelar kort, stjäl kreatur och 
har förmågan att få människor att se i syne. Men att 
göra så vore missvisande, då det inte är sagt att nå-
gon enda individ tror allt detta om skogsrået.5 Med-
an det är legitimt för en språkvetare att identifiera 
de grammatiska strukturerna hos ett skriftlöst folk, 
är det hybris för en utomstående religionsvetare att 
komponera en systematisk teologi på grundval av 
berättelser samlade bland folket. Teologi är en ini-
fråndisciplin, och endast den troende ges auktoritet 
att väga eventuellt konkurrerande uppfattningar 
inom den tron.

Traditionsbärarnas betydelse
Muntlig litteratur är inte nödvändigtvis anonym, 
tvärtemot vad tidiga folklorister påstod. I folkloris-
tikens barndom tänktes folket som helhet motsvara 
den namngivne författaren till en skriftlig text. Det 
var folket som helhet som berättade en viss saga; 
den enskilde berättarens identitet var ointressant. 
Denna syn har med rätta förkastats. I traditionella 
kulturer fanns det erkända bra berättare. Vissa be-
rättare anses vara bättre än andra, vissa sagor berät-
tas nästan uteslutande av män, andra nästan endast 
av kvinnor; vissa berättelser är specifika för vissa 
yrkesgrupper och så vidare. Ju mer information vi 
har om berättaren, desto bättre kan analysen av be-
rättelsen bli. 

Jag har granskat en samling besvärjelseformler 
insamlade i norra Ryssland på 1800-talet.6 Dessa 
besvärjelser innehåller en berättande del som till sitt 
innehåll kan placeras i en av flera berättelsetyper. 
En av de två vanligaste handlar om en flicka (alter-
nativt Guds Moder) som syr. Den andra handlar 
om en gammal man som slår en sten med sitt svärd. 
De som först upptecknade besvärjelseformlerna 
gav ingen information om vem som berättat dem. 
Men en närmare granskning av texterna avslöjar att 
i de fall där berättelsen handlar om en ung flicka 
är berättaren en kvinna, medan i de fall där berät-
telsen handlar om en gammal man är berättaren en 
man. Besvärjelsen bygger på tanken att den pro-
totypiska händelsen som ingår i besvärjelseberät-
telsen ska färga av sig på den aktuella situationen; 
därför är det viktigt att det finns tydliga paralleller 
mellan den prototypiska händelsen och den aktu-
ella situationen. 

Traditionsbärarnas egna tolkningar av sina berät-
telser har ofta lyst med sin frånvaro i den veten-
skapliga litteraturen. Detta förbiseende var kopplat 
till tanken att ”folket” inte skapar utan endast beva-

rar gamla traditioner, och det bristfälligt. De ansågs 
inte begripa sina egna berättelser. Det är önskvärt 
att om möjligt söka berättarens egen tolkning innan 
man ger sig på att tolka texten. Den utomstående 
tolkaren är troligtvis inte lika hemma i berättarens 
kultur som berättaren själv. Om man inte har möj-
lighet att direkt fråga berättaren om textens tolk-
ning, kan man genom jämförande studier se hur 
berättaren har gjort berättelsen till sin egen. Dessa 
förändringar ger också ledtrådar till berättarens 
tolkning av texten.

Kontexten
Traditionell muntlig litteratur är en tidsbegränsad 
produkt. En muntlig berättelse som inte återberät-
tas (eller blir nedskriven och förvandlad till skriftlig 
berättelse) upphör att existera. Ofta utgår en religi-
onsvetare från nedteckningar av muntliga berättel-
ser. Texterna ger sken av att vara obundna av sin tid, 
och hon inser inte hur stor del av berättelsen som 
har anpassats till situationen. Det kan vara så att 
berättelsen anpassats särskilt för religionsvetaren, 
utan att hon vet om det. Vidare är uppteckning-
arna ofta bristfälliga – innan bandspelaren fanns 
tillgänglig hann skribenten sällan ta med allting 
berättaren sade. Bandspelaren är också otillräcklig. 
Mycket muntlig kommunikation sker på andra sätt 
än med ord, och när man utgår ifrån en nedskriven 
text är risken stor att man inte alltid förstår när nå-
got var menat som skämt eller som ironi. För att 
förstå berättelsen måste man känna till berättarens 
bakgrund och sammanhanget där den berättades: 
Vad föranledde återberättandet av en viss sägen? 
Vilka var dess verkliga eller tilltänkta åhörare? Hur 
mottogs berättelsen av åhörarna? 

Tidiga religionsvetare sökte spår (så kallade survi-
vals) efter förkristna religioner i traditionell munt-
lig litteratur, och några forskare gör det än idag. 
Detta är problematiskt, då det inte går att visa hur 
mycket äldre en berättelse är än dess äldsta ned-
tecknade variant. Med tanke på den föränderlighet 
som karakteriserar traditionell muntlig litteratur är 
det frågan om huruvida diskussioner kopplade till 
den ”ursprungliga” kompositionen överhuvudta-
get är meningsfulla. Så länge en berättelse återbe-
rättas, upplevs den som angelägen för berättaren 
och åhörarna. Det är mer intressant att undersöka 
vad berättelsen betyder för dem än att försöka an-
vända den som källa för att rekonstruera en religion 
eller kultur som florerade kanske flera hundra år 
tidigare.
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Kristna upplevelseberättelser
Traditionell muntlig litteratur florerar även i dagens 
samhällen, bland annat eftersom det muntliga or-
det är mer direkt och personligt än det skriftliga. 

Människor slutar inte berätta bara för att de har lärt 
sig skriva, och de slutar inte lyssna bara för att de 
har lärt sig läsa. 

Det finns fler genrer i traditionell muntlig littera-
tur än vad vi är vana vid att tänka oss. Medan äldre 
folklorister fokuserade på en relativt snäv grupp 
genrer, som sagor, myter och sägner, vore det fel 
att tro att folklore är något som fanns främst bland 
bönder på 1800-talet eller finns i barnböcker. Olika 

former av traditionell muntlig litteratur florerar i 
alla sociala sammanhang. Traditionell amerikansk 
väckelsekristendom, representerad av t.ex. South-
ern Baptists och pingstvänner, har till stor del varit 
en muntlig tradition. Vanligtvis var både sångerna 
och bönerna som användes i gudstjänsterna munt-
ligt förmedlade. Även fri bön har sina regler som de 
troende får lära sig genom att lyssna och delta. Pre-
dikningarna var inte nedskrivna utan förväntades 
komma till genom den Helig Andens vägledning. 
De innebar en livlig interaktion mellan predikan-
ten, texten och församlingsmedlemmarna som ge-
nom sitt gensvar (”Amen! Preach it, brother!”) gav 
predikanten uppmuntran och energi att fortsätta 
sin förkunnelse. En av de viktigaste muntliga gen-
rerna i väckelsekristendomen är ”vittnesbörden”.

I amerikansk väckelsekristendom förväntas varje 
troende kunna berätta offentligt om hur hon (eller 
han) kom till tro. Dessa omvändelseberättelser kal�-
las ”testimonies”, eller vittnesbörd, och de brukar 
följa ett visst mönster. Testimonies kan även handla 
om andra former av gudsmöten, om bönesvar eller 
andedop till exempel, men omvändelseberättelser 
får illustrera hela genren. En särskild del av guds-
tjänsten är avsatt för testimonies. Den som känner 
sig kallad, står upp och ber om att få ordet; ofta 
börjar hon med att säga ”I want to give my testi-
mony”.7 Den troende berättar om hur hon, medan 
hon ännu var syndare, visste att Gud kallade på 
henne, men valde att fortsätta sitt liv i utsvävningar 
och synd. Men så uppstår en kris – hon blir kanske 
svårt sjuk – och hon blir omvänd. Berättaren bru-
kar kunna ange exakt datum för omvändelsen. 

Genom att höra andras vittnesbörd lär man sig 
hur man själv ska berätta, och det är så de flesta 
lär sig hur man ska bära sig åt. Behöver man ändå 
hjälp, finns det att få, exempelvis på nätet. Pas-
tor Joseph M. Willmouth från Eastview Baptist 
Church, Kentucky,8 rekommenderar i en predikan 
att en testimony ska vara minst fem minuter lång, 
men inte längre än en kvart. ���������������������Längden beror på sam-
manhanget, förklarar han: ”Let the place where you 
are sharing your testimony dictate your length”. 
Enligt Pastor Willmouth har en testimony följande 
tre moment: I. Berätta om ditt liv innan Kristus. 
II. Berätta hur du kom att tro på Kristus som din 
Frälsare. III. Berätta om ditt liv efter det du satt din 
tro till Kristus”. 

Vad gäller det första momentet avråder Will-
mouth från en alltför detaljrik vittnesbörd: 

Vittnesbörd. Foto: Reverend Aviator/ Flickr.
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Don’t try to give every little detail, but only 
those details that will give people a general 
overview of  what your life was like before 
Christ. Remember, you are doing this so that 
people will be able to see a contrast between 
your old life, and your new life as a Christian.

Gällande det andra momentet anser Willmouth att 
följande steg bör ingå: 

Tell about: A. How God spoke to your heart. 
B. Who God used and how they witnessed 
to you. C. Where you were at when you were 
saved. D. How you responded to that call.

