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religionsdidaktik där han på senare tid har forskat om barns tankevärldar.

Timo Järpeskog har tagit masterexamen i religionsvetenskap vid 
Högskolan i Gävle. Han är verksam som KBT-terapeut inom 
primärvården i Storuman i södra Lappland. Nyligen har han genomfört en 
forskningsstudie på hästassisterad behandling av primärvårdspatienter 
med utmattningssyndrom. Han undervisar både på yrkeshögskola och 
på folkhögskola.

Sara Duppils är universitetsadjunkt i religionspsykologi. Hennes 
undervisning och forskning är i huvudsak inriktad mot djuppsykologiska 
perspektiv på extraordinära upplevelser, samtida livssyner, folktro, 
populärkultur och digitalisering.



7

Ann-Kristin Mimmi Eriksson är filosofie doktor i hälsovetenskap och 
har särskilt intresse för sambanden mellan kultur och hälsa. Hennes 
forskning är inriktad mot existentiella perspektiv på hälsa och stress. 
Hon undervisar både på masterutbildningen i religionsvetenskap och 
inom MKR-programmet i hälsans existentiella dimensioner.

Marie Hafstad Eriksson har tagit sin masterexamen i religionsvetenskap 
vid Högskolan i Gävle. Hon har arbetat som gymnasium lärare och 
mentor på Västermalmsgymnasium i Sundsvall. 

Britt Johanne Farstad är filosofie doktor i litteraturvetenskap och 
universitetslektor i svenska inom Avdelningen för humaniora vid 
Högskolan i Gävle. Hennes forskning är inriktad mot science fiction-
genren och litteraturdidaktik.



8



9

Människan i en existentiell kultur
Olov Dahlin, Sara Duppils och Jari Ristiniemi

Introduktion
Coronapandemin vände under våren 2020 upp och ner på tillvaron 
på de flesta håll i världen. Kulturantropologen och författaren Mikael 
Kurkiala beskriver pandemin i termer av ett gränstillstånd eller ett 
liminalt tillstånd, ett fenomen som länge studerats av antropologer och 
religionsvetare. Kurkiala skriver att under ett liminalt tillstånd ifrågasätts 
det normala och vi får möjlighet att se att det finns alternativa sätt att 
ordna tillvaron. När det liminala tillståndet uppstår plötsligt, oplanerat 
och oförutsett, som nu, leder det till osäkerhet, otrygghet och förvirring, 
men också något annat. Han skriver så här om pandemin: 

Den utplånar liv och krossar drömmar. Men den gör också vyerna klarare. 
Måtte vi ta detta tillfälle i akt att mötas i ett respektfullt samtal som tar 
sin utgångspunkt i det vi alla har gemensamt – våra kroppars skörhet, vår 
existentiella utsatthet och vår kärlek till våra närmaste. Och kanske kan vi 
till och med se vår avsaknad av säkerhet och entydiga svar, inte som tecken 
på svaghet eller vankelmod, utan som en möjlighet att odla ödmjukhet och 
lyhördhet (Kurkiala 2020). 

Den danske författaren och journalisten Carsten Jensen skriver på 
liknande sätt: 

En hysterisk marknadsekonomi som oupphörligt skrek ut sina konsum-
tionskrav har tystnat, och vi koncentrerar oss på det nödvändiga. Tystnad 
betyder eftertanke. Tanken på döden kan också vara en inspirationskälla. 
Vad vill jag göra med mitt liv medan jag ännu är i besittning av det? Det 
är inte den enda frågan som anmäler sig. Man frågar sig också vad man 
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kan betyda för andra. Det har slagits upp ett hål i muren som vi har byggt 
runt oss själva, den mur som har gjort oss blinda och döva för så mycket i 
tillvaron (Jensen 2020).

De dramatiska händelserna under år 2020 kommer definitivt att finnas 
med i framtida historieskrivningar och få följdverkningar. Den tysk-
amerikanske statsvetaren Yascha Mounk (2020), pekar på tidigare 
virusutbrott, farsoter och katastrofer som vid tiden då de härjade måste 
ha upplevts som fasansfulla och som långvarigt påverkade samhällena 
negativt på många sätt. Samtidigt hänvisar han till sociologen Jib 
Fowles som år 1974 myntade termen kronocentrism, vilket innebär att 
man har svårt att se objektivt på den tid man själv lever i och tenderar 
att uppfatta den som helt unik. Av naturliga skäl upplevs varje tid som 
den viktigaste och värst drabbade. Han menar dock att efter varje sådan 
pandemi eller kris har det kommit perioder av social återhämtning. Det 
verkar finnas ett obändigt mänskligt behov av att få vara tillsammans och 
hans budskap är att även efter denna pandemi kommer mänskligheten 
att hitta nya sätt att blomstra. Framtiden får alltså utvisa på vilka sätt 
pandemin gjort avtryck på våra sätt att leva. 

Webben, webbkonferensverktyg och webbaserade lärplattformar 
har fyllt en oförutsett stor och viktig funktion under pandemins akuta 
period. Användningen av dem har utvecklats på sätt som inte hade hänt 
om det inte varit för krisen och de kommer troligen att fortsätta an-
vändas på sådana sätt även efter det att den akuta fasen är över. Men 
trots det kommer vi förmodligen att känna glädje när vi kan återgå till 
att träffas i den analoga verkligheten. Är det något som coronakrisen 
visat så är det att vi som människor – hur mycket individualister vi 
än är – är beredda att visa solidaritet när det behövs. I förhållande till 
äldre och andra i riskgruppen som har upplevt ensamhet på ett nytt sätt 
under denna period, har det handlat om att göra konkreta insatser i form 
av till exempel matinköp. Solidaritet kan förstås också uttryckas via 
webben, men kanske är det som Göran Greider skriver i sin bok En 
bergspredikan för socialister, att en varaktig solidaritet kräver fysisk, 
kroppslig närvaro, blickar och leenden som utväxlas. En central del av 
kommunikationen mellan människor sker tyst och kan bara uttydas i 
fysiska möten (2018).

Vår tids stora ödesfråga, klimatet, gör att vi behöver visa solidaritet 
även med jorden. Gör vi inte det så är alla andra strävanden poäng-
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lösa eftersom vi inte kommer att ha någon plats att verkställa dem på. 
Apropå marknadsekonomin, som Jensen refererade till i citatet ovan, 
så har pausen i den globala produktionen och konsumtionen – sam-
tidigt som den utmanar oss både på individ- och samhällsnivå – gett 
oss ett hopp om att vi som mänsklighet har en framtid på jorden. En 
dörr till något annat och bättre har öppnats: ”Luftföroreningarna har 
minskat. Himlen har befriats från flygets förfulande kondensstrimmor. 
Fågelsång har ersatt trafiklarm. Planeten har fått ett andrum och fyller 
sina lungor. Universum talar till oss igen” (Jensen 2020).

Det unika Människa-kultur-religionsprogrammet
Denna antologi har kandidatprogrammet Människa-kultur-religions-
programmet (MKR) vid den religionsvetenskapliga ämnesavdelningen 
vid Högskolan i Gävle som gemensam nämnare och övergripande 
tema. Programmet har en unik sammansättning kurser som bara finns 
i Gävle och har i en undersökning pekats ut som det mest populära 
kandidatprogrammet i religionsvetenskap i landet (Melander 2018, s. 
14). Antologin är tänkt att användas som undervisningsmaterial för 
de studenter som går programmet. Förhoppningen är emellertid att 
boken även ska intressera en större läsekrets, däribland personer hos de 
avnämare som vi som utbildningsanordnare ser som möjliga framtida 
arbetsplatser för våra studenter men även andra. Boken ger en förståelse 
för ett antal av de kompetensområden som MKR-programmet leder fram 
till och som vi menar har avsevärd samhällsrelevans idag. Programmet 
svarar mot regionala såväl som nationella utbildningsbehov, och tar 
sig an många och viktiga samtida och framtida samhällsutmaningar. 
Social, kulturell och existentiell hållbarhet är fenomen som kommer att 
framstå som allt viktigare ju mer mångfaldigt och komplext samhället 
blir och utgör centrala teman inom MKR-programmet. Programmet 
ger en förståelse för individers olika religioner, livssyner och kulturella 
bakgrunder, och ger därmed studenten en särskild kompetens att 
arbeta med människor gällande komplexa kulturmötesfrågor. Det ger 
därutöver studenten en speciell förståelse för de existentiella frågor som 
individen ställs inför i livets olika skeden. 

Att välja en utbildning som leder fram till en legitimation, 
yrkesexamen eller skyddad yrkestitel är förstås ett säkert kort och ökar 
chanserna till anställning efter studierna. MKR-programmet kan tyvärr 
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inte erbjuda något av detta. Vissa studenter som går programmet har 
dock redan en utbildning sedan tidigare och kan genom MKR-studierna 
göra sig särskilt attraktiva på arbetsmarknaden. Andra, som påbörjar 
högskolestudierna genom att läsa programmet, kan välja att komplettera 
sin utbildning med någon kurs som gör dem extra intressanta för en 
viss arbetsplats. Genom det projektarbete och examensarbete som 
ingår i utbildningen kan studenten också välja att nischa in sig på något 
självvalt arbetslivsrelaterat område som gör hennes kompetens speciellt 
värd att ta till vara. Eftersom utbildningen inte ger någon yrkestitel 
känner vi som utbildningsanordnare ett extra ansvar att sprida kunskap 
om utbildningen och de kompetenser studenterna tillgodogör sig, vilket 
vi hoppas att boken ska bidra till.

Från vårt håll som utbildningsanordnare menar vi att arbetsmarknaden 
håller på att diversifieras och att det viktiga framöver kommer att vara 
de kurser som en student har med sig i sin helt eller delvis individuellt 
ihop-plockade utbildningsportfölj. Detta baserar vi på att vi lever i 
ett allt mer individualiserat samhälle och att utbildningar därför bör 
anpassas till individens behov och önskemål för att upplevas som 
relevanta. Egentligen tror vi på ett system där studenten själv plockar 
ihop kurser till ett helt individuellt anpassat paket. Vi hade detta i åtanke 
då vi reviderade Människa-kultur-religionsprogrammet. I den förnyade 
form som programmet ges sedan höstterminen 2018, har vi byggt in 
valmöjligheter i programmet genom att erbjuda tre olika inriktningar. 

MKR-studenterna får alltså inte någon yrkestitel men vi menar 
att de kan kalla sig kultur-, religions- eller beteendevetare, beroende 
på vilken inriktning de väljer inom programmet. Andra sätt att lyfta 
fram kompetenserna kan vara beskriva sig som strateg, projektledare, 
samordnare, pedagog, utvecklare, utredare, handläggare, sakkunnig, 
konsult, koordinator, konsulent, rådgivare, planerare, analytiker, 
integratör eller informatör – i samtliga fall med inriktning mot 
existentiella, interkulturella eller mångreligiösa frågor. 

Distansundervisning i Sverige och dess roll i MKR-programmet 
Distansutbildning är ett flytande begrepp och gränsen mellan 
campus- och distansutbildning har allt mer suddats ut i och med att 
traditionella campusutbildningar inkorporerat olika digitala verktyg 
som tillgängliggörs via webbaserade lärplattformar, som också 
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används inom distansutbildningar. Olika varianter på och begrepp 
för distansutbildning kan vara: halvdistans (eng. blended learning), 
nätbaserad utbildning, nät- och distansutbildning, internetbaserad 
utbildning, e-lärande, och mooc (Massive Open Online Courses). 
En vanlig definition av distansutbildning är utbildning där lärare och 
studenter i huvudsak är åtskilda i tid och rum. Distansutbildning kan 
vara både helt webbaserad utbildning utan fysiska träffar och utbildning 
med några få träffar (Distansutbildning i svensk högskola. Redovisning 
av ett regeringsuppdrag, 2017, s. 10). 

När det gäller satsningar som gjorts på distansutbildning inom högre 
utbildning var det initialt framförallt fristående kurser som kunde läsas 
på distans. Mellan 1994 och 2013 ökade andelen fristående kurser som 
gavs på distans från 10 till 30 procent. Denna ökning berodde till viss 
del troligen på tillkomsten av Nätuniversitetet och medel som fördelades 
genom detta (Högre utbildning under 20 år, 2015, s. 173). Om utbudet och 
antalet registreringar på fristående kurser ökade fram till 2010 så har de 
sedan minskat. I gengäld ökade antalet registreringar på programkurser 
på distans med 88 procent under åren 2007–2017, fast utbudet av 
programutbildningar låg mer eller mindre stabilt. (Distansutbildning i 
svensk högskola. Redovisning av ett regeringsuppdrag, 2017, s. 5)

Regeringen framhåller att det ska finnas lika tillgång till utbildning 
oavsett var man bor i landet och det ska finnas möjlighet till livslångt 
lärande (ibid. s. 8). Människa-kultur-religionsprogrammet – eller för att 
vara korrekt dess föregångare Människa-natur-religionsprogrammet, 
som inkluderade kurser i naturvetenskap – var bland de första program 
i Sverige som gavs helt på distans då det introducerades 2001. När 
det lanserades gjordes det med följande slogan: ”Var du än bor, vad 
du än tror”. Det skulle alltså vara möjligt att läsa utbildningen oavsett 
bostadsort, eftersom den erbjöds på både campus och distans, och 
den enskilda studentens trosuppfattning skulle inte spela någon roll. 
Genom att erbjuda programmet på distans bidrog ämnesavdelningen 
för religionsvetenskap till att uppfyllda regeringens formulerade krav 
om lika villkor till utbildning som en demokratisk rättighet. Andra 
viktiga aspekter inom högre utbildning som bidrar till lika tillgång av 
högre utbildning är den pedagogiska och tekniska utvecklingen, som 
möjliggör både breddad rekrytering och det livslånga lärandet (ibid. s. 
6). Även på dessa områden har programmet utvecklats över tiden som 
framgår nedan.
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Kommunala lärcentra har funnits i Sverige sedan 1950-talet men de 
kom att få en större betydelse i och med IT-utvecklingen. Ett lärcentrum 
är en fysisk lokal med stöd för lärande men är inte förmedlare av 
utbildning. Flera olika utbildningsformer förekommer vid lärcentra 
såsom grund- och gymnasieutbildning för vuxna, svenska för invandrare, 
högskoleutbildning och yrkeshögskoleutbildning. När det gäller högre 
utbildning kan det finnas utlokaliserad högskoleutbildning beroende 
på kommunens behov och samarbete med högskolor och universitet, 
men även studenter som läser en högskoleutbildning på distans 
kan få service (ibid. s. 11). När det gäller den tidigare versionen av 
utbildningsprogrammet, alltså Människa-natur-religionsprogrammet, 
utnyttjades lärcentra runt om i landet i hög grad då de investerat i 
videokonferenstekniken som då användes inom programmet. Studenter 
som på grund av förhinder missade en föreläsning erbjöds emellertid att 
få en VHS-kassett med inspelad undervisning skickad till sin hemadress 
för att kunna hänga med i studierna. I takt med att högskolan har gått över 
till att använda webbkonferensverktyg har användningen av lärcentra 
upphört eftersom den webbaserade tekniken gör att studenterna likaväl 
kan koppla upp sig från sina egna datorer eller via sina mobiltelefoner 
var de än befinner sig. Inom ramen för det nuvarande Människa-
kultur-religionsprogrammet samlas alltså inte distansstudenterna på ett 
lärcentrum utan ansluter till undervisningen individuellt, oftast hemifrån. 
Viss undervisning spelas också in och tillgängliggörs på lärplattformen, 
vilket ersätter de hemskickade VHS-föreläsningarna som studenter kunde 
se i sin ensamhet hemma under slutet av 90-talet. 

Under många år har det alltså varit möjligt att studera hela 
programmet på distans och det har inte funnits krav på att studenten 
ska delta på campus eller från något lärcentrum. I praktiken har det 
ibland varit så att lärare och student aldrig har mötts under de tre 
år som studenten har följt programmet – vare sig i den analoga 
verkligheten eller via skärm. Det var först efter en revidering av 
programmet år 2018 som ämnesgruppen i religionsvetenskap, i samråd 
med studeranderepresentanterna och arbetslivsrepresentanterna i 
programmets utbildningsråd, valde att introducera examinerande 
innedagar. Att dagarna är examinerande innebär att närvaro krävs för 
att kunna bli godkänd på kurserna under terminen. Innedagarna infaller 
två gånger per termin med undervisning från lunch första dagen till 
lunch andra dagen (dock utan lektioner på kvällen och natten). Ur 
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ett lärarperspektiv kan introduktionen av innedagarna förstås som en 
reaktion på att interaktionen med studenterna minskat. 

Under den period av programmets historia då videokonferenser och 
lärcentra fortfarande användes, tog sig majoriteten av de studenter som 
inte följde utbildningen på campus i Gävle, till sitt närmaste lärcentrum 
för att delta i undervisningen. Övergången till webbkonferenser 
och användningen av en lärplattform där allt studiematerial 
tillgängliggörs, tillsammans med möjligheten att koppla upp sig 
hemifrån, har sammantaget gjort att ansikte mot ansikte-interaktionen 
med studenterna, alltså även den via skärm, minskat. Tanken med 
innedagarna är att kompensera för detta och ge studenterna möjlighet 
att utveckla olika sociala färdigheter som är relevanta för det stundande 
arbetslivet. 