Pastor Willmouth har fler tips, men dessa räcker 
för att visa att det finns tydliga förväntningar på 
hur en kristen omvändelseberättelse ska vara utfor-
mad, och de motsvarar strukturen i de vittnesbörd 
jag hört och läst. Det faktum att omvändelseberät-
telser brukar följa ett visst mönster säger inget om 
deras sanningshalt; det vittnar bara om att de är ett 
exempel på traditionell muntlig litteratur. Troende 
förväntas alltid vara beredda att återge sin omvän-
delseberättelse, och ju fler gånger man berättar om 
sin upplevelse, desto närmare anpassar man den till 
genrens normer. 

Vad är poängen med dessa berättelser? Omvän-
delseberättelser har flera funktioner; här följer någ-
ra av de viktigaste. Berättelserna är identitetsmar-
körer. Berättaren vittnar om att hon är frälst, han 
tillhör nu de troendes skara. Genom berättandet 
får de övriga församlingsmedlemmarna lära känna 
den nyfrälsta personen. Vidare är berättelserna un-
derhållande. Andra kristna tycker om att höra hur 
en annan människa kommit till tro och hur det är 
möjligt för ”den värsta syndaren” att finna fräls-
ning.9 

Berättelserna har en normativ funktion: de visar 
hur en omvändelse ska gå till. I de församlingar där 
människor uppmuntras berätta om hur de kom till 
tro finns en tydlig förväntan att den troende ska 
kunna redogöra för dag och timme när den om-
vändande välkomnade Jesus i sitt liv. Kan man inte 
göra det, är det frågan om man överhuvudtaget är 
frälst. Berättelserna uppmuntrar till ett skarpt brott 
med det förflutna. 

Berättelserna har en konstruktiv funktion. De 
hjälper berättaren se mening i livet. Livet får en 
”storyline”, i stället för att vara en samling händel-
ser utan koppling sinsemellan. Den nyfrälsta blir en 
aktör i en större berättelse, en berättelse som hon 
(eller han) är övertygad om har ett lyckligt slut. Till 
viss grad blir omvändelsen förverkligad just genom 

dess återberättande. När den nyfrälsta för första 
gången berättar om sin omvändelse för andra blir 
hon en traditionsbärare. Och för var gång berättel-
sen upprepas binder hon sig alltmer samman med 
den väckelsekristna traditionen.

Noter
1 Arvidsson 1999:21.
2 Tangherlini 1990: 385.
3 Georges & Jones 1995:134–138.
4 Se Löfstedt 2004. 
5 Jfr Löfstedt 1996.
6 Löfstedt (opublicerad).
7 Lawless 1988: 11.
8 ”Giving a good testimony”, tillgänglig från www.bible-
teacher.org/gt.htm.
9 Jfr. www.wordsoftestimony.com. 
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Populärkultur

30

Jag har i denna artikel valt att fokusera på väster-
ländsk film och litteratur. Jag hoppas dock att arti-
kelns korta genomgång av analytiska och metodo-
logiska utmaningar gör att den blir relevant även 
för dem som studerar annan populärkultur och av 
annat ursprung.

Populärkultur förhåller sig till kultur på ungefär 
samma sätt som folktro och magi förhåller sig till 
religion. Medan termerna kultur och religion brukar 
användas för specialisternas sysslor och produk-
ter, används termerna populärkultur respektive folk-
tro och magi för sådant som uppfattas som alltför 
vanligt, alltför kommersiellt och alltför lättillgäng-
ligt. Populärkultur, folktro och magi är därför inga 
neutrala begrepp utan ingår som redskap i skilj-
andet av hög från låg. För den som är intresserad 
av denna process rekommenderar jag sociologen 
Pierre Bourdieus arbeten om kulturell konsum-
tion. Personligen är jag lika ointresserad av att skilja 
kultur från populärkultur som religion från folktro 
och magi. Det är enligt min erfarenhet lättare att 
konstatera att ovanstående utgör sociala och inte 
absoluta konstruktioner, och istället studera hur 
distinktionerna används.

Religion och populärkultur
När man inom akademin studerar religionens fö-
rekomst i och betydelse för populärkulturen, bör 
man förutom definitionsproblematiken hålla åt-
minstone ett par saker i minnet. Det första och 
kanske mest grundläggande är att man bör skilja 
mellan populärkultur i religionens tjänst och religi-
on i populärkulturens tjänst. Den senare kategorin 
betecknar användandet av religiösa symboler och 
praktiker för att göra det populärkulturella lite mer 
säljande och mystiskt. Eftersom intresset för det 
övernaturliga är stort även i det genomsekularise-
rade Nordeuropa, finns det ekonomiska incitament 
för att väva in religiositet i böcker, tv-program, 

filmer, spel med mera. I sådana fall är det vanligt 
att upphovsmänniskan plockar ganska fritt på det 
smörgåsbord med religiösa symboler och praktiker 
som globaliseringen har dukat. Exempel på popu-
lärkultur som faller inom denna kategori är Sagan 
om ringen, böckerna om Arn, Matrix och Barbie-
filmerna. Kännetecknande för populärkultur som 
använder religion i narrativt eller kommersiellt 
syfte är att den vanligtvis inte är skapad av religiösa 
specialister utan av religiöst lekfolk eller individer 
utan religiös övertygelse.

Den andra kategorin, populärkultur i religionens 
tjänst, utgör ett bruk av populärkulturens stora 
spridningsförmåga för att föra ut ett specifikt re-
ligiöst budskap. I denna kategori finner vi också 
lekfolk, men andelen religiösa specialister är betyd-
ligt högre bland copyrightinnehavarna. Exempel 
på populärkultur som faller inom denna kategori 
är den stora mängd av kristen fiktion som ges ut 
av framförallt amerikanska förlag. Serien Left Behind 
(Lämnad kvar) är ett inflytelserikt exempel på hur 
en viss kristen teologi med hjälp av det populär-
kulturella formatet har nått en mycket stor publik. 
Dan Browns Da Vinci-koden, Den förlorade symbolen 
och i viss mån Änglar och demoner, utgör också ex-
empel på hur ett religiöst budskap kläs i populär-
kulturell dräkt och når en betydligt större publik 
än vad samma trosföreställningar skulle ha gjort 
om de hade begränsats till predikan eller teolo-
gisk facklitteratur. Anledningen till att jag betraktar 
dessa böcker av Dan Brown som populärkultur i 
religionens tjänst är att de inte bara kritiserar eta-
blerad kristendom, vilket exempelvis sällskapet 
Humanisterna också gör, utan också presenterar 
en alternativ Jesusbild (Da Vinci-koden), argument 
för religionens inflytande i samhället (Änglar och de-
moner) och ett religiöst manifest (slutkapitlet i Den 
förlorade symbolen). Andra exempel på liknande reli-
giösa inlagor är Mel Gibsons film The Passion of  the 
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Christ och den av Thrivent Financial for Lutherans 
sponsrade Luther: the Movie. 

Skälet till att det är viktigt att skilja mellan popu-
lärkultur i religionens tjänst och religion i populär-
kulturens tjänst är att upphovsmänniskans bruk av 
religiösa symboler och praktiker inte alls behöver 
innebära att denna bedriver en mission i sitt popu-
lärkulturella verk. Det är nämligen mycket lätt att 
läsa in religiositet i berättelser där upphovsmännis-
kan endast har nyttjat ett berättartekniskt allmän-
gods som visserligen, om man så vill, kan härledas 
från exempelvis kristendomen, men som absolut 
inte behöver tolkas så. Revoltberättelser (uppror 
mot det onda) som Harry Potter, Sagan om ringen, 
Eragon, Mio, min Mio och Matrix är exempel på det. 
För hur enkelt det än är att läsa in messiasberättel-
sen i dessa verk (de skildrar hur en utvald, föräld-
ralös individ av enkel härkomst antingen tränas av 
en mentor eller reser till elakhetens hemvist, för att 
i den avgörande striden besegra den personifierade 
ondskan) så innebär det inte att upphovsmännis-
korna bakom dessa revoltdramer bedriver kristen 
mission i sina verk. Tvärtom kan dessa populärkul-
turella mästare använda sig av en i väst så välkänd 
revoltberättelse att vilket sekulärt budskap som 
helst kan föras fram i denna gestalt. Ofta handlar 
det om en kamp mot totalitära regimer, men i  till 
exempel Harry Potter driver författaren en kamp 
mot rasism. 

Konsumentperspektiv
Det finns inom forskarvärlden även en kritik mot 
benägenheten att läsa in ett kristet tema i populär-

kultur. Religionssociologen Anders Häger (2006) 
har  till exempel ifrågasatt grunderna för att betrak-
ta Bruce Springsteens musik som kristen. Douglas 
Cowen (2009) går längre än Häger i sin diskussion 
om det kristna narrativets nyvunna hegemoni och 
kallar med Edward Saids hjälp detta för en occi-
dentalism. Cowen fann att tolkningar av filmen The 
Day the Earth Stood Still till en början beskrevs i se-
kulära termer för att 20 år senare alltmer beskrivas i 
kristna. Man kan med Cowen hävda att denna för-
ändring inte utgör någon tillfällighet utan hänger 
samman med den ökande benägenheten att upp-
fatta västvärlden som kristen eller i vart fall med ett 
kristet arv. Huvudkaraktären Klaatu i Robert Wises 
film från 1951 är inte en kristusgestalt för att det 
är den enda möjliga tolkningen eller för att Robert 
Wise avsåg det, utan för att kristendomen har blivit 
den dominerande tolkningsramen, enligt Cowen. 
Även om detta sannolikt utgör ett tydligare fe-
nomen i USA än i Skandinavien, bör man enligt 
min mening hålla följande i medvetandet då man 
studerar religion i populärkultur: Man måste skilja 
upphovsmänniskans intention med det populärkul-
turella verket från de funktioner som det har hos 
konsumenterna. Jag använder här ”funktioner” i 
stället för ”funktion” eftersom samma verk kan ha 
diametralt motsatta religiösa funktioner hos olika 
konsumenter. Ett tydligt exempel på det är den de-
batt som har uppstått inom kristenheten om Harry 
Potter. Medan vissa betraktar böckerna och filma-
tiseringarna av dessa som ren underhållning, anser 
andra att de sprider det kristna evangeliet och ger 
församlingarna en chans att nå ut till de lika med-

Getting ready for the movie. Foto: Belinda Hankins Miller/Flickr
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ievana som svårflörtade ungdomarna. En tredje 
grupp har arbetat hårt för att bannlysa böckerna 
från skolbiblioteken eftersom de anser att förfat-
taren romantiserar magi, det vill säga djävulens 
bländverk. Samma böcker genererar följaktligen tre 
typer av läsningar, varav en där böckerna kan anses 
ha en positiv religiös funktion och en där de har 
en klart negativ sådan. Det är förstås i den senare 
kategorin vi finner dem som bränner Harry Potter-
böckerna och annan ”fördärvlig” litteratur på bål.

Populärkultur och samhället
Man kan som akademiker naturligtvis vara anhäng-
are av en vetenskaplig teoribildning som indirekt 
hävdar att vi inte behöver bry oss om hur konsu-
menterna reagerar på populärkulturella yttringar. 
Från så kallat kritiskt håll visar man ofta med stor 
bestämdhet på hur populärkulturen befäster domi-
nerande värderingar i samhället vad det gäller ge-
nus, ägandeförhållande etc.1 Andra forskare hävdar 
att den i populärkulturen så ofta gestaltade ameri-
kanska monomyten går på tvärs mot demokratiska 
ideal.2 Vanligtvis beskrivs de demokratiska institu-
tionerna som oförmögna att hantera den ondska 
som plötsligt upphäver ett Eden-liknande tillstånd. 
För att åtgärda detta kliver den ensamme befriaren 
fram, som ofta kommer utifrån och som så gott 
som alltid är återhållsam vad det gäller alkohol, 
droger och sexualitet. Befriaren gör sitt jobb och 
lämnar sedan situationen. Det antidemokratiska 
som förs fram i detta är misstron mot polis och 
rättsväsende samt hyllandet av den starke befriaren. 

Som ett av de få exempel på populärkultur där 
demokratiska ideal premieras nämner Lawrence 
och Jewett Flykten från hönsgården. I denna animera-
de film anländer visserligen en ”hjälte”, men denna 
avslöjas snart som en bluff. I övrigt är det tunt med 
populärkultur som bejakar den i väst dominerande 
demokratiska värdegrunden.

Ett annat exempel på populärkulturens lätt sub-
versiva potential möter vi i den populärkultur som 
förmedlar ett religiöst budskap. Da Vinci-koden och 
Jonas Gardells bok Om Jesus (vars respektive Jesus-
bilder har irriterat åtskilliga kyrkliga institutioner) 
bejakar en allmän tendens i det senmoderna sam-
hället, nämligen att lekfolket numera enkelt kan 
göra sina åsikter hörda. Idag kan vem som helst 
med tillgång till bredband relativisera den lokala 
specialistens åsikter i någon religiös fråga och kan 
dessutom enkelt göra sin egen åsikt offentlig, vilket 
knappast var fallet ens år 2000. På så vis har teknik-

utvecklingen banat vägen för lekfolkets tro, och i 
denna demokratisering av det offentliga ordet del-
tar populärkulturen i allra högsta grad. Populärkul-
turen bör enligt min mening därför betraktas som 
vilken arena för offentliga samtal som helst, med 
den skillnaden att den har potential att nå ut till en 
mycket stor, ibland global, publik.

Kombinationen av dessa faktorer, det vill säga 
populärkultur som normerande, legitimerande och 
ofta förmedlande direkt antidemokratiska budskap, 
samt dess möjlighet att nå ut till en stor publik, gör 
det vetenskapliga studiet av religion och populär-
kultur ytterst samhällsrelevant. 

Sätt att studera
Hur studerar man då religion och populärkultur? 
Teologen Gordon Lynch hävdar att det finns tre 
huvudsakliga sätt att som forskare studera popu-
lärkultur:3 

1. Fokusering på upphovsmänniskan, det vill 
säga att teckna hur den skapande individens 
bakgrund, position, personlighet och inten-
tioner har påverkat den populärkulturella pro-
dukten. Tanken bakom sådana studier tycks 
vara att genom att kartlägga individens lev-
nadshistoria vinna kunskap om det verk som 
denna har skapat. 
2. Fokusering på produkten i sig, det vill säga 
att frikoppla den från upphovsmänniskan. 
En sådan analys bär på förhoppningen att 
en kartläggning av den kulturella miljö som 
verket eller aktiviteten skapats i, vem det var 
ämnat för och vilken genre det ingår i kan ge 
oss en bättre förståelse av konstruktionen i 
fråga. Det språk som används, de symboler 
som brukas och den sociala miljö som gestal-
tas blir till pusselbitar i betraktarens bild av 
filmen, litteraturen, musiken eller vad det nu 
än kan vara. 
3. Ett tredje alternativ utgör enligt Lynch en 
receptionsstudie, där fokus ligger på hur pu-
bliken uppfattar den populärkulturella pro-
dukten eller aktiviteten. Hur diskuterar kon-
sumenterna Sagan om ringen? Vilka reaktioner 
väcker böckerna om Arn bland svenska mus-
limer? Hur skiljer sig indisk fanfiction från 
västerländsk vad det gäller Harry Potter?

Forskare som på ett eller annat sätt ansluter sig till 
det tredje förhållningssättet tonar således ner både 
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upphovsmänniskan och verket för att fokusera på 
den inverkan det populärkulturella har på konsu-
menten. 

I realiteten utför nog forskare vanligtvis kombi-
nationer av två av de tre typer Lynch har ställt upp. 
Produkten är inte frikopplad från upphovsmännis-
kan, och även de mest psykoanalytiskt orienterade 
forskare av populärkultur verkar inse, om än inte 
utveckla, betydelsen av den kulturella miljö som 
objektet konstrueras i. Det finns dock ett undantag 
från denna kombination; medan det finns gott om 
artiklar och monografier som tecknar författaren 
och texten, det vill säga utför någon slags genre-
sociobiografisk kontextualisering av det populär-
kulturella, så är antalet receptionsstudier relativt få. 
Det är till exempel betydligt vanligare med artiklar 
och monografier som urskiljer kristusgestalter eller 
judekristna teman i hollywoodproduktioner än stu-
dier av hur konsumenterna förhåller sig till dessa 
gestalter. Lika flitigt förekommande är studier som 
spårar de religiösa influenserna hos någon förfat-
tare på modet, medan redovisningar av etnografisk 
forskning är fåtaliga.

Receptionsstudier utgör följaktligen en vit fläck 
på kartan över forskningen om populärkultur och 
det kan därför vara värt att nämna Amy Johnson 
Frykholms studie av receptionen av romanserien 
Left Behind bland evangelikala amerikaner. Fryk-
holm har studerat rapture culture i USA, det vill säga 
amerikanska föreställningar och praxis relaterade 
till hur den yttersta tiden kommer att gestalta sig då 
de rättrådigt kristna rycks bort från jorden till ett 
evigt liv i Kristus närvaro. Boken är mycket läsvärd 
för den som intresserar sig för religion och popu-
lärkultur. 

Oavsett på vilket eller vilka sätt man närmar sig 
populärkulturen bör man teoretisera den empiri 
man skapar. Till hjälp finns ett antal vetenskapliga 
landvinningar inom antropologi, sociologi, leisure-
studies, genusvetenskap, film- och litteraturveten-
skap samt statsvetenskap. Man kan naturligtvis tän-
ka sig andra än dessa. Min avsikt har endast varit att 
klargöra att hur många böcker som än har skrivits 
om Tolkiens ringentrilogi kan man genom att låna 
in resonemang från närbelägna vetenskaper belysa 
andra aspekter och därmed generera ny kunskap. 
Det är nämligen viktigt att vår kunskap om  till ex-
empel Sagan om ringen inte stannar vid ”fakta” om 
böckerna, filmerna och författaren i sig, utan istäl-
let problematiserar Tolkiens konstruktion av genus, 

ondska, hjältemod, härskarideal och natursyn, för 
att nämna några möjligheter. 

Slutord
Jag har i den här artikeln enbart använt exempel 
från västerländsk kristen film och litteratur. Oav-
sett denna och andra begränsningar är det min 
förhoppning att artikeln har gett den nyfikna och 
kanske något villrådiga läsaren en aning om en del 
fallgropar och möjligheter som finns inom det aka-
demiska studiet av religion och populärkultur, oav-
sett vilket empiriskt material man närmar sig. 

Noter
1 Se t.ex. Lindgren (2009) för en genomgång av detta 
förhållningssätt.
2 Se t.ex. Lawrence och Jewett 2002.
3 Se t.ex. Lynch 2005.
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Den 24 maj år 2009 gick sex sikhiska män med 
vapen in i en gurdwara, ett sikhtempel, i Wien och 
började skjuta mot två andliga ledare från Dera 
Sachkhand Ballan, ett religiöst centrum i Punjab 
som är tillägnat den indiske helgonpoeten Ravidas 
(1400-talet). Ledarna var på rundresa i Europa och 
deltog i gudstjänst tillsammans med österrikiska 
sikher som vördar Ravidas eftersom hans hymner 
ingår i sikhernas skrift, Guru Granth Sahib. Attack-
en ledde till att en av ledarna avled och ett trettio-
tal tempelbesökare skadades. Några timmar efter 
nyheten utbröt upplopp i Punjab, armén kallades 
in för att återställa ordningen och i olika delar av 
delstaten utlystes undantagstillstånd. 