Människan i en existentiell kultur
Coronapandemin innebär en djupgående kris som väckt existentiella 
frågor hos många av oss samtidigt som den digitala tidsåldern blivit 
påtaglig på ett nytt sätt i våra liv. Idag är det inte ovanligt att vi tillbringar 
flera timmar om dagen framför skärmar. Anledningarna kan vara olika. Det 
kan vara för lärande, social interaktion, underhållning, nyfikenhet, men 
även för vardagliga sysslor som att betala matvaror, kontakta sjukvården 
eller åka buss. För studenter och oss lärare har det, som vi har påpekat 
tidigare, förändrat förutsättningarna för hur vi lär ut och för lärandet. Men 
den digitala tidsåldern som vi skoningslöst har kastats in i har också fört 
med sig något annat. Samtidigt som vi som människor på sätt och vis 
blir avhumaniserade när fysiska möten blir färre och distansen genom 
skärmen vanligare, har det skapat en ny dimension av det mänskliga livet. 
För även om det ibland kan vara svårt att se var människan börjar och 
var den digitala världen slutar, är det tydligt att sociala media, internet 
och digital kultur (filmer, berättelser och samtal på olika fora, dataspel, 
YouTube etc.) kan vara djupt existentiellt meningsfulla (Partridge 
2004, ss. 31–37, 41,44, 50–58; Sutcliffe & Gilhus 2013, s. 45). Dessa 
kulturella uttrycksformer finns också utanför den digitala sfären i olika 
former av böcker, tavlor, musik, teater och berättelser, men har nått en 
långt större publik genom digitaliseringen och har i och med det blivit allt 
mer ”folkligt förankrat”. Traditionellt har ”folklig förankrad kultur” inte 
ansetts vara lika ”fint” eller meningsskapande som ”riktig kultur”, som 
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ibland kallas ’finkultur’. 
Populärkultur är egentligen den kultur som är närmast människan. 

Det är en form av kultur där människors erfarenheter, tankar och 
känslor kommer till uttryck genom bland annat filmer, berättelser, 
dataspel, musik och livsstilar. Denna form av kultur, som idag till stora 
delar förmedlas till oss digitalt genom skärmar, är genomsyrad av och 
återspeglar kollektiva minnen och erfarenheter som kan väcka starka 
känslor. På internet är dessa kulturella uttrycksformer lättillgängliga 
och vi nyttjar dem på olika sätt i vardagen. När vi möter de kulturella 
uttrycken i vår omgivning reflekterar vi vanligtvis inte över att det 
vi upplever är relaterat till samhörighet och förståelse för andra 
människor, skeenden, existentiella frågor, och att de kan vara djupt 
meningsskapande för oss (Lindgren 2009, ss. 17, 18–20, 32–33, 43–44). 

I den digitala tidsåldern har kultur, i form av konstnärliga yttringar, 
blivit fri och tillgänglig för alla genom ett knapptryck på en personda-
tor eller mobiltelefon. Det finns därför ingen anledning att skapa en 
djupare förståelse för det som av gammal vana ofta kallas populärkul-
tur. Inte heller för populärkulturens tidigare motsats finkulturen, som 
främst var tillskriven, eller förunnad, det övre samhällsskicket och de 
som uppfattades ha ”god smak”. Att skilja på olika former av kultur är 
inte bara ett förlegat sätt att se på kulturella uttryck, det gör oss också 
till viss del blinda för den djupt meningsfulla existentiella funktion som 
kultur har för människan. Kanske är det ett uttryck som våra barn, som 
fötts under den digitala tidsåldern använder, som kan beskriva kultur 
som samhällsmarkörer bäst – ”det är så nittonhundratal”.

Vi menar att begreppet ’existentiell kultur’ inrymmer olika 
kulturella uttrycksformer, där kultur som fenomen, återspeglar tidlösa 
existentiella frågor och är inspirerande för individen i dennes förståelse 
och utformning av livssyn och förståelse kring livet, döden och varat1. 
Att se kultur som något ständigt närvarande i vårt liv och människan som 
en meningssökande varelse, ger en förståelsegrund till hur människan 
i den samtida digitala tidsåldern, kan ta del av och inspireras av tidlösa 
erfarenheter och existentiella frågor som färgar hennes livssyn och 
handlingar. 

1  Begreppet ’existentiell kultur’ har tidigare använts av religionsvetaren Lois Lee. Lee använder 
begreppet existentiell kultur för att beskriva alternativa religiösa kulturer som finns utanför 
institutionella religiösa traditioner och fenomen som är tätt sammanbundet med konceptet 
religion. Den definition som vi har gett existentiell kultur har en utvidgad men ändå mer 
avgränsad innebörd. Lee, L. (2015). Recognizing the non-religious: reimagining the secular.  
Oxford: Oxford University Press, ss. 159–160.
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Existentiella frågor handlar om livets mål, mening och innehåll: 
Vad är målet med mitt eller vårt liv? Hur är det med meningsfullheten 
i det vi gör? Varför skall vi göra detta överhuvudtaget? Hur hittar 
vi innehåll i vårt liv? Existentialismen, som vi hittar den idag, utgår 
från faktisk livserfarenhet, den har blivit livsfilosofi (Deleuze 2002; 
Agamben 1999). Både för Deleuze och Kierkegaard (1991) är liv ett liv, 
det vill säga, livet visar sig i mänsklig existens. Existentiell livsfilosofi 
omgärdas av fördomar där man antar att den är individualistisk, den 
handlar endast om individens väl och ve, eller endast om hennes ve. De 
första existentialisterna Feuerbach och Kierkegaard ansåg att individen 
ingår i människosläktet och att hon uppnår någonting av sitt livs mål 
och mening när hon blir medveten om denna tillhörighet (Feuerbach 
1957; Kierkegaard 1973). Existentiell livsfilosofi antar att vårt sinne är 
infiltrerad av fördomar, ideologier och kollektivistiska tankegång som vi 
oreflekterat har anammat. Vi blir megafoner för rådande uppfattningar. 
Vi bör sortera våra tankegångar så att vi vet vad som är vad, vad som är 
just fördomar och vad som är genuina livsyttringar. Denna sortering är 
en form av mentalt arbete, någonting vi alla ägnar oss åt när vi börjar 
vakna till medvetenhet. Medvetenhet för Kierkegaard är synonymt med 
andlighet, i andlighet börjar vi bli medvetna om vår totalpersonlighet 
eller självet. 

Carl Gustav Jung påpekar att självet är en motsatsernas enhet, 
ett complexio oppositorum. Det höga och det låga är motsatser i 
människans andlighet, ju högre en stiger desto mer av ”annanhet” 
integrerar hon. I boken Inlevelse i kristendom (1991) visar Kierkegaard 
vad denna motsatsernas beröring är för någonting, och han gör 
det som en filosof. Det höga i människan är hennes förmåga till det 
meta-kognitiva och meta-perspektivistiska seendet och det är just 
denna förmåga som visar motsatsen, att vi är ändliga, bristfälliga och 
egennyttiga varelser som sitter fast i våra kortsiktiga perspektiv. ”Saken 
är upphöjdhet och förnedring, eller relationen till upphöjdheten och 
relationen till förnedring” (237), för att vara klarare, saken handlar om 
medvetenhet om det höga i människan och hur det meta-kognitiva och 
meta-perspektivistiska seendet fungerar i mänsklig existens. Blir vi 
medvetna om fördomarna, den allmänna opinionens makt, kommer ner 
från vårt eget elfenbenstorn, kan vi höja blicken över den omedelbara 
situationen och hitta vägar att konstruktivt bemöta varandra och bygga 
en gemensam värld där respekt, tolerans och kärlek mellan människor 
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ger livet mening och innehåll. När vi pratar om existentiell kultur är 
det den tvåfaldiga uppgiften: att skissera hur människor har det och att 
föreslå vägar vidare från den belägenhet vi har hamnat i. 

Den här bokens 12 kapitel uttrycker någonting om hur vi människor 
har det i dagens Sverige, vilka våra farhågor är men också vilka 
möjligheter vi har. Existentiell kultur utgår från människan som 
människa, samtidigt som den antar att mellan religion och kultur 
råder ett integrativt och integralt förhållande, den ena kan inte förstås 
utan den andra, religion är alltid kulturellt formad mänsklig aktivitet. 
Existentiell kultur säger också att människa inte är lämnad åt sig själv, 
även om medvetenhet visar det tragiska och negativa i hennes liv, livet 
självt öppnar sig mot en horisont där det som är bortom människan 
visar sig som livets yttersta mål och mening. I den livshändelsen har 
kulturen eller konsten en oumbärlig roll att spela. Existentiell kultur 
förutsätter mentalt arbete, medvetenhet, interaktion mellan individ, 
samhälle, kultur/religion och miljön och ett risktagande där livets mål, 
mening och innehåll står på spel. 

Religion och kultur i svensk kontext
Trots stora förändringar i samhället, ofta till det bättre, finns det 
områden som biter sig kvar som envisa samhällsutmaningar. Ett sådant 
är ojämlikheten mellan könen, något som studenten på Människa-
kultur-religionsprogrammet tillgodogör sig kunskaper om och 
kan välja att särskilt fördjupa sig i. Frågan är i vilken utsträckning 
kvinnokampen och feminismen har lyckats skapa mer utrymme för 
kvinnan i offentligheten? Samtidigt som kvinnor idag tycks ha utökade 
möjligheter att förverkliga sig själva verkar det patriarkala systemet 
stå fast. I intersektionella studier lyfts fenomenet internalisering fram 
som ett sätt att förklara att ojämlikhet inte bara uppstår till följd av 
maktutnyttjande från den starkare utan att också den svagare på ett 
omedvetet sätt bidrar till den rådande ordningen genom att göra 
ordningen till sin egen och därmed befästa den. I sitt kapitel Så tuktas 
kvinnokroppen: Internaliserat kvinnoförtryck då och nu, jämför Lina 
Schiller skönhetstrender och skönhetsråd för kvinnor under årtiondena 
1930–1950 med hur sådana trender och råd ser ut idag och tolkar 
dem utifrån Foucaults teorier om makt och disciplin. Positivt laddade 
begrepp som wellness och empowerment vill få oss att tro att kvinnan 



19

har fått ett större manöverutrymme, men är det egentligen en form av 
disciplinering, en internalisering av rådande trender och ideal som inte 
är i kvinnors egenintresse? 

Sekulariseringstesen – det vill säga att religion och religiositet 
minskar i betydelse och tids nog kommer att försvinna till följd av en 
alltmer omfattande och tilltagande modernitet grundad i förnuftstro 
och vetenskaplighet – som diskuterats sedan 1960-talet, har ifrågasatts 
allt mer ju längre bort vi rört oss från den tiden. Även forskare som 
Peter Berger, som var en av tesens tidiga förespråkare, har bytt 
ståndpunkt. Men hur såg det egentligen ut i Sverige vid den tiden? 
Under rekordåren 1967–1973 växte Sveriges ekonomi på ett hittills 
oöverträffat sätt. Detta sammanföll med att landet genomgick en 
samhällelig omvandlingsprocess som gjorde det till en av världens 
främsta välfärdsstater. Denna period har i efterhand framställts som 
djupt präglad av en värdegrund som baserades på sekulariserings- och 
upplysningsideal, där religionen knappt hade någon plats alls. Utifrån en 
genomgång av samhällskritisk svensk TV-dramatik som producerades 
under åren runt 1970 visar emellertid medie- och kommunikationsvetaren 
Per Vesterlund i sin text Samvetsnödens svenska TV-historia: Om 
audiovisuell moral och etik i en sekulär tid, att det fanns ett intresse och 
kanske även behov hos allmänheten av att få diskutera moral och tro. 
Så trots en övergripande paternalistisk socialdemokratisk kulturpolitik 
som syftade till demokratisering, upplysning och en folkbildning som 
skulle vara värdefri och sekulär, fanns det alltså ett utrymme inom 
public service att ventilera frågor som hade med etik, moral och tro att 
göra och även till att kritisera välfärdsmodellen och olika institutioner i 
samhället. Kyrkan ifrågasattes och det fanns, visar Vesterlund, ett brett 
engagemang kring hur kyrkan skulle organiseras, vilken roll kyrkans 
företrädare och förkunnare skulle ha, och på vilka sätt kyrkan skulle 
förhålla sig till samhällsförändringarna och den nya tidens värdegrund. 

Ett ämne som diskuteras mycket inom MKR-programmet är hur 
människor med olika kulturella bakgrunder ska kunna mötas och 
leva tillsammans. Det behöver då inte enbart handla om svenskar 
kontra nysvenskar; även inom landets gränser erfar vi olika kulturer 
eller subkulturer med olika värderingar. Acceptans och tolerans är 
viktiga begrepp här, att lära sig stå ut med att det finns olika sätt att 
tänka och leva. Integration är ett begrepp som ofta laddas politiskt. 
Oavsett vilket styre som sitter vid makten tycks det vara en svår och 
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komplicerad process att i samhällsgemenskapen inlemma personer 
som av olika skäl befinner sig utanför. Ofta tycks det vara småskaliga 
initiativ som kommer underifrån som blir mest framgångsrika. Genom 
att problematisera sekulariseringsidén vidgar Per-Erik Söderberg 
integrationsbegreppet i sin text Gräsrotsaktivismens heliga dimension: 
Ett postsekulärt perspektiv på integration, och lyfter fram dimensioner 
som handlar om meningsfullhet, social och existentiell hållbarhet, 
som vi vanligtvis inte associerar med integration. Han applicerar 
sedan integrationsbegreppet på fenomenet gräsrotsaktivism som han 
diskuterar i termer av en väckelserörelse utifrån en teori som ser att 
politiska handlingar som syftar till något större kan anta ’religiösa’ 
eller ’heliga’ former. Individer som engagerar sig i en sådan rörelse 
kan väckas och bli ’pånyttfödda’ och bidra till det gemensamma, 
samhällelig förändring och ett kollektivt läkande. 

Det är lätt att förenkla framställningen av olika religiösa traditioner, 
men vi vet att det finns en mycket stor variation när det gäller tro och 
praktik, som har att göra med den kultur en person är uppvuxen eller 
hör hemma i. När det till exempel gäller kristendom så är det knappast 
meningsfullt att prata om en kristendom utan vi behöver veta vilken 
gren inom kristendomen och vilken del av världen det handlar om. 
Om vi frågar en kristen person i Kina, Latinamerika, Sydafrika, USA 
respektive Sverige om innebörden av att vara kristen, kommer vi att 
få delvis olika svar. Skulle vi studera hur dessa personer framlever 
sina liv kommer vi också att se stora skillnader, beroende på tron 
men också många andra parametrar som bland annat har att göra med 
politik, ekonomi, social status och kön. På samma sätt förhåller det sig 
förstås med till exempel buddhismen. I Sverige lever en minoritet som 
buddhister, men hur uppfattar sig dessa buddhister själva och vad har 
de gemensamt? Det finns dels de som invandrat till Sverige från något 
buddhistiskt land men också svenskar som anammat den buddhistiska 
läran i någon form eller någon praktik som man menar kan hänföras 
till buddhismen. Förståelsen för vad buddhism är skiljer sig förstås 
mycket åt mellan dessa individer. I kapitlet Svenska buddhister och 
buddhisminfluerade svenskar, redogör Stefan Larsson för buddhismens 
utveckling i Sverige och ställer sig frågan varför buddhismen blivit så 
populär i Sverige? En slutsats Stefan Larsson drar är att personer som 
inte anammar buddhismen fullt ut, men på olika sätt sympatiserar med 
och intresserar sig för buddhismen – alltså de buddhisminfluerade – 



21

spelar en mycket viktig roll för spridningen av buddhismen.
Coronapandemin har på djupgående sätt förändrat våra sätt att 

relatera till varandra: social distansering har blivit ett begrepp. Det 
finns ett påtagligt före och efter. Vi blev hänvisade till att umgås via 
olika medier, som möjliggjorts av digitaliseringen och den tekniska 
utvecklingen. Kravet att mötas på detta sätt kunde av en del upplevas 
som befriande medan andra snart kom att sakna den analoga verkligen. 
Överflyttningen till webben möjliggjorde genomförandet av många 
arbetsuppgifter, däribland högskolestudier. För oss inom religionsämnet 
vid Högskolan i Gävle, som redan erbjudit distansundervisning sedan 
länge, blev övergången inte så påtaglig. Kanske var det framförallt vi 
lärare som upplevde det som slitsamt och tröttande att under våren 
2020 enbart sitta uppkopplade i möten och genomföra undervisning 
och andra aktiviteter via webben. I bidraget Du sköna nya digitala 
värld: Analoga möten och digitaliserad undervisning, undersöker Olov 
Dahlin och Peder Thalén de olika kvaliteterna för analog respektive 
distansundervisning. Till sin hjälp intervjuade de fyra MKR-studenter 
för att få ett studerandeperspektiv på vilka för- och nackdelar de olika 
undervisningssätten kan ha. Som utbildningsanordnare valde vi att från 
och med höstterminen 2018 inkludera viss obligatorisk campusbaserad 
undervisning, så kallade innedagar (som dock från och med mars 
2020 även de fick förläggas till webben), som ett sätt att kompensera 
för den i övrigt helt webbaserade kommunikationen med studenterna. 
Fördelarna med den digitala undervisningen är påtaglig och blev, som 
sagt, uppenbar i och med att coronaviruset spreds över världen. Men 
vad är det egentligen som utmärker analog undervisning och analoga 
möten? Det är kanske mer outtalat och underförstått? Genom några 
teoretiska perspektiv lyfter vi i texten fram kvaliteter som kan sägas 
utmärka analoga möten. 