Den direkt utlösande faktorn till händelsen i 
Wien var att en grupp mer ortodoxa sikher hade 
blivit provocerade av ledarnas ”vanvördnad” för 
Guru Granth Sahib. Många anhängare till Ravi-
dasrörelsen betraktar sina ledare som helgon, ib-
land guruer, medan majoriteten sikher hävdar att 
den heliga skriften sedan början av 1700-talet är 
deras enda och eviga guru med andlig auktoritet. 
Under tempelceremonin i Wien ansågs ledarna ha 
utmanat skriftens auktoritet genom att placera sig 
i samma höjd som den heliga boken, installerad på 
en upphöjd tron, och motta vördnadshandlingar 
likt mänskliga guruer. Konflikten handlade inte om 
tolkningar av skriftens meningsinnehåll eller hur 
texten bör förmedlas och läras ut, utan snarare om 
dess status och hur den materiella boken hantera-
des i det fysiska och rituella rummet. För att förstå 
varför en grupp sikher tillgrep våld mot en upplevd 
skändning av Guru Granth Sahib räcker det inte att 
kritiskt analysera texten och dess meningsinnehåll. 
Det krävs en bredare kulturell förståelse för hur 
skriftens uppfattas och brukas i olika sammanhang 
och hur den kan fungera som en kraftfull symbol 
för religion och identitet. 
 

Traditionell syn på skrift och innehåll 
I det akademiska studiet av religion och männis-
kors bruk av religiösa texter har de rituella och ma-
teriella aspekterna ofta tillskrivits en sekundär plats. 
Kanske beror detta på att det religionsvetenskap-
liga ämnet växte fram i en protestantisk tradition 
som länge var präglad av ett filologiskt och evolu-
tionistiskt paradigm. Trossatser, moral och hand-
lingar som gick att härleda ur skrifternas innehåll 
ansågs utgöra religionens viktigaste beståndsdelar. 
Muntliga texter, rituella handlingar och religiösa 
objekt, ofta kategoriserade som ”magiska” eller 
”primitiva” religionsfenomen, ansågs tillhöra ett ti-
digare stadium av människans utveckling och skulle 
så småningom ersättas av mer intellektuella och ci-
viliserade förhållningssätt. Skrifter och bruket av 
det skrivna ordet betraktades vara ett av många 
tecken på kulturernas framåtskridande. Detta syn-
sätt kom att påverka hur religiösa människor valde 
att beskriva och representera sina religioner i mo-
dernistiska termer för att vinna legitimitet i en glo-
bal värld. Kulturella skillnader neutraliserades för 
att anpassas till mer homogena religionstolkningar. 
En autentisk historia, en högaktad grundare, en up-
penbarad skrift och en rationell ideologi blev några 
kännetecken för en civiliserad ”skriftlig” religion 
till skillnad mot ”skriftlösa” traditioner. Inom ra-
men för denna forskningstradition framkom ock-
så ikonoklastiska och anti-rituella tendenser där 
många religiösa textbruk betraktades med skepsis 
– som folkliga och vidskepliga religionsyttringar 
– då människors vördnad för skrifter ofta liknade 
dyrkan av gudabilder, helgonikoner och reliker. 

Texter i kontexter 
Senare forskning argumenterade emot det skrivna 
ordets överlägsenhet och påvisade att mycket av det 
som karakteriserade skriftliga kulturer också gick 
att finna i muntliga kulturer. Samtidigt utvidgades 
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intresset för heliga skrifter bortom de semantiska 
gränserna, mot ett studium av ”texter i kontexter” 
(texts in contexts) där forskare undersökte hur 
muntliga och skriftliga texter kan uppfattas, tolkas 
och brukas av människor på många olika sätt i spe-
cifika kulturella och historiska sammanhang.1 

Exempelvis betonade William Graham att kultu-
rell kontext var viktig för att förstå religiösa skrif-
ters olika betydelser. Enligt honom var ”skrift” ett 
relationellt begrepp som endast kunde förklaras ge-
nom att studera vilken roll texter spelade inom en 
specifik användargrupp. Graham menade att fors-
kare hade negligerat heliga skrifters performativa 
funktioner och visade att muntliga aspekter, såsom 
recitation och memorering av texter, var karaktäris-
tiskt för många religioner.2 

Närstudier av textbruk i specifika traditioner 
hämtade inspiration från andra vetenskaper, som 
antropologi, lingvistisk och historia, för att poäng-
tera att heliga skrifter kan ha långt fler funktioner 
än att förmedla ett semantiskt eller symboliskt me-
ningsinnehåll. Utifrån sin forskning om taoismen 
menade till exempel Catherine Bell att skrifter kan 
få en viktig roll som sociala ”aktörer” i människors 
religiösa liv. Hon introducerade begreppet ”rituali-
zation of  text” vilket avsåg processen när en text 
integreras i rituella sammanhang i så hög grad att 
texten blir tillgänglig endast genom det rituella del-
tagandet och därigenom får en viktig funktion att 
legitimera religiös auktoritet och utöva social kon-
troll.3 I andra försök att ompröva tidigare antagan-
den lyfte religionsforskare fram bruket och synen 
på skrifter som materiella och rituella objekt eller 
artefakter. 

Materiella och rituella aspekter 
Även om religiösa människor har olika värderingar 
och uppfattningar om materialitet, skapar de ma-
teriella kulturer för att förmedla och bevara vär-
deringar, föreställningar och sedvänjor. Texter i 
skriftlig form kan vara en av många viktiga religiö-
sa objekt som hanteras med ytterst varsamhet och 
respekt. Forskningen kring buddhismen har exem-
pelvis dokumenterat hur buddhister i olika delar av 
Asien utvecklade ”bokkulter” där texter som för-
kroppsligade Buddhas lära vördades på samma sätt 
som hans reliker och var en central del av männis-
kors religiösa liv.4 Moermans studier av medeltida 
japansk buddhism visar hur sutra-texter ristades in 
på olika material – sten, keramik, silke och brons-
plattor – och begravdes som religiösa skatter för 

framtiden. Dessa texter tillverkades inte för att de 
skulle läsas eller läras ut, utan enbart för att vördas 
och bevaras till en framtid då buddhistiska profeti-
or förutsåg att Buddhas lära skulle falla i glömska.5 
Omsorgen för de materiella aspekterna märks inte 
minst i människors hantering av skrifter. Typogra-
fiska detaljer, som textens storlek, bindning, papper 
och dekorationer, kan bli viktiga religiösa angelä-
genheter. Många traditioner tillhandahåller detalje-
rade föreskrifter om hur texten bör vara utformad 
(till exempel som bokrulle eller tryckt kodex) och 
kan ägna sig åt diskussioner om huruvida skriftens 
helighet ligger i innehållet, orden, den materiella 
formen eller författarens identitet. Utvalda skrifter 
kan ha speciella accessoarer och boningar där de 
respektfullt bevaras för att vid speciella tidpunkter 
öppnas på en utsmyckad och noggrant arrangerad 
plats. Det kan också finnas regler som föreskriver 
att alla som berör eller använder skriften bör ha 
en viss religiös identitet eller vara kroppsligt rena. 
Många religioner har speciella ritualer och hög-
tidsdagar i festkalendern enbart för att hylla skrif-
tens historia, existens och bruk. Exempelvis firar 
muslimer tidpunkten när Koranen uppenbarades 
för mänskligheten (laylat al-qadr) och sikherna när 
Guru Granth Sahib kompilerades till en skrift och 
rituellt öppnades för första gången (pahila prakash), 
medan judarna högtidlighåller att Gud gav Torah 
till Israel på Sinai (simhat torah). 

Tre dimensioner av texter 
I ett försök att kategorisera olika funktioner som 
skrifter kan ha föreslår James W. Watts (2006) att 
religiösa människor ritualiserar texter längs tre di-
mensioner: den semantiska, den performativa och 
den ikoniska. Den semantiska dimensionen hand-
lar om meningar och innehåll av den nedskrivna 
texten, men också skriftliga citat som framställs på 
monument och i kalligrafisk konst. Watts hävdar att 
ritualiseringen av denna dimension kan resultera i 
att texter tillskrivs en helig status. Religiösa män-
niskor kan göra anspråk på att texten i deras skrift 
har ett enastående ursprung, identitet och auktori-
tet och hävda att texten innesluter gudomliga ord, 
en gudomlig plan för mänskligheten eller är en ur-
sprunglig lära av grundaren eller gudomligt inspire-
rade lärjungar. Det är också denna dimension som 
har varit dominerande bland forskare som under-
sökt texters meningsinnehåll och hur de har tolkats 
och förklarats av religiösa företrädare. 

Den performativa dimensionen handlar om hur 
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texter framförs i olika religiösa och rituella samman-
hang och kan även omsluta traditioner att tolka tex-
ter genom exempelvis dramatiseringar i teater, film 
och TV-produktioner eller muntliga berättartradi-
tioner. Många traditioner föreskriver att religiösa 
texter ska återges noggrant genom recitation för 
att bevara sin ursprungliga form. En formell och 
korrekt återgivning av en text anses ofta viktigare 
än förståelse av innehållet och tros kunna påver-
ka människan på ett andligt, moraliskt och fysiskt 
plan. Ett klassiskt exempel på detta är brahminska 
hinduer som memorerar och sedan formellt recite-
rar Vedaskrifterna utan att de nödvändigtvis känner 
till vad texterna handlar om.6 Trots att recitationer 
inte syftar till att förklara meningsinnehållet kan 
människor ändå anse att framförandet frammanar 
övernaturliga krafter som påverkar deras liv. Ett an-
nat exempel är kristna lekmän i 1800-talets Eng-
land som använde amuletter med bibelpassager för 
att avvärja och bota sjukdomar, skrev ned böner på 
papper och upplöste bläcket i vatten för att sedan 
dricka vätskan för beskydd mot det onda ögat.7 Det 
rituella bruket av olika textutdrag från Bibeln an-
sågs vara effektiva metoder för att söka skydd mot 
problem i vardagen. 

En ritualisering av den ikoniska dimensionen tar 
sig uttryck i texternas material och fysiska form 
och i hur människor framställer och hanterar texter 
som religiösa objekt värda att vördas. Exempelvis 
kan en skrift som används i det dagliga religiösa li-
vet uppfattas som en materiell manifestation av det 
gudomliga som kräver en speciell hantering.

Ett annat exempel är relikböcker vilka behandlas 
som historiska artefakter för att legitimera en kol-
lektiv textlig tradition. Watts menar att i den här 
dimensionen kan skrifter få en stark symbolisk och 
politisk funktion. När muslimer över hela världen 
protesterade mot att amerikanska förhörsledare på 
Guantanamobasen vanhelgade Koranen var det i 
första hand inte en fråga om skriftens innehåll och 
tolkning, utan snarare hur den materiella skriften 
fungerade som en religiös symbol för islam och 
muslimsk identitet. På liknande sätt har Bibeln som 
fysisk bok blivit en kraftfull ikon för den amerikan-
ska nationen och dess historia.8 

Watts understryker att religiösa människor väljer 
att ritualisera texter på olika vis, och det är svårt 
att analytiskt särskilja de tre dimensionerna på em-
pirisk nivå eftersom de vanligtvis samspelar. Men 
texter som ritualiseras i samtliga dimensioner ten-
derar att uppfattas som heliga, ibland som sociala 

”aktörer” eller ”personer”, och blir centrala sym-
boler för att legitimera religiös auktoritet och tra-
dition. Denna grundläggande typologi om texters 
olika dimensioner kan vara en av många möjliga 
ingångar till att undersöka hur religiösa människor 
skapar och tillskriver texter olika funktioner, status 
och identiteter genom sina utsagor, handlingar och 
beteenden. 

Sikherna som ett exempel 
För att återgå till sikhernas uppfattning och an-
vändning av en helig text kan vi se att Guru Granth 
Sahib har ritualiserats i samtliga tre dimensioner, 
även om det finns rivaliserande uppfattningar om 
vad skriften är och hur den bör brukas. En för-
enklad kategorisering av vanliga textbruk inom 
samtida sikhism kan visa att det finns formalise-
rade metoder för att förmedla och tolka skriftens 
innehåll men också ritualer som enbart syftar till 
att vörda och göra den fysiska skriften närvarande 
som en världslig guru. 

Olika hymner från skrifter förmedlas dagligen i 
recitation (path) och sång (kirtan) och tolkas i munt-
ligt berättande framställningar (katha). De flesta 
återgivningar av texten har en citerande karaktär 
genom att de noggrant följer textens innehåll och 
form, medan den muntliga berättartraditionen tol-
kar och kontinuerligt anpassar meningsinnehållet 
till nya situationer. I det religiösa livet finns också 
performativa textbruk, som när sikherna reciterar 
olika hymner från Guru Granth Sahib över vat-
ten och sedan dricker det. Många tror att muntliga 
recitationer förvandlar vattnet till en helig nektar 
(amrit) som materialiserar guruernas ord. Vattnet 
kan ha olika funktioner och effekter på människor 
beroende på vilket textutdrag som valts och fram-
förts. 

I en gurdwara (bokstavligen ”guruns port”) in-
stalleras den fysiska boken varje morgon på en ut-
smyckad tron för att högtidligt öppnas och göras 
närvarande likt en kunglig dignitär. När sikher be-
söker gurdwaran under dagen går de fram till skrif-
ten och bugar sig med pannan mot golvet för att 
visa respekt och framföra böner och offergåvor till 
skriften. Efter solens nedgång på kvällen packas 
skriften ihop i vita tyger och förs i procession till 
ett speciellt sovrum för vila på en säng med täcken. 
Genom ceremonierna skapar sikherna en daglig 
rutin för Guru Granth Sahib som i närvaro av för-
samlingen sägs ge mottagning vid ett kungligt hov 
(diwan/darbar). Sikherna har också utvecklat ritua-
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ler som markerar olika stadier i skriftens världsliga 
liv, som till exempel installationsceremonier när en 
upplaga anländer för första gången till en försam-
ling eller kremeringsceremonier för tryckta skrifter 
som betraktas vara gamla och obrukbara.9 

När sikher förklarar orsakerna till denna nog-
granna hantering av Guru Granth Sahib säger de 
ofta att det är en form av ”osjälvisk tjänst till gu-
run”, gurseva, som ger religiösa meriter och har sitt 
ursprung i sikhismens historia. Sikhisk historie-
skrivning berättar att i början av 1700-talet utsåg 
den tionde gurun, Gobind Singh, skriften till sin 
efterträdare. Genom detta påbud ärvde skriften 
auktoritet som guru och kom att ingå i en succes-
sionsföljd av mänskliga guruer. Många anser därför 
att skriften innefattar gudomliga ord, de historiska 
guruernas lära, samtidigt som den är deras nuva-
rande guru med andlig auktoritet. Med hänsyn till 
att skriften har tillerkänts denna status och iden-
titet av Gobind Singh ska dess innehåll och ma-
teriella form vördas på det bäst tänkbara sättet. 
Samtida sikher bör utföra vördnadshandlingar till 
Guru Granth Sahib som liknar handlingar som 
anhängare gjorde till de mänskliga guruerna i his-
torien. Man kan också påstå att sikherna har ska-
pat föreställningar om skriftens auktoritet genom 

att arrangera tid och rum i gurdwaran och inhölja 
Guru Granth Sahib i dagliga ritualer. Det ritualise-
rade textbruket förvandlar skriften från en vanlig 
”bok” till en personifierad skrift som tillskrivs he-
lighet och behandlas likt en ”person” av hög status. 
Med andra ord kan människor både skapa och be-
kräfta religiösa föreställningar om en skrift genom 
att använda och hantera skriften på ett specifikt och 
ofta ritualiserat sätt.10 

Även om majoriteten sikher självklart fördömde 
dödskjutningen i Wien kunde ändå många förstå 
gärningsmännens motiv: att en samtida religiösa 
ledare, och inte Guru Granth Sahib, mottog vörd-
nadshandlingar likt en guru inom ramen för guds-
tjänstsliv betraktades som en allvarlig kränkning 
av skriftens auktoritet och sikhernas historia och 
identitet. 

Noter
1 Se t.ex. Coward 1988; Levering 1989; Timm 1992; 
Smith 1993; Coward & Knitter 2000.
2 Graham 1987.
3 Bell 1988.
4 Se t.ex. Schopen 1975, 1997; Kinnard 1999, 2006; 
Veidlinger 2006.
5 Moerman 2010.
6 Staal 1979, 1992.

Golden temple inside. Foto: Gurumustuk Singh/Flickr. 
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7 Malley 2006.
8 Marty 1982; Morgan 2005.
9 Myrvold 2010.
10 Myrvold 2007.
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Bildanalys

32

På väggen vid mitt skrivbord hänger en av fotogra-
fen Robert Doisneaus (1912–1994) klassiska bilder 
från 1950-talet, ett tämligen okomplicerat svartvitt 
fotografi av ett kärlekspar som kysser varandra in-
för gästerna på ett kafé i Paris (bild 1). Den visuella 
och kulturella information som fotografiet ger är 
knapphändig men jag vet 
väl varför fotografiet till-
talar mig: kärlekens spon-
tana avskärmning inför 
omvärlden. 

Under mitt sökande ef-
ter litteratur för denna ar-
tikel ser jag ”min” bild i en 
monografi om Doisneaus 
verk. Efter att ha läst fo-
tografens egen förklaring 
till bilden framstår foto-
grafiet i ett nytt, nästan 
arkeologiskt ljus. Det är 
ingen slump att bilden ser 
ut som den gör. Bilden är 
en fiktion. Instruktioner 
har utfärdats. Det rör sig 
om en pose, en uppvisning ägnad att chockera eller 
förtjusa sin omgivning.

De senaste hundra åren har mängden av bilder 
vuxit. Det gäller inte bara fotografier, teckningar, 
målningar och liknande, också utbudet av rörliga 
medier som television och film inramar vår vardag. 
Fotografier är en av konsumtionssamhällets och 
mediasamhällets grundstenar och med Internet har 
vi fått tillgång till en enorm mängd av bildmaterial 
från hela världen, levererad av såväl professionella 
som amatörer. Det är i detta landskap den som 
önskar att lära sig att se kritiskt befinner sig.