Bidraget Interkulturell samtid och framtid, har formen av ett samtal 
mellan Sofie Halvarsson, som varit student på MKRprogrammet, och 
Birgit Lindgren Ödén som är lärare i programmet. De konstaterar 
inledningsvis att programmet har samhällsrelevans och svarar mot 
reella utmaningar och behov i samtiden. Pogrammet ger en fördjupad 
kompetens inom området interkulturalitet och inkluderar frågor 
om religion, religionsmöten och kulturkrockar. I ett samhälle som 
blir allt mer mångfaldigt och interkulturellt finns det inga tvivel om 
att en sådan kompetens är värdefull. Med sin kompetens kan MKR-
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studenter bidra till en ’omvänd socialisation’ – att förstå och tolka 
det föränderliga samhälle som utgör vår samtid. I bidraget fokuseras 
problemet att programmet är så pass lite känt i det omgivande samhället 
och utmaningen att tydliggöra dess relevans utåt. En annan utmaning 
som studenten måste handskas med är att utbildningen inte ger någon 
yrkestitel. Det blir därför i stor utsträckning upp till studenten att försöka 
nå ut med den kompetens hon besitter i mötet med arbetsmarknaden. 
Med stöd av projekt- och processledningskurser, juridisk baskunskap, 
didaktiska och pedagogiska färdigheter hoppas vi att studenten ska 
lyckas finna en väg ut i arbetslivet där hennes kompetenser kan komma 
till användning och göra nytta. Ett annat alternativ som studierna 
kvalificerar till är avancerade studier i religionsvetenskap, vilket 
Högskolan i Gävle erbjuder i form av ett internationellt masterprogram. 

Existentiell kultur
Är människans position i världen unik? Står vi med vårt utvecklade 
intellekt utanför och över resten av skapelsen? Har bara människan 
subjekt medan resten av tillvaron utgörs av objekt? Enligt en äldre 
ontologi, alltså en förståelse av hur världen och tingen är beskaffade, 
som går tillbaka till 16oo-tals filosofen René Descartes förhåller det sig 
på detta sätt. I sin text Positioner, övergångar och förvandlingar, skriver 
Jari Ristiniemi fram en annan syn, som benämns ny-materialitet, 
som har rötterna hos två andra filosofer, Feuerbach och Kierkegaard. 
Enligt denna kan vi inte upprätthålla dualismen mellan oss och resten 
av världen, utan allt – inte bara människan – har ett värde och en 
subjektivitet. Vi kan inte heller skilja mellan kropp och medvetande. 
Istället för att utgå från människans kognitiva dimension bör vi ha den 
mer grundläggande förnimmelsen som utgångspunkt i vår förståelse av 
människan och världen. Då blir det inte möjligt att skilja medvetandet 
från det materiella, menar Ristiniemi. 

Genom det perceptionsfenomenologiska perspektivet sätts 
människan i relation till sin omvärld just via kroppen och sinnena. 
Människan är inte bara en tänkande varelse utan lika mycket en 
erfarande och relaterande storhet som är i oupphörlig kontakt med 
sin omgivning, med miljöer skapade av oss människor såväl som 
med naturen och djuren utanför dessa – den ’mer-än-mänskliga’ för 
att använda filosofen David Abrams term. I sitt bidrag Människans 
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bästa vän: En perceptionsfenomenologisk skiss om relationen mellan 
människa och hund, diskuterar Timo Järpeskog vårt förhållande 
till hunden. Människan har sedan långt tillbaka i historien använt 
hunden för jakt, skydd och som sällskap, och genom avel fått fram 
olika eftertraktade egenskaper. Järpeskog visar hur vi när det gäller 
jakthundar idag drivit denna utveckling dithän att hundens instinkter 
och perception omformats för specifika jaktegenskaper på ett sådant 
sätt att den inte längre reagerar på hot i form av rovdjur. Vi har därmed 
alltmer gjort vår fyrfota vän till en förlängning av oss själva utan hänsyn 
till att vi därmed utsätter den för risken att bli dödad. 

Att utgå från våra upplevelser, snarare än bara det vi tänker, gör att 
vår värld vidgas. Det vi erfar utgör en del av vår förståelse av omvärlden 
och därmed hur vi relaterar till den. I texten ”Mårran kommer!” Barns 
upplevelser av ’det andras’ närhet, undersöker Sara Duppils en del 
av vår föreställningsvärld som hon kallar ’det andra’. Det handlar 
om extraordinära upplevelser, förnimmelser av ’något’ som inte är 
fysiskt påtagligt men som ger upphov till bilder av verkligheten eller 
omvärlden. Med fantasins hjälp ges dessa en kulturell klädedräkt, ofta 
inspirerade av berättelser i böcker, tv-program eller filmer. Sara menar 
att dessa upplevelser – som i alla fall i vår kultur är mer vanliga hos barn 
än hos vuxna – har en existentiell dimension och att upplevelsen av att 
det finns något obeskrivligt och oförklarligt utanför människan skapar 
en närhet till det egna självet, vilket gör upplevelserna meningsfulla. 
Som material för sin undersökning har Sara använt berättelser personer 
delat med sig av i ett par diskussionstrådar på internet. 

Att inte lyssna på de egna erfarenheterna och signalerna kan leda 
till utmattning. I det senmoderna Sverige, som i hög grad präglas av 
individens frihet (som samtidigt kan vara en förbannelse) är vi hänvisade 
till att vara våra egna lyckas smeder. Vi förväntas göra våra egna val och 
ta konsekvenserna av dem. I detta spel kan man vara mer eller mindre 
framgångsrik och lyckosam. Inte bara den egna ekonomin ska utvecklas 
utan också hälsan, den kroppsliga såväl som den mentala. Det räcker 
inte att ’bara vara’ utan det finns förväntningar om att vi kontinuerligt 
ska förbättra oss och bli våra ännu bättre jag. Men för vem gör vi det 
och varför? Hur hälsosam är egentligen denna optimeringskultur? Är 
det i själva verket dessa förväntningar som ligger bakom mycket av 
den psykiska ohälsan idag? Försvinner känslan av mening och vad 
det egentligen är att vara människa när vi lägger så stort fokus på att 
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förbättra oss? Ann-Kristin ”Mimmi” Eriksson reflekterar över dessa 
frågor i bidraget Optimera dig! – Eller bli kanske mer människa?, delvis 
med utgångspunkt i sin avhandling i vilken hon anlägger existentiella 
perspektiv på erfarenheten av utmattning.

Äldrevården har varit i blickfånget under våren 2020 till följd av 
coronapandemin då många dött i förtid på grund av viruset. Men döden 
kommer inte alltid så plötsligt utan kan vara en mer utdragen process 
som ger större möjligheter till att bearbeta existentiella frågor. Marie 
Hafstad Erikssons, som själv arbetat inom vården i många år, berättar 
personligt i sitt bidrag Memento mori. Tänk på att du en gång ska dö, 
om hur man inom den palliativa vården i Sundsvalls kommun möter 
den döende och dennes anhöriga. Den förestående döden påminner om 
att människan till syvende och sist är ensam och att steget in i döden 
måste göras ensam, vilket kan framkalla en verklig dödsångest. De 
stora frågorna om vad livet hade för mening, vad som uppnåtts i livet 
och vad som värderats gör sig påminda. Är personen i fråga ung ställs 
dessa frågor på ett särskilt sätt och den drabbade såväl som anhöriga 
kan komma att brottas med tanken ifall livet överhuvudtaget har någon 
mening. Kanske är det så att vi i den mer avsakraliserade delen av 
världen, där vi samtidigt förväntar oss att vården ska kunna råda bot 
på nästan allt, får det extra svårt att handskas med dessa frågor? Hur 
som helst är det viktigt att personalen inom den palliativa vården har 
kompetens att möta frågorna som kommer. 

Som vi redan nämnt syftar MKR-programmet till att utbilda 
brobyggare som vill bidra till att möta utmaningar som finns i samhället 
idag och göra insatser som kan bidra till att förebygga en samhällelig 
nedgång. Inte bara akademisk litteratur utan också skönlitteratur kan 
användas för att problematisera viktiga frågor och skapa medvetenhet. 
Britt Johanne Farstad redogör i sin text En existentiell smäll: Att se 
världen ur nya perspektiv, för hur hon i sin undervisning inom ett annat 
av Högskolan i Gävles utbildningsprogram, ämneslärarprogrammet, 
använt idéer och visioner inom den litterära genren science fiction och 
mer specifikt Margaret Atwoods bok Syndaflodens år. Boken målar 
fram en existentiellt hotfull framtid, en tillvaro präglad av kollapsade 
system, rovdrift och kaos, där humanoider och andra genmanipulerade 
varelser dväljs och ett människoskapat pandemiskt virus härjar – 
en ”vattenlös syndaflod” – som på ett oroande sätt påminner om 
coronaviruset. Det är en miljö där människan är utelämnad till sig själv. 
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Detta framtidsscenario kan fungera som en spegel för oss och skapa 
utrymme för att se tänkbara framtidsbilder, vilka samtidigt blir sätt att 
kommentera den politiska, ekonomiska och ekologiska samtiden. En 
student menade att läsningen innebar ”en existentiell smäll i ansiktet”. 
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Lina Schiller

Så tuktas kvinnokroppen 
Internaliserat kvinnoförtryck då och nu

I kapitlet undersöks böcker med skönhetstrender från 1930-, 1940- och 
1950-talen med syfte att jämföra hur metoder för skönhet lanserades 
i Sverige då jämfört med nu. Genom att lyfta fram dåtidens retorik 
och kontrastera den mot dagens rådande skönhetsråd, undersöker jag 
vår egen samtid, synen på kvinnan och kvinnans plats. Idag präglas 
vårt samhälle av individualism och att skönhetstrender marknadsförs 
därefter är ingen slump. Den raka och uppoffrande vägen till skönhet 
har bytts ut mot begrepp som empowerment och wellness. Genom 
att använda mig av Foucaults teorier om makt och disciplin har jag 
vidare sökt förståelse för behovet av att reglera kvinnokroppen. Då vi 
inte kan kontrollera det okontrollerbara fyller disciplin över den egna 
kroppen en kompensatorisk funktion vid bristande kontroll i närmiljön. 
Genom feminismens fäste i det moderna samhället har möjlighet till 
självförverkligande möjliggjort en annan position för dagens kvinnor; 
Fokus på det yttre blir sekundärt då möjlighet till självförverkligande 
tillåts. Min förhoppning med texten är att skapa diskussion kring 
internaliserat kvinnoförtryck samt hur kvinnors ökade makt i det 
offentliga rummet kan ta oss därifrån.

Inledning 
Jag sitter i soffan hos min vän Susanne. I hennes bokhylla finns flera äldre 
böcker som handlar om skönhetsråd, kroppsvård och hälsa. Susanne 
berättar att hon samlar på sådana böcker för att de är så orimliga och 
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absurda. Jag blir nyfiken på vad hon menar och vill veta mer. Susanne 
ställer sig upp, tar ner Skönhet, sundhet och lycka från år 1940 och läser 
med inlevelse: ”Hälsan och skönheten äro en kvinnas största tillgångar 
som man måste hushålla med” (Kjellberg-Cleve i Lundberg et al 1940, 
s. 102). Vi brister ut i skratt och så fortsätter kvällen med högläsning 
ur hennes boksamling. Under senare diskussion är vi överens om att 
de äldre böckernas tips och tricks kanske inte skiljer sig nämnvärt 
från samtidens rådande ideal. När jag senare promenerar hemåt i 
Stockholmsnatten med ryggsäcken fylld av Susannes böcker infinner 
sig en känsla av tomhet. Jag tänker på hur jag själv blir påverkad av 
skönhets- och kroppsideal. För några veckor sedan när jag var hos 
tandläkaren beställde jag ett tandblekningskit och härom dagen köpte 
jag en kräm som utlovade slät och föryngrad hy. För vems skull? Jag 
är medveten om att jag är långt ifrån förskonad. Kroppskontroll är 
något som alla på ett eller annat sätt kan relatera till. Under 1900-talet 
skrevs flera böcker om kvinnlig skönhetsvård och etikett, som blev 
omåttligt populära. Underliggande i dessa texter finns en förväntan om 
att kvinnan ska ta ansvar över den egna kroppen då kroppen ses som en 
avspegling av hennes moral.

Jag har tittat närmare på fyra böcker i Susannes bokhylla, vilka är 
skrivna mellan 1930-1950-talen. Avsikten är att sätta dem i relation 
till nutida skönhetsråd som vi kan läsa om i moderna tidskrifter, samt 
undersöka hur dessa förhåller sig till människan i samtiden. Jag vill 
veta hur trenderna har lanserats och vilka skillnader och likheter som 
kan utläsas.

Historisk inramning 
Kroppsideal har gått i vågor och växlat. Inte sällan har en trend avlösts 
med att slå om till sin motsats och ofta återspeglas skönhetsideal i det 
rådande samhällsklimatet. I slutet av 1800-talet skulle kvinnan vara skör 
och bräcklig. Ett sjukligt och svagt utseende betraktades som vackert. 
Sjukdomen kloros blomstrade och idealiserades, kanske för att den sym-
boliserade ett liv bortom kroppsarbete och gav kontrast till bondkvinnan 
som behövde en stark kropp för att kunna utföra hårt arbete utomhus 
(Meurling 2012, s. 10). Kroppsideal har haft olika innebörd i de olika 
samhällsklasserna och medelklassen har använt det som en markör för 
att distansera sig från arbetarklassen (Foucault 1980, s. 126). 
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Det sjukliga modet i slutet av 1800-talet ersattes under 1910-talet 
med ett runt och moderligt kvinnoideal för att sedan under 1920-talet 
smalna av i raka former. På 1930-talet avlöstes det smala modet av 
ett sportigare med fokus på hälsa. En av böckerna som jag har valt 
från Susannes bokhylla är Kroppsvård författad av Ragnhild Prim år 
1932. Under 1930-talet präglas svenska samhället av lågkonjunktur 
och arbetslösheten är utbredd. Det föds få barn och det är fortfarande 
ovanligt att gifta kvinnor arbetar, men år 1935 debatteras det om 
daghem för barn så att kvinnan ska få möjlighet att arbeta utanför 
hemmet. År 1939 förbjuds det i svensk lag att avskeda en kvinna på 
grund av graviditet eller giftermål. En sportig och naturlig look är på 
modet och kvinnan ska utstråla sundhet. På 1940-talet växlade modet 
till ett rundare ideal och den fruktsamma kvinnan symboliserade 
moderskapet. Böckerna Skönhet, sundhet och lycka och Sträck er efter 
skönhet; Gymnastikhandbok för damer är författade år 1940 respektive 
år 1947. 1940-talet är präglat av kriget. Kvinnans roll är att vara både 
husmoder och arbetande kvinna. Hemmen utvecklas med praktisk 
interiör för att avlasta kvinnan i hushållsarbetet. Då det fortfarande föds 
få barn i Sverige uppmanar staten till familjebildning genom bidrag och 
fördelaktiga lån; den fruktsamma kvinnan idealiseras (Bolmstedt 2002). 
Femtiotalet präglas av ett hemmafruideal med yppiga kroppar. Kvinnans 
handbok, Charm och hälsa är författad år 1954. Under 1950-talet ökar 
behovet av arbetskraft och det är fler kvinnor som arbetar än tidigare. 
Dock finns det fortfarande inga daghem för barn och i genomsnitt är 
kvinnans lön 30 procent lägre än männens för samma utförda arbete. 
Hemmafruidealet får stor betydelse och bröst och höft ska framhävdas 
(Serenader, Kjellström 2016). Modet under 1960-talet övergick i en 
smalare trend. På 1970-talet stod jämlikhet i fokus och kläderna var 
mer könsöverskridande. På 1980- och 1990-talen var en smal och stark 
kropp på modet. Samtidens ideal avspeglas i hälsotrender som fitness, 
gymkultur och kosthållning. Denna undersökning omfattar trender 
under 1930–50 talen.

 

För sin egen eller andras skull?
I de äldre böckerna finns ett tydligt budskap; som kvinna bör du vara 
vacker. Vägen till skönhet kan vara komplicerad och tidskrävande; 
en kvinna ska hålla sig tyglad, både kroppsligt genom att praktisera 
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diverse skönhetskurer, genom kosthållning och viss typ av träning, 
men också mentalt genom att inte ta plats, delta i diskussion eller 
föra fram sin åsikt. Det har genom tiderna funnits olika sätt att fånga 
kvinnans uppmärksamhet vilket avspeglas bäst genom det rådande 
samhällsklimatet. Citatet som följer är från boken Skönhet, sundhet 
och lycka som skrevs år 1940: ”Ingen man må det vara make eller 
arbetsgivare kan i längden tycka det vara angenämt att umgås med en 
kvinna som alltid går omkring och ser hängig och glåmig ut” (Kjellberg-
Cleve 1940, s. 100). Författaren understryker att kvinnan bör ta hand 
om sig för att vara ett angenämt umgänge för mannen. I textstycket 
framgår det att skönheten ska upprätthållas för den manliga blicken. Ett 
liknande citat, hämtat ur tidningen Hälsa 2017, beskrivs det hur det går 
att motverka trötthet och glåmighet: 

Ligg på rygg! Om du sover med ansiktet i kudden stoppas blodcirkula-
tionen, och mörka ringar under ögonen bildas lättare.