Bild som kommunikation
Sedan fotografiet föddes 1839 har det använts till 

att identifiera, klassificera och gruppera. I fotogra-
fin fann det expanderande industrisamhället ett 
utmärkt instrument för att realisera institutioners 
behov och förverkliga dessas ideologier. Fotogra-
fiets, nationalstatens, den sociala ingenjörskonstens 
och industrisamhällets historier löper här parallellt.1 

Med fotografier har man 
byggt upp arkiv och re-
gister som varit grundläg-
gande instrument i studiet 
av människor och mänsk-
liga beteenden. Fotografiet 
uppfattas som mer realis-
tiskt, autentiskt eller doku-
mentärt än andra bildfor-
mer. Det ger betraktaren 
en känsla av att stå inte 
bara inför en bild, alltså ett 
visuellt mönster på en pap-
persyta som liknar något, 
utan att stå inför själva det-
ta som funnits framför ka-
meran. Därför är det också 
förrädiskt. Fotografen kan 

utnyttja denna föreställning om och tilltro till att 
fotografi är mer neutralt än andra bildformer till att 
visa betraktaren något som egentligen aldrig fun-
nits sådant det ser ut på bilden.2 Å ena sidan har vi 
således att göra med ett mycket användbart verktyg 
för att fånga exakta och mänskliga sammanhang. 
Bland andra Roland Barthes och Susan Sontag hyl-
lar bilden och dess förmåga att med samtidighet 
återge en sann bild av verkligheten.3 Å andra sidan 
lämpar sig bilden för all slags manipulation och kan 
mycket enkelt göras till propaganda. Från Hitler till 
Milosevic har diktaturer utnyttjat bilden för att föra 
fram ideologiska budskap. 

När en bild sätts in i en ny kontext, som inte fö-
relegat när den kommit till, kan resultatet bli en ny 

Bild 1. Foto: Robert Doisneau.
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tolkning som varit otänkbar från början men som 
nu får bilden att framstå i en ny dager. Ett tydligt 
exempel är det statligt finansierade dokumentära 
projekt som genomfördes i USA under 1930-talet, 
det så kallade FSA-projektet (Farm Security Admi-
nistration).4 Projektet, som startade 1935, hade till 
syfte att producera bilder som kunde spridas och 
reproduceras för att vinna allmänhetens och re-
geringens fortsatta stöd för olika biståndsprogram 
som lanserats under New Deal-eran. Att läsa om 
FSA-fotografin är att läsa om hur det utnyttjats 
som välvilligt instrument i Roosevelt-regeringens 
propagandamaskineri, som dokument för kultur-
historiker, som dokumentär estetik på museer, som 
nostalgi, som sanningar och som fiktioner. Inne-
börd i bilderna skapades genom underskrifter, titlar 
och motivval.5

Historien bakom Edward Saids och Jean Mohrs 
fotografiska essä om palestinier After the last sky 
(1986) kan ytterligare belysa betydelsen av förhål-
landet mellan fotografi och text. Jean Mohr gavs 
uppdraget att ta bilder för en utställning till den In-
ternationella Konferensen om Palestinafrågan, som 
Förenta Nationerna arrangerade i Genève 1983. 
”Det officiella gensvaret” var, som Said noterar:

Förbryllande […] Ni kan ställa ut bilderna, 
sa man till oss, men ingen text kan visas till-
sammans med dem. Inga förklaringar, inga 
beskrivningar. En kompromiss förhandlades 
till sist fram där namnet på landet eller orten 
(Jordanien, Syrien, Libanon, Västbanken, 
Gaza) kunde fästas vid de förstorade foto-
grafierna, men inte ett ord utöver detta.6

De exakta motiven för detta byråkratiska ”förbud 
mot text” blir aldrig helt klara. Said spekulerar att de 
olika arabstaterna som deltog i konferensen (Israel 
och USA deltog inte), fann den palestinska frågan 
”delvis användbar – för att attackera Israel, för att 
smäda sionism, imperialism och USA”7. Men idén 
att betrakta palestinierna som ett folk (det vill säga 
som något med en historia, en text, ett argument) 
var oacceptabel. Kontext, berättelser, historiska 
omständigheter, identiteter och platser förtrycktes 
till förmån för en rent visuell utställning utan refe-
rens och representation.

En studie som belyser flera frågor med aktualitet 
för den som önskar lära sig att tolka kritiskt är Kari 
Andén-Papadopoulos avhandling Kameran i krig 
(2000). Författaren analyserar där den fotografiska 
bevakningen av Vietnamkriget i fyra utvalda svens-
ka dagstidningar – Dagens Nyheter, Svenska Dag-

bladet, Aftonbladet och Expressen – under åren 
1965 till 1972. Hennes slutsatser är klara. Trots att 
tidningarna gav anspråk på att i sitt nyhetsmaterial 
vara objektiva och neutrala gav de i själva verket 
en entydigt proamerikansk bild av kriget. I sig bör 
kanske inte hennes slutsats ses som märklig. Det 
svenska samhället var vid denna tid starkt ameri-
kaniserat. Svensk press var också starkt beroende 
av bilder från de amerikanska nyhetsbyråerna AP 
och UPI. Men det finns en risk att författaren läst 
in det hon förväntat sig att finna i det bildmaterial 
hon valt att analysera. Någon diskussion om alter-
nativa tolkningar förs aldrig vilket gör det svårt att 
värdera den tolkning författaren gör. Problematiskt 
är också uteslutandet av kultursidorna, där inslaget 
av radikal USA-kritik var påtaglig. Den stora behåll-
ningen av Andén-Papadopoulos arbete är att det så 
tydligt visar att nyhetsbilders betydelse ofta är ideo-
logiskt impregnerade, men också att betydelserna 
kan styras genom ledsagande texter.

Bild blir ord
Bland religionshistoriker är det vanligt att arbeta 
med material som inte enbart utgörs av texter. Still-
bildsfotografi och videofilm är idag lika betydelse-
fulla arbetsredskap som bandupptagningar och an-
teckningar i fältforskning och intervjustudier. Det 
är lätt för den som har visuellt empiriskt material att 
som försvar hävda att man känner sig förhindrad 
att redovisa annat än sin egen syn på bilderna. På-
pekas bör dock att ju större bilderfarenhet betrak-
taren har, ju större intresse har tolkningen – även 
med denna begränsning. Söker man ett bredare 
tolkningsunderlag är en möjlighet ett traditionellt 
historiskt studium, baserat på olika källor som in-
tervjuer och skriftliga dokument. Risken är att även 
omfattande försök bara kan täcka ett starkt begrän-
sat antal aspekter av en bild. En annan möjlighet är 
emellertid att den enskilde forskaren lever sig in i 
hur bilder uppfattas av andra människor och lägger 
detta till grund för en tolkning. Denna inlevelse kan 
vara inriktad på betraktare i allmänhet eller på en 
viss kategori av betraktare.

Bilder är användbara endast om de är åtkomliga. 
För den som väljer att arbeta med arkivmaterial är 
detta ofta förbundet med rent praktiska svårigheter. 
Visuellt material i svenska arkiv har länge särskilts 
från sitt ursprungliga sammanhang och förtecknats 
som egna serier. Men för historiker med intresse 
för tidskrifter som en ingång till det förflutna be-
höver bristen på visuellt material inte vara ett pro-
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blem. I tidskriften Judisk krönika, det grundläg-
gande källmaterialet för min avhandling8, läste man 
under mitten av 1900-talet inte längre enbart om 

nyheter, kända personer och exotiska platser – man 
kunde också se dem. Sällan publicerades en bild 
utan bildtext eller utan att vara sammankopplad 
med långa texter. Mot bakgrund av avhandlingens 
syfte, att studera hur minne och historia gestaltades 
i Judisk krönika valde jag att återge bildmaterialet så 
som det var publicerat med sin undertext. Fotogra-
fierna skildrar nationen Israel i ett uppbyggnads-
skede. Det är vardagliga bilder, lätta att identifiera 
sig med. Under perioden för min studie fungerade 
Anna Riwkin Brick (1908–1970) som tidskriftens 
speciella bildleverantör. Hon var väl förankrad i sin 
samtids modernistiska ideal och förhållningssätt 
och skildrade det moderna livet, ofta med politisk 
medvetenhet. Riwkin tog fasta på det som ansågs 
vara specifikt för den framväxande nya staten, det 
vill säga barn, ungdom och harmoniska landskap. 
Bilderna är många gånger lokaliserade utomhus, i 
naturen. Men hon inriktade sig också på att fånga 
dynamiken i ”det moderna livet” i Israel. Rörlighe-
ten sattes i system genom fotografier av parader 
(bild 2), flaggor som vajar och träd som planteras. 
Bilder av unga, vackra, friska kvinnor i kakibyxor, 
bomullsskjortor och sandaler ler från sidorna. 

De kvinnliga soldater som porträtteras i Judisk 
krönika är påfallande unga, vackra och späda med 
långt hår och skärp i midjan. Det faktum att de-

ras kvinnlighet är så starkt betonad kan också 
tolkas som ett tecken på fridsamhet. Det ger en 
oskuldsfull bild av Israels armé, givetvis ägnad att 
väcka sympati. Det hebreiska namnet chen, med sin 
dubbla betydelse av kvinnoarmé och charm, beto-
nar de dubbla krav som ställdes på kvinnorna, en 
jämställdhetsaspekt som säkert var tilltalande. Den 
redaktionella text som finns i anslutning till bilder-
na betonar att en armé i vilken kvinnor tjänstgör 
sida vid sida med män är psykologiskt och mora-
liskt överlägsen kvinnolösa arméer. Sammantagna 
förstärker text och bild en ideologisk bild av en 
jämställd, frigjord israelisk kvinna som fungerade 
perfekt för kollektivet och starkt bidrog till Israels 
självförståelse som en progressiv modern nation. 

Bild 3 illustrerar en artikel publicerad i Judisk krö-
nika i september 1949. Artikeln handlar om barn, 
som efter sin ankomst till Israel ”åter känner sig 
som normala barn” och ”åter kan leva normalt”. 
Artikeln avslutas med meningen: ”Vilket annat 
land än Israel kan bereda barn de faktorer, som kan 
giva det åter självjämvikt och självförtroende”.9 
Bilden visar hur glada och friska barnen blir. Inte 

bara språkliga grepp, även gester och poser har 
betydelse för förståelsen av bilderna som retorik. 
Catherine Lutz och Jane Collins  hävdar att i mötet 

Bild 2. Foto: Anna Riwkin Brick.

Bild 3. Foto: Anna Riwkin Brick.
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med en annan kultur är det viktigt att den avbildade 
framstår som någon som det går att kommunicera 
med. Leenden kan göra att den andres situation 
värderas positivt.10 

Också själva bildtexten ”laddar” fotografiet. Ro-
land Barthes har beskrivit den funktion bildtexter 
har för fotografier, ”burdening it with a culture, a 
moral, an imagination”.11 Bildtexten leder läsaren 
mot en viss förståelse men bort från andra. Enligt 
bildtexten till bild 4 föreställer bilden en ”europe-
isk-judisk flicka som omplanteras i Israel”. Bildtex-
ten är talande för dåtidens retorik. Flickan beskrivs 
som europeisk och att hon 
”omplanteras i Israel” var 
ett för 1950-talet vanligt 
förekommande uttryck för 
både nationell och kulturell 
renässans. Medan hästen 
på bilden inledningsvis gör 
fotografiet intressant och 
väcker frågor som ”Hur 
kommer det sig att flickan 
har en häst?” ”Var rider 
hon?”, hindrar bildtex-
ten sådana tankar och för 
tolkningen mot perspektiv 
som inte är direkt synliga 
för läsaren. Hästen blir var-
ken mer eller mindre än en 
symbol för de möjligheter 
bildtexten beskriver – den 
fysiska bekräftelsen på att 
saker och ting är bättre i 
Israel.

Att undvika övertolkningar
Till skillnad från de anteckningar forskaren gör 
under sina resor visas och diskuteras ofta visuellt 
material både med informanter och med kollegor. 
På samma sätt som FSA-bildernas historia har för-
ändrats under olika epoker tolkas fotografier olika 
av olika personer under olika stadier av forsknings-
arbetet och fylls med nya betydelser i en akademisk 
kultur. En analys av hur människors användning 
och definitioner av bilder associerar dem till olika 
ideologier, historier och identiteter skulle kunna 
inkluderas i forskningsarbetet. Både fotografens 
avsikt med sin bild och mottagandet av verket, hos 
den individuella betraktaren, hos publiken som kol-
lektiv och hos den särskilda del av publiken som ut-
görs av vetenskapliga specialister, blir på detta sätt 

viktiga. För att undvika övertolkningar krävs kun-
skap om hur innebörd skapas genom redaktionell 
text, genom undertext, titel, motivval et cetera. 

Den som intresserar sig för bildens betydelse kan 
ha glädje av studier inom exempelvis kulturhisto-
ria, vetenskapshistoria, etnologi, medie- och kom-
munikationsvetenskap och konsthistoria. Förutom 
de författare jag redan nämnt vill jag kort nämna 
ytterligare några. När det gäller frågor om visuel-
la metoder i etnografisk forskning är Sarah Pinks  
arbete av stort intresse. Med utgångspunkt i både 
eget och andras fältarbete ger hon flera exempel 

på hur olika teoriperspek-
tiv kan kombineras för att 
ge en djupare förståelse för 
bildens möjligheter.12 Ro-
bert M. Levine hör till de 
historiker som framgångs-
rikt använt fotografier som 
empiriskt material. I Images 
of  history (1989) publicerar 
han en serie fotografier som 
skildrar livet i Latinamerika 
under slutet av 1800- och 
början av 1900-talet med 
kommentarer som inte 
bara placerar fotografierna 
i sitt sammanhang utan 
även diskuterar de problem 
som följer med denna typ 
av material. Också Peter 
Burke anlägger breda per-
spektiv på olika sätt att ar-
beta med bild. Eyewitnessing 
(2001) är en gedigen studie 

om allt från altartavlor och statyer till film, foto 
och metodologiska resonemang. Inom feministisk 
teori finns också betydelsefulla bidrag för den som 
vill närma sig bild som kunskapsmaterial.13 Den fe-
ministiska tanketraditionen poängterar land annat 
vikten av att göra sig medveten om att det finns 
mer än ett perspektiv (se artikel om könsperspektiv 
i denna antologi).

Eftersom avsikten med denna text är att väcka 
tankar och inbjuda till diskussion vill jag avsluta 
med ytterligare ett exempel och betona att bildens 
historia inte är avslutad när fotografen lagt sin sista 
hand vid den. Samma fotografi kan uppfattas olika. 
Fotografen Anders Clausen delade ut hundra en-
gångskameror till flyktingar i Danmark. Uppgiften 
gick ut på att de skulle berätta sin egen historia i 

Bild 4. Foto: Anna Riwkin Brick.
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bilder. En bild av en flykting som står i ett skåp och 
håller ett äpple i handen (bild 5), tolkade Clausen 
som en kommentar till en i Danmark då pågående 
debatt om platsbrist på flyktingmottagningarna och 
flyktingarnas otillfredsställelse med att inte själva få 
laga mat, städa och arbeta. Men flyktingen ville il-
lustrera sin flykt från Afghanistan. När han, inspär-
rad i ett smalt utrymme mellan tågets golv och hjul, 
drabbades av en hjärtattack gav en man honom ett 
äpple.14 Båda tolkade bilden utifrån sin respektive 
kulturella referens och personliga erfarenhet.

Ett fokus på visuellt material kan utmana vårt se-
ende och vår förståelse av hur till exempel fotogra-
fier medverkar i konstruktionen av både identitet 
och synen på minne och historia. Bilden är ett kol-
lektivt minne.

Noter
1  För fotografiets samhälleliga roll, se bland annat Tagg 
1988 och Nye 1985.
2 För en diskussion kring fotografiers autenticitet, se 
Burke 2001:21–33.
3 Barthes 1986 [1981]; Sontag 1981.
4 Det dokumentära projekt som är känt under namnet 
FSA initierades av Rexford Guy Tugwell, vice statsse-
kreterare på Jordbruksdepartementet i Franklin Delano 
Roosevelts administration. Programmet som kom att gå 
under benämningen New Deal, eller den nya given, sat-

tes in för att häva den ekonomiska depressionen i USA 
under främst 1930-talet. Projektet avslutades officiellt 
1943.
5 Stange 1989; Trachtenberg 1990.
6 Said och Mohr 1986:3.
7 Ibid.
8 Sjögren 2001.
9 Warburg 1949:223.
10 Lutz & Collins 1993:96.
11 Barthes 1977:25–26.
12 Pink 1997; Pink 2001; Pink 2006.
13 Centrala anses Abigail Solomon-Godeaus och Grisel-
da Pollocks texter vara. 
14 Uppgiften återfinns i tidskriften Samvirke 2003:3, sid. 
50.
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Religion och folkkonst

33

Religion och bildskapande har historiskt sett varit 
intimt förknippade med varandra, vare sig vi häm-
tar exempel från Lascauxgrottan i södra Frankrike 
(målningarna i grottan är daterade till ca 15000–
14500 f.Kr. och är troligen uttryck för jaktmagi) el-
ler svenska medeltida kyrkomålningar. Det är först 
under 1400- och 1500-talet som man, i västerlan-
det, finner en konst som är sekulär. Otaliga är de 
namngivna konstnärer som efter medeltidens ano-
nyma verkstadsarbeten framställt konstverk med 
religiöst innehåll, under äldre tider nästa uteslutan-
de i form av beställningsarbeten. En särskild forsk-
ningsgren inom konstvetenskapen har fokuserat på 
att tolka religiös symbolik i framför allt medeltida 
måleri och skulptur, något som kallas ikonografisk 
tolkning. Modern konst har i ofta problematiserad 
form gestaltat religiösa teman, ibland med resultat 
som uppfattats som kontroversiella.1 Vi tenderar 
dock att i ett historiskt perspektiv placera religiös 
konst i högreståndsmiljöer i städer, på slott och 
gods och förbise landsbygdens och bondemiljöer-
nas bildskapande. Ett exempel i den senare katego-
rin utgörs av sydsvenska bonadsmålningar.

Sydsvenska bonadsmålningar
Beteckningen sydsvenska bonadsmålningar står för 
målningar som på oklara grunder brukar hänföras 
till etnologi snarare än konstvetenskap. De tillhör 
det som ofta kallas folkkonst. Bonadsmålningarnas 
tillkomstperiod är från mitten av 1700-talet till mit-
ten av 1800-talet. Geografiskt är området Halland, 
Skåne, Blekinge, Småland och Västergötland samt 
sammanfaller med utbredningen av en särskild 
hustyp, det sydgötiska huset, oftare betecknat rygg-
åsstugan.