Vävnaden och musklerna som omger ögat försvagas ju äldre du blir och kan 
ge ett svullet utseende. När du kommit över 40 år gäller det att ta hand om 
dig extra mycket; sov tillräckligt, ät massor av grönsaker, träna regelbundet 
och ha roligt! (Hovenäs 2017).

Nutidens skönhetsråd präglas av vetenskaplig retorik. Genom att använ-
da läkarvetenskapen får råden en annan legitimitet, även då vi strävar 
efter samma resultat som för 70 år sedan. Genom att framhålla medicin-
ska termer som blodcirkulation och försvagade muskler är det ett 
månande om den egna kroppen som kvinnan utför när hon följer råden. 
I citaten från tidningen Hälsa betonas vikten av att ta hand om sig själv 
och att ha roligt, för sin egen skull! Nutidens skönhetsråd marknadsförs 
som att vara till för vårt eget välmående. Kroppen är aldrig bara en 
kropp eller ett redskap utan utsätts ständigt för tolkning i sitt historiska 
och sociala sammanhang (Meurling 2012, s. 9). Upplevelsen av den 
egna kroppen är inte bara begränsad till dess biologiska förutsättningar 
utan också dess sociokulturella. Kroppen är identitetsskapande och kan 
liknas vid ett ständigt pågående projekt:

Har man under längre tid skött sig ihärdigt och energiskt efter alla konstens 
regler, med kostbara salvor och ansiktsvatten, tagit ansiktsbehandlingar, 
gymnastiserat, motionerat och legat för öppet fönster även när det varit så 
kallt att man huttrat av kyla under filtarna, avstått från morgonkaffet för att 
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istället späka sig med ett glas ångande varmt, surt citronvatten, tycker man 
sig, med ett ord ha uppfyllt allan rättfärdighet i allt som rör ens utseende och 
kroppsliga välbefinnande (Prim 1932, s. 30). 

Citatet är hämtat ur boken Kroppsvård som gavs ut år 1932. Texten skrevs 
för nästan 90 år sedan men innehållet är lika aktuellt nu som då. Dåtidens 
skönhetsråd presenteras som obekväma och omständliga. Det krävs en 
uppoffring för att upprätthålla ett utseende som passar samhällets outtalade 
krav och ideal. Idag anses det vara för det egna välbefinnandets skull 
som skönheten bör upprätthållas. Enligt Sveriges radio ökade estetiska 
injektionsbehandlingar, så som botox och fillers från 75 000 behandlingar 
under 2009 till över 200 000 under 2018. I reportaget ges tipset till den 
som funderar på en behandling att vara påläst och att verkligen göra det 
för sin egen skull (Carme 2019). I en artikel från tidningen Damernas 
Värld diskuteras problematiken med billiga ansiktsinjektioner på grund 
av den bristande medicinska kunskapen hos den som utför ingreppet. 
Skönhetssalongen som intervjuas säger att de vill främja välmående (2019). 
Följande citat är från boken Kroppsvård författad år 1932:

Blir man bara van, så räcker det utmärkt med detta morgonmål till lunchen 
vid tolvtiden. Skulle man förbli alltför hungrig under mellantiden, kan man 
tugga på ett äpple eller dricka vatten, vatten är nämligen ett bra medel att 
stilla hungern med. På det hela taget bör man helst avstå från att dricka 
något till måltiderna, men istället dricka så mycket vatten som möjligt an-
nars under dagen. Lämplig föda är all slags frukt, och bär, grönsaker och 
rabarber, rågbröd och grahamsbröd, rågmjölsgröt, grahamsvälling och mes-
ost (Prim 1932, s. 71). 

Med ett utseende som sviker riskerar kvinnan att bli utan det som ans-
es vara viktigt; partner, barn, familj och ekonomisk försörjning. Idag 
marknadsförs skönhet genom termer som empowerment och wellness. 
Hälsotrenden präglas lika mycket nu som då av disciplin över den egna 
kroppen, tillexempel genom hård träning eller dieter som utesluter vissa 
produkter. Den vältränade kroppen har blivit en symbol för självdisci-
plin och symboliserar kontroll över livet och omvärlden. I patriarkala 
samhällen finns det en dominerande idé om att kvinnor får sitt värde 
genom män och traditionellt sett har kvinnans största kapital varit 
hennes utseende och hennes yttersta och enda tänkbara mål var äkten-
skapet (Larsson 2012, s. 56). 
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Det är viktigt att hålla sig slank och aktiv men kvinnan ska för-
bli mild och späd. Lätt gymnastik eller simning passar kvinnan men 
hon ska hålla sig borta från idrott som är kraftfull och explosiv: ”För 
att inte tala om sportens skadliga inverkan på kvinnoskönheten. Bevis: 
skidlöperskans ansiktsrynkor, skidåkerskans alltför kraftiga benmusku-
latur, simmerskans breda bäckenparti, friidrottskvinnans kantiga for-
mer” (Tschechowa 1954, s. 294). Kvinnan har ett ansvar att skapa sig en 
vacker och hälsosam kropp. Även om dagens ideal är tillsynes mindre 
begränsande har kanske i viss mån yttre kontroll kompletterats med en 
inre kontroll om vem man är eller förväntas vara (Larsson 2012, s. 62).

Att göra kön
Även då kvinnor under första hälften av 1900-talet börjar ifrågasätta 
den påstått naturliga rangordningen mellan män och kvinnor ifrågasätts 
inte de påstådda skillnaderna mellan könen (54). Kvinnan har inom 
vetenskapen och i historien skildrats som avvikande eller annorlunda, 
vars medverkan ständigt måste motiveras. Följande citat är hämtat ur 
boken Kvinnans handbok. Charm och hälsa från 1954:

Om ni är klok, så låtsas som att ni är dum. Mannen har alltid rätt. Och om 
han händelsevis någon gång skulle ha fel, har vi i alla fall inte den rätta 
blicken för de djupare sammanhangen. Hur skulle vi också kunna det? Det 
finns blott en verklig dumhet, som en kvinna kan göra sig skyldig till: att 
stoppa sin klokhet i säcken och glömma att knyta till den (Tschechowa & 
Evers 1954, s. 337).

Manliga tänkare som Aristoteles, Kant och Hegel, som i hög grad präglat 
den västerländska kulturen, uttrycker alla kvinnans underordning 
(Hagström 2000, s. 82). Genom diskurser som bygger vårt förhållande 
till verkligheten skapas sammanhang som ger orden innehåll och 
värde. En skildring av verkligheten utgör ingen objektiv sanning utan 
rymmer snarare flera subjektiva sanningar. Med inblick i vårt kulturella 
förståelsesystem och genom att kritiskt granska ordens innebörd kan 
diskurser dekonstrueras och fyllas med nytt innehåll och värde. Enligt 
feministen och teoretikern Judith Butler gör vi kön genom upprepade 
handlingar. Hon menar att vi människor genusbestäms från den dag vi 
föds med namn, kläder och tilltal. Vi är inte kvinna och man utan blir 
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’kvinna’ och ’man’ genom upprepade handlingar (Butler 2007, s. 184). 
Handlingarna är varken biologiska eller naturliga och därför också 
föränderliga (189). Begrepp som ’kvinnligt’ och ’manligt’ kan därför 
antas vara sociala och språkliga konstruktioner snarare än biologiska 
attribut. Genom att dekonstruera föreställningarna om manligt och 
kvinnligt kan vi frigöra oss från de klassiska könsstereotyper som det 
här kapitlet givit exempel på. På så vis kan de föreställningar som 
byggts upp mellan könen upplösas.

Disciplinering och kroppskontroll 
Kvinnokroppen är i traditionella patriarkala samhällen förknippad med 
något farligt eller syndigt. Kvinnan kontrolleras av samhällets teorier 
om kvinnlig svaghet eller underlägsenhet i förhållande till manlig 
dominans, vilket återspeglas i våra samhälleliga normer. I Foucaults 
teorier om disciplinär makt diskuteras 1600-talets ökända straffsystem 
där allmänheten bjöds in till att medverka under bestraffningen. Efter 
påtryckningar kom den offentliga bestraffningen att förbjudas och 
att bli fängslad blev ett generaliserande straff för alla brottslingar. 
Brottslingen blev samhällets ägodel och skulle genom korrektion och 
disciplin underkasta sig den samhälleliga moralen. Foucault menade 
inte att det var bättre förr men att offentlighet gav utrymme för protest. 
Genom att använda samma tankemodell går det att hävda att de gamla 
böckerna gav utrymme för protest mot skönhetsidealen. Böckerna 
ställde tydliga krav på kvinnan medan skönhetsidealen idag hävdas vara 
till för kvinnans egen hälsas skull (Foucault 2009, s. 126). Makten har 
förskjutits från att vara synlig med hård kontroll, men med utrymme för 
protest, till att vara internaliserad, något som genomsyrar hela individen 
och är svårare att protestera emot (Qvortrup 2012, s. 78). Disciplin 
genererar undergivna kroppar som samhället på olika sätt kan dra nytta 
av. Positivt laddade begrepp så som ’empowerment’ används ständigt 
för att legitimera skönhetstrender och kroppskontroll. Kroppen är aldrig 
bara en kropp utan är i ständigt behov av korrektion och omformning. 
Individen har ansvar att skapa sig en sund och hälsosam kropp (Larsson 
2012, s. 60):

Det är inte muntert när vågen visar, att man gått upp några kilon, att den 
förut smäckra midjelinjen blivit djärvare och den sirliga rokokon drar sig åt 
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barockhållet med bucklor och bukter – på de mest olämpliga ställen. Men 
det finns i alla fall en viss tröst. Kan ni konsten att föra er vackert, livfullt 
och smidigt men ändå lugnt och avvägt, då kan ni ta de där extra kilona med 
en viss ro (Ahldén 1940, s. 68).

Då världen upplevs som ogripbar och kaotisk blir tukt över den egna 
kroppen en kompensation för bristande kontroll i närmiljön. Den egna 
kroppen reflekterar samhällskroppen och då vi inte har förmåga att 
kontrollera det okontrollerbara blir kroppslig disciplin en symbol för makt 
och kultivering. Upprätthållandet av etikett och kroppsliga ideal är ett sätt 
att positionera sig i samhället men internaliseras till en strävan att måna om 
kroppen. Kontrollen över den egna kroppen är som mest implementerad i 
medel- och överklassens medborgare (Foucault 1980, s. 126). Avvikelser 
från den gängse normen bestraffas av samhället och upprätthålls genom 
rädsla för att bli utpekad som annorlunda. I följande text från år 1947 
berättar författaren till Sträck er efter skönhet. Gymnastikhandbok för 
damer: ”I hennes (författarens mormors) barndom måste döttrarna gå 
framför övriga familjen på söndagspromenaden för att morfar skulle få 
tillfälle att rätta på deras gång och då löd det hela tiden – ut med fötterna 
småflickor” (Krein 1947, s. 18).

Redan i tidig ålder drillas flickorna i att utöva disciplin över kroppen. 
Den strikta etikett societeten förväntas leva upp till innefattar sätt att 
tala, äta, gå och röra sig. Att promenera på rätt sätt, att inte fisa, rapa, inte 
äta med händerna eller peta i näsan är försök att hålla kroppen i schack. 
Efterlevnad kräver omformning av individen, total uppmärksamhet 
och kroppslig kontroll. Genom korrektion och skolning underkastar sig 
individen samhällets normer med rädsla för social bestraffning. Genom 
att skilja ut det normala från det onormala skapas normer och regler. En 
internaliserad makt som upprätthålls genom att omgivningen fördömer 
ett avvikande beteende. Detta kallade Foucault för det panoptiska 
schemat, vilket kan appliceras enligt följande: ”Varje gång man har att 
göra med en mångfald individer som man måste påtvinga en uppgift 
eller ett beteende kan det panoptiska schemat användas” (Foucault 2009, 
s. 206). Genom panoptikonprincipen är makten fullkomlig och behöver 
inte utövas utan upprätthålls genom systemet självt. Det är oviktigt 
att veta vem som utövar makten vilket gör den avindividualiserad och 
automatisk. Att inte leva upp till normerna kan på olika sätt leda till 
exkludering av samhället. 
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Kvinnor råder kvinnor
Majoriteten av böckerna och tidskrifterna som jag har använt mig av är 
författade av kvinnor. Att det är kvinnor som ger råd till andra kvinnor 
är kanske inte så konstigt. Traditionellt sett har kvinnosaker varit lägre 
värderade aktiviteter. Ingen man skulle nedlåta sig till att skriva om 
det som anses vara typiskt kvinnligt. Det var under mäns värdighet 
att författa böcker om barnuppfostran, skönhet eller hushållsknep. 
Kvinnorna som skrev böcker under 1930-, 1940- och 1950-talen valde 
möjligen dessa ämnen bland annat för att behålla sina positioner som 
författare, journalister etcetera. Människor tenderar att alliera sig med 
makten för att värna om egna privilegium. Genom övervakning i form 
av internaliserat kvinnoförtryck skapas rädsla för att bli utpekad och 
individen formar sig efter samhällets rådande normer.

Avslutande tankar 
Skönhetsideal och behov av kroppslig kontroll har funnits i alla tider. 
Skillnaden ligger i hur de marknadsförs. Baserat på innehållet i Susannes 
böcker kräver patriarkatet skönhet och kroppskontroll genom att säga: 
’Du duger inte, gör något åt det’. I dagens samhälle råder individualism 
och självständighet, samma slags budskap marknadsförs förklätt under 
ny täckmantel. Det kallas wellness, empowerment eller ’att ta hand om 
sig själv’ vilket med sannolikhet är en omskrivning för samma slags 
krav som våra 1930-, 1940- och 1950-tals författare visade exempel 
på. Det patriarkala systemet står fortfarande stadigt, skillnaden är att 
produkter eller metoder idag marknadsförs att vara till för kvinnans 
egen skull, inte för mannens eller chefens. När jag promenerade hemåt 
på kvällen från min lässtund med Susanne hade nya frågor väckts inom 
mig, till exempel: ’När får jag bara vara mig själv?’ Jag vandrade vidare 
nynnandes på Lalehs låt som också fått ny innebörd för mig:

När jag tittar in i ljuset ser jag pusslet som vi lagt 
Och då faller alla bitarna på plats 
När jag hör dem säga orden som de många gånger sagt 
Så många gånger så man nästan tror på allt 
Jag ska bara vara mig själv 
bara få va mig själv
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Per Vesterlund

Samvetsnödens svenska TV-historia?  
Om den audiovisuella skildringen av tro,  
moral och etik i en sekulär tid 

Denna artikel om svensk TV-dramatik anknyter till bokens båda teman 
människan i samtiden och existentiell kultur. De TV-produktioner som 
behandlas är visserligen långt ifrån nya, men gjordes med ambitionen 
att skildra livsvillkoren för sin samtids människor. På så sätt är de också 
exempel på existentiell kultur. Bilden av det svenska välfärdssamhället 
som sekulärt är etablerad. Utifrån en genomgång av samhällskritisk 
svensk TV-dramatik som producerades under åren runt 1970 visas dock 
här att det i offentligheten fanns ett tydligt intresse för moral och tro.  
I artikeln ges inledningsvis en överblick av den dramatik Sveriges Radio 
producerade för TV. Sedan diskuteras några konkreta exempel på svenskt 
TV-drama från tiden ifråga. Några av dem behandlar explicit frågor om 
religion och tro. Andra är snarare exempel på hur livsåskådningsfrågor 
och idealitet tematiseras även i produktioner som inte primärt fokuserar 
kyrkliga eller ens religiösa kontexter. En viktig del av analysen utgör de 
ideal och värderingar som det offentliga mottagandet av TV-dramatiken 
i dagspressen rymmer, men även innehållsliga och estetiska aspekter 
diskuteras.

Inledning – Ingen människa tror egentligen på Gud…
 
Ingen människa i detta land är road av präster och deras problem, och varför 
skulle de vara det? Ingen människa tror egentligen på Gud, ingen människa 
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har ens förmåga att begripa vad som menas med elevation. Allt detta är 
pseudoproblem, dvs ovidkommande frågeställningar (Fagerström 1970). 

När Aftonbladets Allan Fagerström i oktober 1970 kritiserade TV-
pjäsen Endräkt – ett drama om konflikten mellan bekännelsetrogna och 
”socialetiska” präster – av Bengt Bratt och Per Grevér, var det inte bara 
en TV-recensent som skrev om ett enskilt program. Det tycks också 
som att en tidsanda gavs ett uttryck, den sekulariserade och rationella 
svenska välfärdsstatens.