Bonadsmålningarna användes för att smycka 
ryggåsstugan vid högtider som jul, bröllop och be-
gravningar. De utfördes av lokala tillverkare med 
undantag av Sunnerbomåleriet vid 1800-talets 

mitt. I närheten av Sunnerbo i Småland fanns pap-
persbruk, och pappret användes som underlag för 
målningar som kunde säljas på marknader för en 
anonym kundkrets. Det tidigare bonadsmåleriet 
utfördes på linneduk, och ofta kände då beställare 
och köpare varandra.

Religiösa och profana motiv
Motiven i bonadsmålningarna är i stor utsträckning 
av biblisk karaktär. Bland de gammaltestamentliga 
motiven finner man Jakobs dröm, Syndafallet och 
David och Goliat. Bland de nytestamentliga moti-
ven finner man De vise männen, Flykten till Egyp-
ten och Bröllopet i Kana. Målningarnas syfte var 
både dekorativt och religiöst. Deras utförande visar 
gestalterna ofta i svensk samtidsdräkt (främst från 
landsbygden), satta mot en bakgrund av i förekom-
mande fall byggnader. Som flera etnologer har vi-
sat, främst Nils-Arvid Bringéus, har man använt sig 
av olika förlagor, till exempel hämtade ur andakts-
böcker och från kistebrev. ”[…] Den bonadsmålare 
som ville få avsättning för sina målningar måste 
inte bara göra sitt bästa utan också måla så att det 
föll beställaren och köparen i smaken.”2

Bringéus har även visat hur de profana motiv 
som kommer in i bonadsmålningarnas bildvärld 
kring 1800 ofta hade sin grund i illustrationer i 
böcker och har därmed pekat på spridningseffek-
ter av en existerande, tryckt bildproduktion. Dessa 
profana motiv omfattade till exempel skildringar ur 
bondens år.

Bonadsmålningarnas bildvärld karaktäriseras av 
entydighet. En målning kan beskrivas på följande 
vis: 

Allt i bilden präglas av tydlighet. Ansiktena 
skildras en face, huset ses rakt framifrån. 
Mannen bär ett ljus eller en fackla. Huset är 
mindre än människorna, eftersom de är det 
viktigaste i bilden (värdeperspektiv), men 
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huset liksom kläderna uttrycker på ett tyd-
ligt sätt välstånd och ordning. Det är värt att 
notera att utöver denna information finns 
inga som helst ytterligare inslag annat än av 
dekorativ karaktär.3

Den uppenbart dekorativa verkan till trots, måste 
det religiösa bruket av bonadsmålningarna under-
strykas:

Det finns flera berättelser om hur motiven 
på bilderna på väggarna, antingen i form av 
bonadsmålningar eller andra köpta bilder, 
betraktades och vilken förundran de väckte. 
Genom att de hängde uppe till beskådan, 
skapades tillfällen till att prata om motiven 
och om bibelns olika berättelser. På så sätt 
hade de en lärande funktion. Men de använ-
des inte bara för betraktande, utan även på 
andra sätt som en del i julens ritualer. På en 
bonadsmålning /…/ med motivet tre vise 
män, har färgen på Jesusbarnets kind blek-
nat betydligt. Det har kyssts eller smekts 
återkommande, vilket lämnat sina tydliga 
spår.4

Ytterligare en typ av bilder ska nämnas, de som 
brukar betecknas som minnestavlor. De tillhör 
framför allt 1800-talet och utfördes till en början 
av lokala tillverkare. Minnestavlorna utfördes som 
målningar på papper, ibland som klippt färgat pap-
per som klistrats upp på ett ark. Målningen beled-
sagades alltid av en text som förklarade vilken min-

nesvärd händelse som åsyftades. Det kunde vara 
födsel, dop, bröllop eller begravning. Senare under 
1800-talet ersattes det hantverksmässiga utförandet 
av litograferade planscher, med plats för att fylla i 
namn- och årtalsuppgifter.

Analys av en bonadsmålning
På bilden nedan ser vi en målning utförd i bonads-
målningarnas färgskala och på papper. Liksom 
både bonadsmålningarna och minnestavlorna är 
den tydligt symmetriskt komponerad. Vid första 
anblicken kan den förefalla att vara en minnestavla, 
men det var inte dess enda syfte. Texten överst till 
vänster och höger anger det gifta paret Maja Lena 
Erics doter och Mårten Jöns son, den senare född 
okänt datum 1804, makan född den 12 november 
1805. Under dessa namn står deras tre barn nämn-
da. Johanna Christina född 26 november 1838, Ana 
Magdalena född 8 januari 1842 och Josefina Alber-
tina, född 13 september 1846. I bildens mitt och 
nederkant står årtalet 1852, året då bilden sannolikt 
utförts.

I nedre högra hörnet står det ”Här äre wi och 
barnen Herran os gifwit hafwer”. Texten i bildens 
mitt anger det egentliga syftet. ”Wäsigna [sic!] mig 
min Gud din hand mig led och för hwar gång Jag 
in och ut går genom denna dör”. Bilden har fram-
ställts för att hänga över en dörröppning och där 
verka som en besvärjelse. Varje gång någon pas-

Minnestavla. Okänd upphovsman, akvarell på papper, 20,5 x 34,5cm, 1852.  Foto: Hugo Palmsköld.
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serade dörren skulle själva passagen innebära eller 
framkalla en välsignelse – eller tur, lycka, skydd mot 
det onda. Syftet med att ange familjens namn är 
kanske inte främst för att bilden ska vara en min-
nestavla utan för att visa vilka som ska omfattas 
av välsignelsen eller skyddet, det vill säga ”vi och 
barnen”.

I folktron möter vi olika sätt att skydda dörrar 
och passager mot det onda. Det onda skulle hin-
dras från att komma in på tomten, in i bostaden 
eller in i rummet. Ett vanligt sätt att skydda dörrar 
och grindöppningar var att ”ståla” det vill säga pla-
cera föremål av järn eller stål i öppningens närhet. 
När man planterade ett träd innanför grinden kun-
de man i botten av planteringsgropen lägga järn-
föremål, som spik eller en hästsko. Seden – kanske 
inte helt aktuell – att hänga upp en hästsko ovanför 
en dörröppning för att bringa tur, kommer troli-
gen från detta sammanhang. En död uggla, förva-
rad i anslutning till en passage, kunde i den svenska 
folktron tjäna samma syfte att hindra onda makter 
att tränga in. Vi vet inte om denna bild avsetts att 
hänga ovanför en ytterdörr, men det kan ha varit det 
ursprungliga syftet. I annat fall har bilden placerats 
ovanför dörröppningen till ett rum man särskilt ve-
lat skydda. 

En av de intressanta aspekterna med detta före-
mål är att det utgörs av papper och färg. Den styrka 
(mot ondska) som man hänförde till stål eller ett 
djur som en uggla, ligger här i en bild och en text 
på ett papper. Den föregås av handlingen att skriva 
något som en trollformel på ett papper. Dels blir 
trollformeln uttalad så länge pappret existerar, dels 
blir själva pappret (som fysiskt föremål) ett föremål 
laddat med kraft. Det finns flera exempel på hur 
man i svensk folktro har använt sådana ”skrivna fö-
remål” för magiska syften. Man har hittat så kallade 
djävulsförskrivningar från 1800-talet i kyrkor, där 
någon – kanske med blod – förskrivit sin själ till 
djävulen på en papperslapp och gömt den i kyrkan, 
den mest laddade av alla platser att förvara en så-
dan laddad papperslapp på. En svartkonstbok blir 
något mer än sitt innehåll, den har en laddning även 
som föremål.

Hur formeln formulerades och vad den refere-
rade till var naturligtvis viktigt. Etnologen Bengt af  
Klintberg har skildrat hur styrkan i en trollformel 
kunde ligga i att använda särskilda laddade ord som 
könsord eller omskrivningar för könsord. I detta 
fall var det Gud som stod för styrkan, som genom 
skeendet att familjen passerade genom dörren skul-
le skydda den mot det onda. Kombinationen av 

svensk folktro och kristen tro är inte ovanlig. Det 
finns flera exempel på hur gränsen varit flytande 
eller rentav obefintlig. Endast ett sådant exempel, 
tvåhundra år äldre än vår bild, ska ges:

Särskilt var det magin, åtgärderna för att 
bota sjukdomar, för att skydda sig mot och 
förekomma förgörelse och dylikt, som influ-
erades av den kristna läran. Härvid kunde 
man för övrigt direkt anknyta till katolska 
benediktioner och exorcismer [...] Som ett 
exempel kan anföras följande besvärjelse, 
hämtad från ett domkapitelsprotokoll från 
1667. Det var en kvinna i Vårdsbergs socken 
i Östergötland, som ”läst” den över sjuka 
kreatur: ”Jesus gick sig vägen fram; mötte 
honom Tor. Vart skall du gå, sade vår Herre; 
vart skall du gå, sade Jesus; vart skall du gå, 
sade den helige Ande. Jag skall gå till det 
kreaturet och dess blod lapa och dess kött 
slita. Vänd dig om, sade vår Herre; vänd dig 
om, sade Jesus; vänd dig om, sade den helige 
Ande, i try namn: Faderns, Sonens och den 
helige Andes.”5

De sydsvenska bonadsmålningarna och deras an-
gränsande bildvärld utgör med sitt stora antal och 
med sin till övervägande del religiösa motivkrets 
en rik källa för inblickar i tro, social struktur och 
– som författaren sökt visa i föreliggande text – ib-
land även folktro.

Noter
1 Se t. ex. Stengård 1986. 
2 Bringéus 1982: 80.
3 Palmsköld, H. 2009. 
4 Palmsköld, A. 2007: 143.
5 Granberg 1973: 220.
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