En tidsanda är nu ingenting enkelt och entydigt. Även om den sven-
ska statskyrkan vid tiden ifråga var ett ämne som – för att citera en 
annan recension av Endräkt – kunde tyckas angå enbart ”en isolerad 
grupp av människor” (Holm 1970), är det varken i efterhand eller i 
stunden självklart hur idéströmningar, attityder och kulturella uttryck 
vid en given tidpunkt ska sammanfattas. Lika lätt som det kan vara 
att föreställa sig ett citat likt Fagerströms som ett symptom för en 
tids samlade föreställningsvärld, lika komplext är det att i efterhand 
bena upp det sammanhang av institutionella, idémässiga och estetiska 
förutsättningar som tillsammans utgör bakgrunden till såväl pjäsen En-
dräkt som till mottagandet av den i offentligheten. Den etablerade san-
ningen om en tidsandas enhetlighet är efterhandskonstruktioner som 
oftast gömmer betydligt mer komplexitet än vad vi anar. 

Denna artikel är en del av ett försök att med utgångspunkt i svensk 
TV-dramatik från åren runt 1970 anta utmaningen att undersöka 
en tidsperiod vars anda i efterhand cementerats. Artikeln ingår i ett 
planerat större film-, medie- och TV-historiskt projekt med syfte att 
kartlägga samhällskritisk svensk TV-dramatik under åren runt 1970. 
Dels är periodens produktion av fiktion för televisionen intressant 
som en hittills ouppmärksammad del av den svenska rörliga bildens 
historia, vilken vad gäller perioden annars främst kommit att ägnas 
åt biografernas filmutbud. Dels utgör den uttalade ambitionen att 
producera dramatik med samhällsorienterat innehåll en förbisedd del 
av den svenska välfärdsstatens historia. TV-dramatiken blir därmed en 
historisk källa till sin samtid. Utgångspunkt tas i just detta fall, det vill 
säga i föreliggande artikel, i den sekularisering som brukar ses som 
central för tidperioden i Sverige.

Hur betraktades tro och andlighet i sådan TV-dramatik som avsåg 
spegla de problem som också ett välfärdssamhälle på frammarsch dol-
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de? Fanns temat alls representerat? Hittar man kyrkor och trossamfund 
bland de många samhällsinstitutioner som vid den här tiden mönstrades 
av den svenska TV-teatern? Dessa frågor kommer att utredas i det föl-
jande.

TV i den enhetliga och sekulariserade välfärdsstatens tjänst?
Sveriges Radios satsning på inhemsk samtidsdramatik för televisionen 
TV-teatern skulle bli en av de dominerande kulturformerna i 
Sverige i ett historiskt skede som kommit att förknippas med stora 
samhällsförändringar. Under 1960- och 1970-talen transformerades 
landet på en rad sätt. Det är en välkänd process som hade tagit sin 
början långt tidigare, med 30-talets arbetsrättsliga samförståndspolitik 
och fortsatt i efterkrigstidens långa socialdemokratiska styre (Wennemo 
2014). Men under dessa decennier skulle moderniseringsprocessen 
kulminera. Urbaniseringen intensifierades och en rad samhälls-
institutioner förändrades. Skolan, socialförsäkringssystemen och 
familjeekonomin var några av hörnstenarna i den samhälleliga 
omvandlingsprocess som nådde en kulmen under den korta period 
som ibland kallats Rekordåren. Det var åren 1967 till 1973 som svensk 
ekonomi växte på ett dittills – och hittills – oöverträffat sätt.

Det hör till den etablerade historieskrivningen att det svenska 
välfärdssamhälle som formades under 1900-talet i hög grad har vilat 
på rationalitet och utilitarism. I sin bok Den lyckliga filosofin (2000) 
diskuterar Ola Sigvardson den svenska välfärdsstatens filosofi med 
utgångspunkt i tänkarna Ingemar Hedenius, Axel Hägerström Alva & 
Gunnar Myrdal samt Herbert Tingsten. Det är namn som alla förknippas 
med ett tänkande som skydde det irrationella. Den värdegrund som 
samhället skulle bygga på var vetenskaplig och bottnade snarare i 
upplysningens ideal än i en gemensam moral och etik (Sigvardsson 
2000, ss. 243-245). För den slags andlighet som religioner erbjuder 
gav folkhemmet ett mindre utrymme än vad som tidigare varit fallet 
i det svenska samhället. Att se svenska kyrkan som ovidkommande 
i ett modernt samhälle – som i det inledande citatet – tycks således 
ligga helt i linje med den riktning som välfärdsstaten pekade ut för sina 
medborgare.

Men rekordårens till synes så sekulära hegemoni saknade inte 
sprickor. Eller, rättare sagt, det går att iaktta ett antal paradoxala brott 
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mot det rationellas dominans i den svenska välfärdsstaten. Ett exempel 
på sådana brott – och en kontrast mot statskyrkans förlorade ställning 
– är den uppmärksamhet och det intresse för frikyrkor som är skönjbar 
i landet från 1950-talet och framåt (Janissa 2015, ss. 73-78). Detta 
var i hög utsträckning ett medieburet fenomen där nya samfund och 
karismatiska ledare samspelade med press, radio, TV och grammofon. 
Maranata, som etablerades i Sverige 1960, växte exempelvis under det 
kommande decenniet i takt med den offentliga uppmärksamhet som 
omgärdade dess ledare, pastor Arne Imsen. Andligt orienterade artister 
som Lapp-Lisa, Arthur Eriksson och Jan Sparring fick samtidigt breda 
kommersiella genombrott genom radio, grammofon och konserter. Ett 
annat brott mot sekulariseringens hegemoni var de moraluppror mot 
(framför allt) skolans sexualundervisning och den allt mer explicita 
skildringen av sexualitet i svenska filmer som formades några år in 
på 1960-talet och ledde till bildandet av partiet Kristen Demokratisk 
Samling (Vesterlund 2008). Religionens makt över samhälle och kultur 
må totalt sett ha försvagats, men nya uttryck för moral eller för tro kunde 
uppenbarligen samtidigt få livskraft trots vetandets och den ideologiska 
värdefrihetens dominans i det svenska samhällslivet. 

En annan komponent i bilden av det slutande sextiotalets historiska 
landskap är förstås den ideologiska vindkantringen kring 1968. Den 
är självfallet på många sätt väsensskild från de samtida exemplen på 
väckelserörelse, men den har tre saker gemensamt med den. Det handlar 
dels om dess beroende av (mass)mediala förutsättningar, och dels om 
dess polemik mot den reformistiska välfärdsstaten. Visserligen byggde 
även de revolutionära vänsterrörelserna på en teoretisk grund som (i 
alla fall inifrån rörelsen) kan betraktas som högst saklig, men samtidigt 
såg man i vänsterrörelsen den kompromissvilliga socialdemokratin som 
en minst lika central fiende som de mer öppet konservativa politiska 
krafterna. Det moderna välfärdssamhället kunde från båda rörelsernas 
perspektiv ses som en syndfull eller som en falsk konstruktion. Den 
tredje gemensamma aspekten mellan vänstervåg och (vissa) frikyrkor 
var följaktligen renlärighet.

Även om vi vet att välfärdsstaten är att se som ett rationellt projekt 
finns således anledning att betrakta den kultur och de attityder som 
omgärdade det svenska folkhemmet i dess glansdagar som allt annat 
än en entydig spegling av det idéarv som sprungit ur den myrdalska 
eller hägerströmska traditionen. Just TV-dramatikens bilder av det 
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samtida Sverige under rekordåren blir intressanta att iaktta då den ju 
var en del av en public service-institution som ofta betraktats som ett 
optimalt uttryck för en paternalistisk socialdemokratisk kulturpolitik. 
Den television som stod i allmänhetens tjänst hade till uppgift att tjäna 
samhällets intressen och publikens önskemål, med demokratisering, 
upplysning och folkbildning som honnörsord (Edin 2000, ss. 60-62). 
Sveriges Radios verksamhet var en del av välfärdsstaten och skulle 
bidra till att förbättra såväl människor som samhälle (Edin 2000, s. 61). 
I uppdraget ingick emellertid inte bara den värdefria upplysningen. I 
betänkandet från 1960 års stora radioutredning som publicerades 1965 
betonades också dels hur god smak ska känneteckna utbudet, där talas 
om ”estetisk slaggutrensning” (SOU 1965:20, s. 176), dels nämndes hur 
vissa värderingar och normer ändå skulle prägla verksamheten. Detta 
gällde särskilt demokratiska värderingar (SOU 1965:20, s. 183), men i 
utredningen talas också förklenande om hur kommersiell programpolitik 
i andra länder gett ett utbud som inte gjort sig förtjänt av att kallas ”god 
television” (SOU 1965: 20, s. 35). Här kan alltså en dubbelhet iakttas. 
TV:s och radios allmännyttiga uppdrag beskrevs å ena sidan helt i linje 
med en värdefri – och sekulär – samhällsideologi. Å andra sidan fanns 
där trots denna givna utgångspunkt estetiska och etiska värden som 
inte kunde kränkas, viktigast var de demokratiska. Den speglande och 
samhällskritiska funktionen ger ytterligare en facett åt uppdraget. TV och 
Radio skulle spegla denna redan mångtydiga samhälleliga utveckling, 
men samhället skulle samtidigt också ges en kritisk blick. 

Den samhällstillvända TV-teatern - Välfärdsstaten som sekulär 
religion?
Den femte december 1969 invigdes Sveriges andra TV-kanal officiellt 
av Sveriges Radio. Den nya kanalen TV2 innebar inte bara en utökning 
av mediets utbud i Sverige. Den skulle också komma att betraktas som 
forum för en radikal kultur vars främsta honnörsord var samhällstill-
vänd (Furhammar). Inte minst kom TV2 att bli en plattform för en ny 
radikal generation dramatiker, journalister och filmare med ambitionen 
att kritiskt granska såväl samtidens västerländska välfärdssamhälle som 
dess globala kontext. 

Dramatik med fokus på aktuella samhällsfrågor var ingen nyhet. 
Under de närmast föregående åren hade en så kallat samhällstillvänd 
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TV-teater utvecklats i Sverige. Redan i augusti 1967 hade chefen för 
Sveriges Radios TV-teater, Henrik Dyfverman, lanserat en ny giv som 
gavs stort utrymme i pressen. Nu skulle produktionen intensifieras, 
och TV-teatern skulle innehållsmässigt helt rikta in sig på att göra 
samhällstillvänd dramatik efter originalmanus. (Dagens Nyheter, 24/8 
1967, Svenska Dagbladet, 24/8 1967). ”Vi vill ömsom med ömhet, 
ömsom med hårdhet gå direkt på vår verklighet”, förklarade Dyfverman 
för Svenska Dagbladet. Men till följd av införandet av den andra 
TV2 hösten 1969 tilltog produktionen av inhemsk fiktion ytterligare. 
Ökningen hade delvis sin grund i ett ökat behov av programinnehåll, 
och i en ambition att fylla detta behov med egenproducerat material. 
Det som kallades TV-teater kom att i allt högre grad att utgöras av 
spelfilm snarare än av filmad teater, ofta distribuerad i serieform. 

Den samhällstillvända svenska TV-dramatiken etablerades alltså i 
en tid som i många avseenden kan betraktas som ett av de mest sekulära 
skedena i den moderna svenska historien. Kristendomsundervisningen 
hade avskaffats i skolorna, sextiotalets stora moralupprop var avslutat 
(och tycktes nu sannolikt verkningslöst) och femtiotalets stora nationel-
la debatt om tro och vetande var förpassad till den inhemska idéhis-
torien. Där biografernas stora nationella namn – Ingmar Bergman – i 
början av 1960-talet hade undersökt en värld där guds tystnad var en 
angelägen realitet, kom de nya namnen inom TV-mediet att ägna sig åt 
världslig problematik med helt andra förtecken än metafysiska. 

Den svenska TV-dramatiken blev omdebatterad och fungerade 
länge som en viktig projektionsyta för aktuella samhälleliga konflikter. 
Unga dramatiker som Bengt Bratt och Kent Andersson gjorde pjäser 
som ville närma sig samtiden och vardagen, de besökte arbetare, 
iakttog det dagliga livet och undersökte folkhemmets institutioner. De 
skulle undersöka och skildra sjukhus, militärtjänst, äldrevård, skola, 
idrottsrörelsen och avfolkningen av landsbygden. I en intervju med 
Bengt Bratt efter pjäsen Exercis i april 1968 beskrevs Bratt som en 
person som trampade på ”den ena ömma välfärdstån efter den andra” 
(Anonym 1968). TV-teaterns produktioner kom snarare att tas emot 
som diskussionsinlägg om samhällets funktioner än som självständiga 
konstverk. Deras kvaliteter kom att mätas mot verkligheten snarare än 
mot andra TV-produktioner eller mot föreställningar om god konst. 

Svensk TV-dramatik hade en uppgift som tycks legat väl i linje 
med den ideologi som reglerade Sveriges Radio. Den formulerades av 
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tidens radikala vindar, men också av den allmännyttiga televisionens 
lagstadgade uppdrag att forma en kultur för samhällets och publikens 
bästa. Var då dessa filmer och TV-serier alltigenom så prosaiskt 
materialistiska till sin natur? De handlade ju ändå om mänskliga 
angelägenheter. Om liv och om död; om kärlek och om sorg. 
Människorna i berättelserna hade ideal och drömmar. Och de iscensattes 
av dramatiker och regissörer som i många fall skolats under en tid då 
andra estetiska och samhälleliga ideal dominerade än de som under 
sjuttiotalet skulle komma att styra agendan. 

Teologen Tage Kurtén har beskrivit hur det svenska samhället från 
1950-talet och några decennier framåt präglas av en avsakralisering och 
avmoralisering (Kurtén 2014, ss. 247ff). Med utgångspunkt i bland annat 
Göran Bexells undersökning av huruvida moraliska begrepp används i 
svensk riksdagsdebatt från 1950-talet och framåt, argumenterar Kurtén 
för hur sekulariseringen präglas av dels frigörelse från auktoriteter 
vad gäller frågor livsåskådning, dels av en successiv omdefiniering 
av traditionella moraliska och etiska begrepp. Från att ha försvunnit 
under 1960- och 1970-talet återkommer ett kristet färgat moraliskt 
språk i 1980-talets offentlighet. Detta är ingen unik iakttagelse, vi kan 
rentav finna hänvisningar till denna era av omdefinieringar av etiken i 
välfärdsstaten som en sekulär religion (Stenius 2008). 

I vilka auktoriteter och institutionella strukturer hämtar då en sådan 
sekulär religion kraft och stöd, när ett samlande centrum som en kyrka 
saknas? En sådan institutionell kontext fanns just i etermedierna och i 
Sveriges Radio med dess sändningsmonopol. Det inte ovanligt att se 
televisionen som en central faktor bakom de intensiva förändringar som 
präglar västvärlden kring 1970 (von Hodenberg 2015). En nyckel till 
detta inflytande i offentligheten var paradoxalt nog mediets begränsnin-
gar, allt fler tittare lade allt mer tid på TV men utbudet erbjöd få valmöj-
ligheter. Dessutom finns i Public Service-politikens ambition att ”bilda, 
fostra och skydda” tittarna just en sådan omdefinition av moralbegrepp 
som Kurtén talar om. 

Religion och tro tematiserad i rekordårens TV-teater
Jag kommer i det följande att undersöka några TV-pjäser med utgångs-
punkt i de och den resonemang som inlett. Framför allt ser jag på den 
lilla grupp av institutionskritiska dramer som fokuserar just trosfrågor. 
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Urvalet i det första fallet är de pjäser jag funnit där religion explicit 
behandlas. I det andra fallet gör jag några nedslag som på olika sätt kan 
illustrera hur moraliska och etiska dimensioner aktualiseras i även andra 
produktioner. Då denna artikel är en del i ett större påbörjat projekt 
har jag ett mycket stort material att tillgå och de exempel som tas upp 
är sådana som framstår som relevanta. I båda kategorierna utgår jag 
från såväl filmerna som receptionen av dem. Jag undersöker både form 
och tematik i de undersökta dramerna. Ett ofrånkomligt problem i det 
sammanhanget är att mycket av tidens TV-dramatik inte är tillgänglig, 
och i flera fall inte ens bevarad. 

Under perioden 1965 till 1975 har jag funnit totalt fem produktioner 
i den svenska samtidsdramatiken som tematiserar religion genom att 
fokusera konflikter i och kring olika slags kyrkliga församlingar, eller 
genom att ha tro som huvudtema för ett drama. Det kan ses som ett relativt 
litet antal sett till det dryga hundratal produktioner som är relevanta för 
projektet under perioden. Den institutionskritiska dramatiken tar alltså 
i dessa fall upp kyrkliga institutioner, det handlar både om den svenska 
statskyrkan och om frikyrkor. Exemplen är i tur och ordning I afton 
bönemöte från 1966, Bära narrkåpa från 1969, Endräkt från 1970, Tro 
hopp och kärlek från 1971, och slutligen Äggröra från 1972. 

Dessa fem produktioner var alla så kallade singelproduktioner, de 
visades inte i serieformat om flera avsnitt. De två första var båda skrivna 
av Gunnar E. Sandgren. Tro hopp och kärlek var både författad och 
regisserad av Per Ragnar, medan Äggröra var skriven av Birger Norman. 
Endräkt skrevs av Bengt Bratt och Per Grevér. Författarna var i nästan 
samtliga fallen profilerade röster i offentligheten vad gällde trosfrågor, 
dock hade de sinsemellan skilda politisk framtoning. Författaren och 
journalisten Sandgren (1929-2016) var att beteckna som liberal, och 
kom ofta att driva kritik mot dogmatiska uttryck för religion och 
förespråkade hellre rätten till personliga trosuttryck (Svensson 2016). 
Ragnar (f. 1941) hörde till ett ungt radikalt skådespelargarde som både 
regisserade och skrev, han skulle senare under sin karriär bli mindre 
vänsterorienterad och ägna sig åt livsåskådningsfrågor i offentligheten. 
Norman (1914-1995) var författare med djupa rötter i arbetarrörelsen, 
men lät sin socialistiska övertygelse beledsagas av kristen övertygelse. 
Fyra pjäser skrevs av författare som alla hade en offentligt artikulerad 
tro, men som i samtliga fall också sågs utmana mer rigida och 
etablerade samfund och strömningar inom den svenska kristenheten. 
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Samtidigt var de också avvikare i de liberala eller vänsterorienterade 
politiska sammanhang där de annars hörde hemma, sammanhang där 
mer sekulariserande strömningar dominerade. Den femte pjäsen avvek 
med ett författarpar där den ene, Grevér, hade en bakgrund som pastor i 
Pingströrelsen medan den andre, Bratt, deklarerat sig som icke-troende. 

Jag går nedan igenom de fem filmerna. Den enda som för närvarande 
är tillgänglig för visning är den äldsta, I afton bönemöte. Innehållet i 
de andra fyra måste därför diskuteras via pressmaterial. Innehåll och 
handling har i de fallen översiktligt rekonstruerats av handlingsreferat.

 

Att välja trons väg? – I afton bönemöte
Den 24 oktober 1966 visade den enda svenska TV-kanalen pjäsen I 
afton bönemöte skriven av Gunnar E. Sandgren, och regisserad av Johan 
Bergenstråhle. Den var en del av satsningen ”Ny nordisk TV-dramatik”, 
en programpunkt som föregick den bredare satsning som skulle 
presenteras av TV-teatern året efter. Pjäsen utspelas i en icke namngiven 
ort i Småland som domineras av Maranata och Pingströrelsen. I centrum 
står en ung flicka, Evy (Tina Hedström) som lider av diabetes men som – 
under påtryckning av sina föräldrar och av församlingens pastor – väljer 
att förlita sig på helbrägdagörelse istället för medicin. Pjäsen beskriver 
sektmentalitet och suggestionskraft. Dess stil är sakligt dokumentär. 
Rollfigurerna intervjuas kontinuerligt av en berättarröst som får pjäsen 
att anta formen av reportage – ett vanligt grepp i tidens TV-teater. Delar 
av berättelsen framförs genom rubriker från fingerade tidningsklipp, som 
för att understryka den reportagemässiga stilen och autenticiteten. 

Berättelsen hade också autentiskt underlag. Några år tidigare hade 
en 13-årig pojke i småländska Vaggeryd drabbats av ett liknande öde, 
och fallet hade bevakats av pjäsens författare Gunnar E. Sandgren som 
då verkade som journalist på Svenska Dagbladet. Nu byggde han sin 
TV-film på den tragiska berättelsen. Precis som i det verkliga fallet 
avlider huvudpersonen då hon i samråd med föräldrarna avbryter 
sin insulinbehandling. Huvudpersonen framställs inte enbart som 
ett passivt offer. Hon har med sina 17 år gjorts äldre än pojken i det 
autentiska fallet, och skildras som en andlig sökare som vill pröva sin 
egen relation till Gud, men även mönstra den slags tro som pastorerna i 
församlingen förmedlar. Fästmannen är vid sidan av modern den mest 
drivande bakom hennes vägran till medicin, hans motiv framställs 
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främst som ekonomiska och sociala. Han vill ha bekräftelse från de 
ledande i församlingen. Dessutom är han orolig att hans blivande hustru 
ska bli blind, och vill lämna hennes läkande åt Gud. Fadern framställs 
som en vankelmodig man vars karriär som byggmästare har vilat på 
hans roll i den lokala församlingen. Han förespråkar att dotterns ska 
upprätthålla sin insulinbehandling. 

I afton bönemöte föregicks av stora rubriker. Aftonbladet kunde 
berätta om hur författaren Gunnar E. Sandgren blivit hotad av 
företrädare från Maranata, vilka också vänt sig till Sveriges Radio för 
att kräva egen TV-tid för ett svaromål. Dessutom hade flera försam-
lingar ägnat pjäsen sin bön – man bad för att strömavbrott och åska 
skulle störa eller stoppa sändningen (Aftonbladet 24/10 1966). Pastor 
Arne Imsen hävdade för Göteborgstidningen: ”Vi i Maranata klarar oss 
utan vetenskapen men vi klarar oss inte utan Jesus. Vi väljer trons väg 
före doktorernas”. (GT 24/10 1966) Pingströrelsens tidning Dagen såg 
i pjäsen en ambition från Sveriges Radio att stoppa helbrägdagörelse. 
(Dagen 25/10 1966).

I sin recension i Dagens Nyheter kallade Bengt Jahnsson intressant 
nog filmens främmandegörande grepp för ”skenhelig dokumentär 
aspekt” (Jahnsson 1966). Det är alltså som om sakligheten i sig (kritiskt) 
kunde beskrivas som något heligt, en sanningsvurmande stil. Svenska 
Dagbladets recensent Gunnar Falk hyllade istället denna estetik, det är 
inte minst den noggranna stilen som gör filmen ”meningsfull” (Falk). 
Aftonbladets Allan Fagerström (25/10 1966) var mest positiv, och 
han såg Gud som allestädes närvarande i filmen. Den handlade enligt 
Fagerström om en människas sökande efter klarhet. Ingenstans i filmen 
attackerades Gud, däremot såg han stundtals de troende kritiseras för 
”sina beroenden av herdarna” (Fagerström). 

I afton bönemöte kan ses som en idépjäs där vetenskap och medicin 
ställs mot tro. I många avseenden kan den – som tidningen Dagen 
hävdar – betraktas som ett försvar för det sekulära och som en attack 
mot förment vidskeplighet. Men den är också, som Aftonbladets 
Fagerström skriver, lika mycket ett drama som tar sökandet efter klarhet 
i trosfrågor på allvar och snarare kritiserar falska profeter än förtröstan 
i Gud. Frågan om klarhet hade också en estetisk innebörd. Detta var ett 
av de första svenska TV-dramerna som gjordes i en semidokumentär 
stil. Bergenstråhle använde ett journalistiskt tilltal och en saklig 
bildframställning. Denna kunde som vi sett kritiseras som skenhelig, 
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men också (av exempelvis Fagerström) ses som kongenial med sitt 
tema. Var strävan efter en saklig framställning rent av en central del av 
den sekulära tro som präglade den svenska välfärdsstaten? 

Kyrkans politik – Bära narrkåpa och Endräkt
Även den andra produktionen med kyrkotema, Bära narrkåpa, skrevs 
av Gunnar E. Sandgren. Den TV-visades den 13 januari 1969 och blev 
också den omedelbart omdebatterad. Pjäsen utspelar sig i en församling 
där en ung kyrkoadjunkt, spelad av Keve Hjelm, vägrar trotsa sin över-
tygelse i utövandet av sitt ämbete. Denna vägran manifesteras genom 
att han underlåter att ta upp kollekt till ändamål som han ser strider mot 
hans tro, och att han vägrar viga ett par där kvinnan väntar barn. Även i 
detta fall arbetade regissören (Bengt Lagerkvist) i en reportagestil med 
en (fiktiv) reporter som berättarröst. Pjäsen antogs allmänt bygga på 
ett autentiskt fall, domprosten Gustaf Adolf Danell som 1967 vägrat ta 
upp kollekt för en organisation vars chef var en kvinnlig präst (GT 14/1 
1969). Sandgrens pjäs är delvis ett rättegångsdrama då huvudpersonen 
ställs inför rätta, åtalad för försummelse i tjänsten. 

Bära narrkåpa sågs inte bara som en pjäs om kyrkan, även om frågan 
om tro dominerade debatten. Pjäsen tolkades ibland i mer generellt 
avseende, som ett drama om ”konflikten mellan samvetets bud och 
tjänstemannaplikten” (GHT, 15/1 1969), ibland i mer specifikt religiösa 
termer och då som ett försvar för högkyrklighet (Expressen, 12/1 1969). 
Sandgren sade sig själv ha velat ”visa att varje individ bör ha rätt att 
ha sin personliga tro” (Sandgren, Expressen 12/1). Under våren 1969 
skulle närmare 70 artiklar i dagspressen avhandla de olika aspekterna av 
pjäsen. Många berömde dess konstnärliga kvaliteter, men främst var det 
dess idéstoff – och naturligtvis relationen till den verkliga bakgrunden – 
som dominerade debatten. Där fanns röster som såg skildringen av den 
gudstrogna högkyrkligheten som parodierad, medan domprost Danell såg 
pjäsen som en personlig äreräddning. Diskussionen kom att röra huruvida 
ett samvetets bud som försvarade en äldre konservativ ordning med 
motstånd mot (exempelvis) kvinnliga präster var en rättfärdigad position 
i en modern välfärdsstat. Juridiska dimensioner diskuterades också. Var 
en präst i statskyrkan en ämbetsman med bestämda förpliktelser gentemot 
en organisation, eller kunde det för denna yrkesgrupp finnas särskilda 
villkor förbundna med en personlig religiös erfarenhet? 
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Om Sandgrens förra pjäs, I afton bönemöte, hade upprört frikyrkor 
och särskilt Maranata, upprörde den nya Bära narrkåpa snarare de som 
ville modernisera statskyrkan. Sandgren själv vittnade i flera artiklar 
om att han främst förespråkade rätten till en personlig tro. I det ena 
fallet hade han vänt sig mot hur en sektmentalitet hindrade individen 
att utveckla sitt eget religiösa sökande, i det andra fallet mot tjänste-
mannarollens förpliktelser. Båda produktionerna präglades av en semi-
dokumentär estetik, ett sätt att berätta förbundet med välfärdsstatens 
saklighet. Om den sakliga stilen i I afton bönemöte kunde relateras till 
en sekulär ideologi som förordade vetenskap framför vidskepelse, var 
det inga bedömare som relaterade den till sådana tematiska aspekter i 
Bära narrkåpa. Kanske sågs den här snarare som ett effektivt medel för 
en partsinlaga om ett aktuellt rättsfall – många tolkade Sandgrens pjäs 
som ett försvarstal för Danell.

Endräkt från 1970 kan kanske ses som ett svar på Bära narrkåpa. 
Den utspelades i en församling inom Svenska kyrkan där en 
kyrkoherde och en kyrkoadjunkt har olika uppfattningar i trosfrågor. 
Kyrkoadjunkten är ung och högkyrklig, kyrkoherden är äldre och 
mer pragmatisk. Pjäsen fokuserar den konflikt som präglar deras 
arbetsliv. Också författarparet Bratt och Grevér hade, som ovan 
angetts, sinsemellan högst skilda relationer till tron. De avsåg enligt 
förhandsintervjuer att göra ett underlag för en debatt om kyrkans roll i 
samhället, inte att ta ställning för en sida (DN 10/10 1970). Till skillnad 
från Bära narrkåpa som tolkats som ett försvar för en av positionerna 
– den högkyrkliga – ville Bratt och Grevér vara neutrala. Den öppna 
fråga de ville ställa formulerade de själva: ”Skall kyrkan ägna sig åt 
bibelstudium, gudstjänster på söndagarna, eller skall den kyrkliga 
verksamheten bedrivas rent själavårdande, kanske som en integrerad 
del av socialvården?” (DN 10/10 1970).

Endräkt uppmärksammades liksom Narrkåpa stort. Expressen lät 
exempelvis inte mindre än tre olika skribenter kommentera pjäsen på 
sin kultursida några dagar efter visningen den 14 oktober 1970. En av 
dem, en teologistuderande från Uppsala, dömde helt ut dess skildring 
av de två prästerna som konstruerad och oäkta: ”Vi hade den så kallade 
högkyrklige prästen med sin trohet till guds rena och klara ord och 
vi hade den så kallade lågkyrklige prästen som var ’up to date’ och 
serviceman i AB Svenska Kyrkan” (Müller 1970). En annan, författaren 
och prästen Rune Pär Olofsson, var mer positiv och såg pjäsen visa hur 
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”prästen i dagens svenska kyrka har ett omöjligt jobb” (Olofsson 1970). 
Båda dessa röster hyste – trots sina olika värderingar av pjäsen – störst 
sympati för pjäsens högkyrkliga rollkaraktär. Även Svenska Dagbladets 
Margareta Sjögren såg en pjäs där det var ”den unge dogmatikern som 
har bollen” istället för den ”uppmjukat folkliga” och ”serviceinriktade” 
äldre prästen (Sjögren). 

Författarnas ambitioner hade varit att skapa ett sakligt och 
pedagogiskt debattinlägg där två sidor skulle visas upp. Recensenterna 
såg dock i flera fall den yngre och principfaste av de två kyrkotjänarna 
som den mest sympatiskt skildrade. Andra tolkade pjäsen på motsatt 
sätt. Aftonbladets Bengt Jansson skrev ett kritiskt inpass där han såg 
skildringen av ”den mänsklige, förstående, generöse, vise kyrkoherden” 
som en karikatyr av godhet bredvid den like karikatyrmässiga okänslige 
adjunkten (Jansson). Huruvida olika slags sätt att organisera (eller 
inte organisera) gudstro verkligen var ett angeläget ämne i en modern 
välfärdsstat var också en kritisk fråga. Flera skribenter såg själva 
motivet som förlegat (Fagerström; Holm). 

Politiken i kyrkan – Tro, hopp och kärlek och Äggröra
Skådespelaren Per Ragnars debutpjäs Tro, hopp och kärlek försvarade 
inte den högkyrkliga hållningen. Den visades våren 1971 och blev även 
den högst omdebatterad. Mönstret är nu bekant. Strikta förhållningssätt 
inför den institutionaliserade tron ställs mot mer lösa och fria. I Ragnars 
pjäs var det inte så att det lämnades utrymme att från en neutral position 
bedöma två sidor, författaren var tydlig i sitt ärende att förnya tron. 
I en förhandsartikel inför pjäsen i Göteborgstidningen den 17 april 
1971 menade han att Gud långt ifrån var död, däremot var ”den gudom 
som kyrkor och samfund mer eller mindre dogmatiskt tillhandahåller” 
döende (Ragnar). I popkulturens nya bilder av revolutionären Jesus, 
i ungdomars intresse för österländsk religion och i veckotidningarnas 
reportage om det ockulta såg han tecken på att de undersökningar 
som visade att mer än halva landets befolkning fortfarande trodde på 
en stark osynlig makt. Med sin pjäs ville han ”återupprätta begreppet 
livsåskådningsdebatt” (Ragnar). 

 Tro, hopp och kärlek visades den 18 april 1971 i TV1. Den 
handlade om en ung teologistuderande med någon månad kvar till 
sin prästexamen. Han finner (precis som författaren och regissören 
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Ragnar i sin förhandsartikel) att den institutionaliserade religionen inte 
tillfredsställer hans sökande. Huvudpersonen drabbas av tvivel och 
känner det därför absurt att i sitt kommande yrke hänvisa andra tvivlare 
till just det de tvivlar på. Pjäsen skildrar hans möten med företrädare för 
olika filosofiska, vetenskapliga och religiösa ståndpunkter. Bland annat 
uppmärksammades inslaget med en marxistiskt inriktad präst. 

Även om Ragnars pjäs blev omdiskuterad var den långt ifrån 
unisont hyllad. Den sågs ur estetiskt perspektiv som för mycket av 
diskussionsunderlag, den angreps för en traditionell kvinnosyn eller 
för att vara för vänsterorienterad. En kritiker beskrev den som ”ett 
sprinterlopp genom modern filosofi” där namn som Einstein, Planck 
och Heisenberg ”jonglerades” (Sten). Dessutom kritiserades den för att 
brista i trovärdighet vad gällde skildringen av sökande och tro. Under 
kolumnrubriken ”Kyrklig debatt” kunde Arbetet västsvenska Kerstin 
Lindqvist (1971) konstatera att Ragnars pjäs träffade snett i skildringen 
av unga prästers svårigheter. Dessa utgjordes sällan av de kyrkliga 
dogmerna eller bristande tro, menade Lindqvist, utan snarare i att bära 
det enorma ansvaret för andra människors själar som en präst tar på sig. 

Äggröra av Birger Norman var TV2-teaterns stora nummer 
långfredagen den 31 mars 1972. Det var en pjäs som i än högre grad 
än Ragnars präglades av kritik mot det sätt som religionen hade 
institutionaliserats i Sverige. Åter handlade det om en ung radikal präst, 
en komminister, vilken på självaste påskdagen bjuder ett in ett antal 
vänsterdebattörer till en ”teach-in” i kyrkan. Det är denna tillställning 
som kallas ”Äggröran”. Ett socialdemokratiskt kommunalråd övertalar 
församlingens kyrkoherde att stänga församlingshem och kyrka för 
evenemanget. Dessutom beordras den lokala arbetarrörelseknutna 
dagstidningen att motarbeta Äggröran. Den unge komministern 
övertalar då en ombudsman i metalls fackklubb till stöd, och de lyckas 
vända kommunalrådet till att i sin tur beordra såväl kyrkoherde och 
lokaltidning att öppna kyrkan och skriva positivt om komministerns 
initiativ. I hemlighet har dock kommunalrådet infiltrerat den radikala 
Äggröran med lojala (och mindre radikala) SSU-medlemmar. 

 Pjäsen kom att ses som ett angrepp på socialdemokratin i allmänhet, 
men särskilt på dess makt över statskyrkan. Tilltaget att sända en 
kritisk film om kyrkan på långfredagen, som traditionellt hade präglats 
av ett stillsamt utbud i etermedierna, kunde uppröra vissa skribenter 
(”Star” 1972). Andra uppskattade den politisering Äggröra stod för. 
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Pjäsen kunde betraktas som en skildring av hur det var ”lättare för en 
metallombudsman att vara en dialektisk teolog än det är för en präst 
att vara revolutionär i ett socialdemokratiskt samhälle”, skrev Svenska 
Dagbladets Åke Janzon (Janzon 1972). Aftonbladets Macke Nilsson 
välkomnade en kritisk skildring av den ”Gottköps-Jesus” som präglade 
offentligheten, och såg Äggröra som en skildring av hur ”trons och 
politikens ’avfallsprodukter’ hanteras i egoismens tjänst” (Nilsson 
1972). Expressens Hemming Sten gladdes åt Normans skarpa blick 
på ”vänsterns innegrejer […] och socialdemokratins svagheter” (Sten 
1972). Normans pjäs kan ses som en skildring av maktkampen mellan 
två slags opinionsbildare – kyrkans och politikens. Om kyrkan i några 
av de tidigare pjäserna fått tjänstgöra som en (kritiserad) konservativ 
makt som hindrade mer radikala vägar för sökandet, var den här snarare 
en del av det svenska folkhemmets socialdemokratiska hegemoni. 
Som Leif Zern i Dagens Nyheter uttryckte det, ”elakare kan man nog 
knappast nagla fast den opportunism och ljumhet i både religiösa och 
politiska frågor som kännetecknar den svenska kyrkan” (Zern 1972). 

De mest slående aspekterna av Normans pjäs i relation till de 
andra produktioner som här undersökts är dels att den identifierar en 
annan maktaspekt i kyrkan än det förstockade och dogmatiska, dels att 
den visar hur kyrkan samspelar med andra maktstrukturer i närmast 
konspiratoriska dimensioner. Här handlar det – trots pjäsens fokus på 
att släppa in nya röster i kyrkan – inte främst om att diskutera hur en 
förnyelse av trons uttryck och av dess organisationsformer hindrar 
sökande efter en gudsupplevelse eller existentiella frågor. Norman 
väcker på ett mer direkt sätt frågor om hur makt formas kring de kyrkliga 
institutionerna. Både Äggröra och Tro, hopp och kärlek har dock också 
ett tydligt fokus på relationen mellan kyrka och den värdsliga politiken. 

Paradoxernas tid – nöd och kyla i en effektiv välfärdsstat?
Dessa fem olika dramaproduktioner om tro och kyrka i det svenska 
välfärdssamhället visar ett mångfacetterat mönster. Religionen i sig 
kritiseras inte alls i lika hög utsträckning som dess organisatoriska 
former. Visserligen kan Sandgrens skildring av frikyrkoförsamlingens 
tro på helbrägdagörelse i I afton bönemöte ses som en religionskritik, 
men pjäsen utgör snarare en kritik mot hur tron omges av sociala krav 
och omständigheter än mot sökandet efter gud i sig. Dess huvudperson 
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– den unga flicka som så tragiskt omkommer – är ju inte entydigt 
något värnlöst offer för församlingen utan vill snarare pröva sin tro. 
Den ”trons väg” som företrädare för Maranata-rörelsen ville sätta före 
vetenskapen, kanske paradoxalt nog är vad I afton bönemöte handlar 
om, men med föresatsen att pröva denna väg ur ett annat perspektiv 
än den dogmatism som församlingens enhet och sammanhållning 
förutsätts stå för i pjäsen. 

En annan paradox är att de kyrkliga motiv som enligt vårt inledande 
citat skulle vara helt ”ovidkommande frågeställningar” för folkhem-
mets sekulära tidevarv genererade så många dramaproduktioner under 
så kort tid. Likaså överraskar att de blev så omdebatterade. Den livliga 
debatten om hur tro skulle bedrivas och organiseras antyder att frågorna 
inte alls var ovidkommande i sin samtid. Där fanns i en tid av brutal 
samhällelig omvälvning också ett brett engagemang i att diskutera hur 
kyrkan skulle organiseras, hur trons företrädare och förkunnare skulle 
förhålla sig till sitt uppdrag och huruvida kristendomen skulle anpassa 
sig till en föränderlig omvärlds politiska och vetenskapliga nydaningar. 
Kyrkans plats i välfärdsstaten var inte självklar och denna osäkerhet 
präglar på olika sätt alla de fem diskuterade produktionerna. 

Om vi går utanför dessa fem produktioner kan det också betraktas 
som en paradox att just denna period som i efterhand ofta brukar 
framhållas som den svenska välfärdsmodellens höjdpunkt genererar 
en sådan mängd kritiska bilder av just välfärdssystemet. Om vi idag 
ibland kan iaktta en allmänt uttryckt sorg över ett förlorat varmt och 
rättfärdigt folkhem – inte minst i den nya skandinaviska thrillerfiktionen 
– iakttar TV-dramatiken kring 1970 hellre ett kyligt och orättfärdigt 
samhällssystem där moderniteten utarmar gemenskap och andlighet. 

På så sätt kan andliga värden betraktas som centrala även i andra 
produktioner än de som fångade en explicit trosproblematik i relation 
till institutionaliserad religion. Kyrkan är ingen aktör eller institution 
som får stor plats i Bengt Bratts drama Exercis om militärtjänstgöring 
från 1968. Dock kan Bratts drama sägas rymma frågor om rättfärdighet 
och andlighet, om hur människor ska förhålla sig till auktoriteter eller 
om hur etiska ideal kan överleva i en kontext präglad av grupplojalitet. 
Kay Pollaks regidebut från 1971 – Flagga för trygghet – om hur en 
vänlig och godhjärtad man börjar besöka de gamla i storstadens nya 
förortsstadsdelar, blir en dystopisk skildring av ensamhet och isolerin-
gen. Pollak låter nämligen den godhjärtade huvudpersonen bli föremål 
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för en spekulativ vinstdrivande organisation som förvandlar behovet av 
mänsklig kontakt till blott ett lönsamt geschäft. I Dagens Nyheter skrev 
Leif Zern om hur Pollak skapat en satir som visade hur välfärdsstatens 
reformer blev ”ett slags potemkinkulisser” (Zern 1971). 

Bilderna av hur de nya förorterna skapar ett kallt och 
människofientligt samhälle antar närmast klichéns roll i det tidiga 
1970-talet. När arkitekten Björn i Bengt Bratts serie Gyllene år från 
1975 rids av mardrömmar är det invånarna i de miljonprogramsområden 
han ritat som är de namnlösa och ordlösa offren. I mörka och dystra 
drömvandringar i de ödsliga miljöer han skapat möts han av anklagande 
blickar från såväl unga som gamla. I Björn Runeborgs (manus) och Per 
Ragnars (regi) pjäs Avfall från 1969 tycks den enda tillflyktsorten vara 
det soprum där pjäsens huvudperson – tillika sopåkare – bosatt sig. Han 
får snart sällskap av en isolerad och desperat hemmafru, men när de två 
ska fly den kvävande tillvaron i välfärdssamhället blir han ensam kvar i 
sin sopbil. I slutscenerna ser vi den köra mot horisonten. 

  

Avslutning
Folkhemmets status som ett svunnet paradis har blivit ett allt vanligare 
mantra i 2000-talets Sverige. Vi möts av ständigt återkommande 
återblickar till en tid då välfärdsstaten fortfarande var under uppbyggnad. 
De finns i politiken, i journalistiken och i våra fiktioner. Visserligen 
beledsagas de ibland av en modernitetskritik, det är inte alltid med 
självklarhet som upplysningstraditionens politiska konsekvenser hyllas. 
Ändå tycks den övervägande bilden vara att något gått förlorat under de 
decennier som gått sedan rekordåren. 

Denna artikel har inte primärt handlat om hur 1900-talets svenska 
välfärdsstat var inrättad och konstruerad, eller om det idéarv den byggde 
på. Inte heller vill jag värdera den, eller ens minnet av den. Snarare har 
jag fokuserat hur dess uttryck kan förstås på ett halvsekels avstånd. I 
minne och berättelser konstrueras folkhemmet numer ofta som en både 
varm och rättfärdig tid. I dess självbilder – i alla fall i de som spreds 
genom dramatiken den folkhemskaste av forum, monopoltelevisionen 
– var det snarare en orättfärdig och kall tid där människor berövades sitt 
värde och där byråkrati och maktfullkomlighet hos myndigheter och 
storföretag dominerade i ett ljusskyggt samspel. 

Huruvida någon av bilderna är riktigare än någon annan är alltså 
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inget som denna artikel avser svara på. Jag har hellre velat undersöka 
en av alla dessa små aspekter som kan rubba den bild vi har av hur 
en tidsanda är konstruerad. Den aspekten har här varit skildringen 
av religion och tro. Att präster och deras problem skulle varit 
ovidkommande frågeställningar för den moderna svensken, som Allan 
Fagerström hävdade efter premiären på Endräkt 1970, motsägs som 
sagt inte bara av att denna pjäs alls producerades, utan också av de 
intensiva reaktioner som följde på den och på de andra fyra pjäser om 
religion som diskuterats i det föregående. Visst går det att iaktta en våg 
av sekularisering i det svenska samhället under 1900-talets andra del, 
men samtidigt finns där andra tendenser. 

Att hitta en adekvat roll för religionen – och den kristna kyrkan – i 
det nya moderna samhället behöver visserligen inte stå i motsättning 
till en sekulariseringsprocess. Temat i de fem pjäserna ligger i många 
avseenden i linje med en samhällsförnyelse som frånsvär sig vidskepelse 
och omfamnar vetenskap och saklighet. Det sakliga präglar också 
filmernas stil som gärna lånar drag från det journalistiska reportaget. 
Kanske ska stilen förstås retoriskt, som ett sätt att ge trovärdighet. 
Samtidigt blir den också ett uttryck för den sekulära religion som 
förknippats med den svenska välfärdsstaten. Den avmoralisering som 
setts som en del av det sekulära Sverige är dock främmande för de pjäser 
som här diskuterats. Snarare ger de utpräglade uttryck för moraliska 
dilemman. Antingen ställs olika etiska ståndpunkter mot varandra, eller 
pläderas entydigt för ställningstaganden i strid med välfärdsstaten och 
dess föregivna brist på rättfärdighet och människovärdighet. 
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Per-Erik Söderberg

Gräsrotsaktivismens heliga dimension 
Ett postsekulärt perspektiv på integration

Avsikten med följande kapitel är att problematisera traditionella 
föreställningar om integrationsbegreppet. Detta genom att presentera ett 
postsekulärt perspektiv på ’integration’ i vid mening, med betoning på 
människomöte och solidaritet. Gräsrotsaktivism lyfts sedan fram som 
exempel på en samtida väckelserörelse. Med stöd i teorin om politik 
som religion, visar kapitlet på samband mellan gräsrotsaktivismens 
fokus på demokratisk delaktighet och gemenskapen, och de sociala och 
politiska handlingarnas känslomässiga och heliga laddning. Strävan 
efter en meningsfull existentiell tillvaro, samt social hållbarhet beskrivs 
som avgörande innehåll inom gräsrotsaktivismen. Utforskandet av en 
postsekulär förståelse av ordet ’integration’ och engagemangets innebörd 
i detta sammanhang berör antologins båda temaområden: religion och 
kultur i svensk kontext, och existentiell kultur. Detta genom att knyta an 
till människans sökande efter meningsfulla sammanhang, samt religionen 
och religiositetens relevans och betydelse i en sekulär samtid. Dessa 
dimensioner är centrala för ämnet religionsvetenskap i allmänhet, och för 
MKR-programmet i synnerhet.

Helvetet är också vi. Låter det inte bra att läsa det? Tryggt och provocerande 
på ett lugnt och säkert vis. En annan sak är att genomleva helvetet. Helvetet 
är inte bara en plats; det är också det avstånd som växer mellan oss. Att 
vända bort blicken. Att veta och ändå inte agera. Att veta och bara fördöma.
Kristian Lundberg – Yarden: en berättelse
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Man väver sig in i varandras berättelser som mattrasor. Och där hålls man 
kvar. Nöts. Man blir en del. Den ursprungliga idén var kanske en annan än 
resultatet, eller så är vi perfekta – en perfekt berättelse om allt, om inget. 
Om livet så som det blev. Men aldrig om det som istället kunde ha blivit. Jag 
är invävd i din berättelse. Jag kommer inte ur den.
Anna Jörgensdotter – Bergets döttrar

Frihet och samhörighet i en liberaldemokratisk samtid
Människan är en komplex social och politisk varelse. Vi styrs inte 
sällan av känslor och impulser, trots att vi vill värna om bilden av 
den moderna människan som rationell och eftertänksam. Vi befinner 
oss i olika sammanhang i egenskap av främlingar, samtidigt som vi 
är sammanvävda med varandra i relationer och ingår i olika sociala 
konstellationer. En del teoretiker menar att den liberaldemokratiska 
individualismen har lett till att vi har lösgjorts från varandra. Det i sin 
tur har skapat en bördig grogrund för bland annat ökad frustration, 
vanmakt, rasism och socioekonomisk utsatthet. Samtidigt har 
globaliseringen bidragit till att vi i dag har en tydligare bild av hur vi 
som fria individer påverkar omvärld och medmänniska.

Ämnet integration är nära knutet till frågor kring hur det 
liberaldemokratiska samhället och den svenska staten lämpligast 
värnar om grundläggande mänskliga fri- och rättigheter. Som social 
praktik aktualiserar det även problemformuleringar rörande hur vi 
på bästa möjliga sätt kan leva tillsammans med varandra trots skilda 
erfarenheter och förutsättningar. Kan integration vara något som 
involverar oss alla? Människan har en mångfald fri- och rättigheter som 
syftar till att skydda och ge utrymme till i första hand individen. Dessa 
står däremot i komplexa relationer till varandra, och kan komma att 
begränsas genom kompromisser. Ett exempel på denna balansgång är 
yttrandefriheten i relation till människors integritet. Vi bär på rätten att 
yttra oss, men detta kan inte ske utan någon grad av hänsyn. Vi tycks 
dock inte alltid lika bekväma med, eller för den delen intresserade av, 
våra medmänskliga skyldigheter.

Karaktären på detta kapitel är explorativ, det vill säga att det ut-
forskar ett postsekulärt alternativ till etablerade föreställningar om 
integration. Mycket kortfattat är det möjligt att beskriva postsekular-
itet som ett stadium av kulturell självreflektion, där föreställningar om 
sekulariseringens självklarhet prövas på nytt. Religion, som tidigare 
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förutspåddes en marginaliserad och försvagad tillvaro, är minst lika 
viktigt än i dag. Det postsekulära tillståndets problematisering av denna 
föreställning erkänner religionens fortsatta relevans för samhälle, poli-
tik och demokrati. En avslutande del i detta utforskande är reflektioner 
kring gräsrotsaktivism som postsekulär integration, och huruvida det 
är möjligt att förstå detta fenomen som en dimension i en större post-
sekulär politisk religion. Är det möjligt att definiera gräsrotsaktivism 
som en samtida väckelserörelse inom ramarna för det postsekulära till-
ståndet, där demokratiska skyldigheter, solidaritet och gemenskap ges 
sakrala undertoner?

Ordet ’integration’ – teori, ideal och social praktik
De begrepp vi använder oss av bär alltid på en historia och ingår i flertalet 
kontexter, och är ofta fyllda med ideologiskt och värderingsmässigt 
innehåll. Ordet ’integration’ är ett ständigt återkommande inslag i allt från 
statlig och politisk retorik till samhällsdebatt och allmänna uppfattningar. 
Ett vanligt antagande tycks vara att integration har med invandring 
att göra, och att ansvaret för lyckad integration huvudsakligen ligger i 
händerna på de som anländer till ett nytt land. Alternativt framställs det 
som en ömsesidig process mellan samhället och de nyanlända, där de ska 
bli en del av samhället genom att förhålla sig till normer, traditioner, lagar 
och regler. Men om integration syftar till inkludering och demokratisk 
delaktighet, är det då inte önskvärt att lägga fokus på medborgerlig och 
medmänsklig samhörighet och behovet av meningsfulla sammanhang, i 
stället för på människor med invandrarbakgrund enbart?

Integrationsbegreppet är mångdimensionellt, komplext och 
inte minst diffust. Dels så har begreppet en abstrakt teoretisk nivå. 
Vad innebär det egentligen, vilken betydelse har ordet i sig? Det är 
samtidigt, så som många andra politiska ideologier och fenomen, ett 
ideal som ska förverkligas utifrån vad som är önskvärt inom ramarna 
för det liberaldemokratiska samhället. Slutligen kan det även handla om 
den sociala praktiken, vad det innebär för människor som anses vara 
föremål för integrationsprocesserna. Men om ’integration’ tillåts vara 
något mer än arbetsmarknadspolitiska åtgärder under det kapitalistiska 
systemets villkor, om det har att göra med tillhörighet och gemenskap, 
är ’integration’ då inte en gemensam angelägenhet? 

Språket är en handlingsresurs som vi förvärvar och utvecklar 
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utifrån våra individuella erfarenheter och förutsättningar påpekar 
religionsvetarna Ruth Illman och Peter Nynäs (2017). Vi kan därför säga 
att integrationsbegreppet är en abstrakt och teoretisk konstruktion, som är 
svår att tydliggöra, få grepp om och hantera. En av de stora utmaningarna 
med begreppet handlar enligt Ludvig Beckman, professor i statsvetenskap, 
om själva begreppsförvirringen (2011, s. 11). Vad menar vi egentligen när 
vi använder ordet, och vilka tankar och värderingar påverkar oss i vår 
tolkning? Sociologen Maya Korac menar att integrationsbegreppet är en 
svävande och kaotisk term som kan betyda lite vad som helst, beroende 
på hur och i vilket sammanhang vi använder det (Korac 2003). Det 
relationella är enligt henne ett viktigt inslag, vilket innebär att integration 
är något som manifesteras i olika former av relationer.

Ett ytterligare sätt att tala om ’integration’ är i form av ideal och 
visioner. Enligt Beckman är våra föreställningar om integration starkt 
kopplade till våra subjektiva värderingar och uppfattningar om det 
goda livet (2011, s. 15). Av denna anledning är begreppet laddat med 
en myriad olika idéer och föreställningar om hur samhället kan och 
bör förverkligas, men även hur en stabil ordning upprätthålls (45). 
Viktigt att betona är att dessa visioner är intimt sammanvävda med våra 
individuella erfarenheter, villkor och förutsättningar. Var vi kommer 
ifrån, vårt ekonomiska, sociala och kulturella arv, påverkar oss och 
vår förmåga att delta. Ideal, för att låna en formulering av Illman och 
Nynäs, ”ligger utom räckhåll för oss” (2017, s. 114). Dessa är således 
långt ifrån en realitet. Detta skulle kunna vara en bidragande orsak till 
varför integration tycks vara ett känsligt ämne.

Den tredje och avslutande dimensionen av begreppet ’integration’ 
innefattar den sociala praktiken. Det vardagliga och mindre abstrakta, 
vad vi av olika anledningar gör eller inte gör. Utforskandet av gräs-
rotsaktivism tydliggör denna dimension, och visar på att integration 
som social praktik är så mycket mer än människans plats på arbets-
marknaden, och arbetets betydelse för socialisering och autonomi. 
Detta anknyter till integrationens betydelse för samhällets ekonomiska 
tillväxt, och människans roll, beroendeposition och utsatthet i det större 
globala kapitalistiska systemet. Möjligtvis kan detta betraktas som en 
kvarleva av den protestantiska arbetsetiken, där hårt arbete vittnade om 
individens tillförlitliga karaktär och hängivenhet.

Författaren och journalisten Anita Goldman menar att det har skett 
en fundamental värdeförskjutning via den vetenskapliga revolutionen 
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och modernitetsprojektet (2005, s. 25). Denna omdaning innebar 
att vi förlorade vår vördnad för naturen, och i stället började tukta 
och exploatera den. Postkolonial och feministisk teori är exempel 
på perspektiv som riktar kritik mot denna maktutövning. Enligt 
sociologiprofessor Jane Freedman påverkar Europas kolonialhistoria, 
tillsammans med europeisk sekularism, uppfattningen om samtida 
integration (2004). Den europeiska sekularismens framsteg har till 
mångt och mycket skett på den övriga världens bekostnad. Enträgna 
föreställningar om integration, som sätter människor av icke-europeiskt 
ursprung i problemformuleringarnas brännpunkt, är möjliga att 
beskrivas som en kvarleva av detta förmyndarskap.

Det bredare postsekulära perspektivet som presenteras i denna 
text inkluderar former av utanförskap och socioekonomisk utsatthet. 
Prekariatet, en sociologisk benämning på en grupp som står utanför 
det etablerade samhället och arbetsmarknaden, blir föremål för denna 
problematiserande diskussion av integrationens sociala dimensioner. 
Att vara en del utav prekariatet kan resultera i social marginalisering 
och fysisk och psykisk ohälsa, något som i förlängningen leder till ett 
oroligt och lättantändligt socialt klimat (Standing 2016). Även Zygmunt 
Bauman redogör för denna utsatthet som resultat av den nuvarande 
otrygghetens individualiserande kraft, som splittrar och underminerar 
den solidariska ståndpunkten (2002, s. 35). Detta är ett ytterligare 
exempel på hur integrationsbegreppet är möjligt att problematisera, då 
traditionella föreställningar om integration lätt leder till ett utpekande 
av nyanlända som föremål för arbetsmarknadspolitiska åtgärder. I 
synnerhet när dessa föreställningar vävs samman med politisk populism, 
rasism och koloniala kvarlevor, så att människor av icke-europeiskt 
ursprung porträtteras som avvikande och oönskade.

Integration i sekulär eller postsekulär kontext?
Begreppet ’sekulär’ är i dag starkt förknippat med det moderna 
liberaldemokratiska samhällets värderingar, normer och ideal. 
Föreställningen om välfärdslandet Sverige som ett av världens mest 
sekulariserade länder är vedertagen. Enligt denna har religion i dag, 
främst i traditionella och institutionaliserade former, förlorat makt, 
inflytande och relevans. Parallellt med moderniseringens landvinningar 
och europeiskt välstånd, ansågs religion bli mindre viktigt, inte lika 
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tilltalande. Sekulariseringstesen är en sociologisk förklaringsmodell 
som proklamerade religionens marginalisering och gradvisa 
försvinnande (Brommesson & Friberg-Fernros 2013, s. 21). Religion 
skulle bli mindre framträdande, eftersom modernitetens välsignelser 
gjorde våra liv mycket enklare att leva, vår tillvaro mer uthärdlig. Gud, 
vem det nu än var, skulle behöva kliva åt sidan. Denna utveckling 
brukar även beskrivas som världens avförtrollning (Bangstad 2012, s. 
27). Även om sekularism inte sällan skildras som ett modernt fenomen 
med rötter i upplysningen, har idéer om det sekulära sitt ursprung i 
religiösa tanketraditioner med tydliga skiljelinjer mellan det heliga och 
det profana, det andliga och det förgängliga, kroppen och själen.

Ett återkommande inslag i det sekulära narrativet är förenklingen 
av vad ’religion’ och ’religiositet’ i praktiken innebär. Här ingår tanken 
om att ’religion’ är möjligt och önskvärt att isolera från det politiska 
och sociala. Det är också vanligt förekommande att ’religion’ ställs 
i motsatsrelation till förnuft, modernitet och framsteg. I realiteten 
är ’religion’ en myriad uttryck som inte låter sig begränsas av vår 
västerländska begreppskonstruktion. Emellanåt påtalas den generella 
okunskapen om religion, och ett utbrett ointresse för vad religiositet i 
praktiken innebär. Detta kommer till uttryck bland annat i att människor i 
sekulära samhällen finner det svårare att tala om existentiella erfarenheter 
och reflektioner som tidigare formulerats inom det traditionella religiösa 
språkbrukets ramar. Detta benämns ofta som den religiösa analfabetismen. 
Vad religionsforskningens olika discipliner tydligt illustrerar, är att 
’religion’ innefattar mångfalden traditioner, tolkningar och uttryck som 
på olika sätt knyter an till livet och tillvarons existentiella dimensioner, 
inte minst till politik, demokrati, moral, ideal och emotioner. 

Det är dock fullt möjligt att ändå hävda att västvärlden och Sverige i 
synnerhet har nått långt i vad som kan beskrivas som en sekularisering. 
Svenska kyrkan förlorar medlemmar årligen, och människor är generellt 
sett motvilliga till att underkasta sig religiösa institutioner, trossatser 
och hierarkier. Däremot menar bland andra religionshistorikern David 
Thurfjell att religiositeten i sig inte står under något direkt hot eller är 
på väg att tyna bort (2015, s. 37). Ett stort antal människor uttrycker 
att de inte nödvändigtvis tror på Gud, men att de tror på ’något’, vare 
sig det är livets förunderlighet, naturens helande egenskaper eller den 
individuella autenticitetens sanning.

Enligt teologen Ola Sigurdson är sekulariseringstesen i dess tra-
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ditionella form inte längre trovärdig (2009, s. 74). Det sekulära idealet 
är enligt honom i behov av problematisering, och understryker att vår 
samtid utgör nya förhållanden för religion och religiositet. Sigurdson 
väljer att kalla detta för ”det postsekulära tillståndet”, en blandning av 
det religiösa och det sekulära, där en förändrad självförståelse förhandlas 
fram (322). Den vetenskapliga debatten om begreppet ’postsekularitet’ 
inrymmer teoretiska reflektioner kring en rad komplexa relationer mel-
lan religion, politik, globalisering, kultur, och migration i moderna liber-
aldemokratiska samhällen. Ett beaktande av det postsekulära tillståndet 
tjänar som bakgrund till detta kritiska utforskande av integrationsbegrep-
pet i dess traditionella och sekulära former, en reflexiv och rannsakande 
hållning till den egna kulturen. Det europeiska perspektivet är enbart ett 
av flertalet andra, och har inte växt fram i ett historiskt vakuum.

Utforskandet av ett postsekulärt integrationsbegrepp innehåller en 
tydlig kritik av det liberaldemokratiska samhällets sekulära ideal – ett 
med huvudfokus på individen och friheter framför skyldigheter, och där 
intresset och förståelsen för religionens fortsatta betydelse och relevans 
är svalt rent generellt. Den sekulära utgångspunkten, betraktas inte säl-
lan som neutral, universell och bäst lämpad för ett vitalt demokratiskt 
klimat. Det finns tydliga behov av att reflektera kring föreställningar om 
det liberaldemokratiska samhällets suveränitet och universella anspråk. 
Detta ideal är ett bland myriader andra, och långt ifrån förverkligat.

Bortom sekulära förståelser av integrationsbegreppet
När det sekulära idealets problematik och integrationsbegreppets 
abstrakta och mångtydiga innebörd har diskuterats, är det möjligt att 
reflektera vidare över ’integration’ som något mer. Något större och 
mer fundamentalt, som av historiska, sociala och relationella skäl angår 
oss alla. Detta postsekulära alternativ syftar till att problematisera 
och nyansera traditionella förståelser av vad integration innebär, 
i form av teori, ideal och social praktik. Enligt Michele Dillon är 
begreppet ’postsekulär’ ett analytiskt begrepp, som kan användas för 
att förstå upplysningens tillkortakommanden, och religionens fortsatta 
relevans för moderna demokratier (2012, s. 256f). Det sekulära 
liberaldemokratiska idealet står inför en samling utmaningar, och 
ter sig som något urholkat. I synnerhet gällande komplexiteten kring 
’religion’ och ’religiositet’. Frågor som hur vi ska leva tillsammans, 
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utifrån respekt, erkännande och solidaritet, är enligt Jürgen Habermas 
väsentliga för det postsekulära tillståndet (2008).

En central dimension i det postsekulära integrationsperspektivet är 
åskådliggörandet av de villkor och maktförhållanden som bestämmer 
integrationens och det demokratiska deltagandets förutsättningar. 
Socioekonomiska perspektiv på former av ojämlikhet och utsatthet är 
en viktig del i detta. Den globala världens nyckfullhet, som bland annat 
Baumans teori om flytande modernitet illustrerar, innebär en osäker och 
oförutsägbar tillvaro (2000). Det finns inte längre någon stadig grund 
att stå på, världen är i konstant gungning. Intersektionella perspektiv 
syftar till att tydliggöra hur tillhörighetskategorier som bland andra 
socialklass, levnadsstandard, kön, sexualitet, utbildning och etnicitet 
samspelar med varandra (Ahrne 2016). De utvidgar även förståelser 
för identitetetensprocesser och det sociala livet, i relation till olika 
maktstrukturer. Intersektionella perspektiv är användbara i syfte att 
problematisera vissa element i sekulära föreställningar om integration, 
som kvarlevor från orientalismen och kolonialismen. Exempel på 
detta är djupt rotade föreställningar om vilka som bedöms som icke-
önskvärda i visioner om samhället, vari integrationsproblematiken 
ligger, samt vem som bör integreras och varför. 

Visserligen är marknadspolitiska åtgärder och arbete viktiga 
dimensioner av ’integration’. Att lära sig ett nytt språk och bilda sig 
en förståelse för hur det nya samhället fungerar kan vara fundamentalt 
för en människas självkänsla och autonomi. Däremot, om arbete ska 
betraktas som en nödvändig förutsättning för integration, vad händer då 
med människor som lever i olika former av utanförskap och utsatthet? 
Är integration inte aktuellt i detta hänseende? Betraktat utifrån ett 
bredare perspektiv är arbetets och språkets betydelse två av flertalet 
andra viktiga förutsättningar.

För att förtydliga textens explorativa karaktär är det nödvändigt att 
göra en begreppslig distinktion. De inslag som vanligen betraktas som 
viktiga för integration, exempelvis arbete, inlärning av ett nytt språk 
och en förståelse för hur det nya samhället fungerar, hör till former av 
’etablering’. Vad som räknas in i detta är kopplat till krav och förväntningar 
från samhället och dess institutioner. En möjlig gräns kan vara vid vilken 
civilsamhället griper in och tar över det huvudsakliga ansvaret för 
’integration’, som tidigare betraktats som den formella statliga sfärens 
ansvar. Denna sfärens skyldigheter begränsas i dag till ’etablering’ 
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av människor, även om den främjar integrationsprojekt och initiativ. 
Integrationsbegreppet reserveras i stället för bredare förståelsehorisonter 
som sätter människomöten, gränsöverskridande aktiviteter och strävan 
efter en meningsfull existentiell tillvaro i huvudfokus.

Politik som religion
Det finns med stor sannolikhet ett betydande antal förklaringar till varför 
integration är ett så pass laddat ämne, värderings- och känslomässigt, 
som ideologiskt och politiskt. En förklaring som ska utforskas i detta 
kapitel är kopplad till föreställningen om det sekulära Sverige och 
sakralisering av politik, demokrati och kollektiv. 

Det är enligt Emilio Gentile, framstående inom bland annat 
fascismforskning, möjligt att betrakta politik som en form av religion 
(2006). En politisk religion syftar till en viss form av sakralisering av 
politiken, något som vuxit fram i den moderna eran efter den politiska 
sfärens frigörelse från traditionella former av religion. Den religiösa 
dimensionen har enligt Gentile förflyttats från den religiösa sfären till den 
politiska, vilket har lett till att denna har antagit en helig natur. En politisk 
religion skapas varje gång en politisk entitet förvandlas till något heligt. 
Politiska entiteter i detta sammanhang kan vara exempelvis nationen, 
staten, ett politiskt parti, en ideologi eller någon typ av rörelse som 
blir föremål för vördnad, lojalitet och hängivenhet. Denna förskjutning 
av det heliga är vanlig i samband med att de traditionella etablerade 
institutionerna och trossatserna är på nedgång, medan människor sätter 
hoppet till något annat, som förmedlare av en ljusare framtid.

Den religion som politik resulterar i utgör en religion i betydelsen av ett 
system av övertygelser, myter, ritualer, och symboler som tolkar och defini-
erar den mänskliga existensens mål och mening genom att underordna indi-
vidernas och kollektivets öde en entitet med suverän makt (xiv).

Den här typen av manifestationer av det heliga är enligt Gentile ett 
modernt fenomen, och skiljer sig från historiska former av sakralisering 
av politisk makt. Innan moderniseringen och den moderna demokratins 
tidsålder var det vanligt att politiska auktoriteter ansågs utvalda av Gud, 
eller att de hade den religiösa maktens välsignelse och beskydd. Kanske 
ansågs också ledare vara en direkt manifestation av det heliga, eller att 



67

religionen nyttjades för att legitimera makten. När idéer om nationens 
suveränitet spreds globalt från 1800-talet och framåt, blev nationalism 
den mest framträdande manifestationen av sakralisering av politik. Till 
detta hör även föreställningar om den kollektiva identitetens betydelse 
i och med revolutioner och frihetsrörelser, och en stark känsla av plikt 
och entusiasm. Vilken mänsklig aktivitet som helst kan enligt Gentile 
bli föremål för sekulär dyrkan (1). Allt från vetenskap och historia, till 
fotboll och annan underhållning, kan laddas med heligt innehåll och 
därmed utgöra en sekulär religion. Sakraliseringen av politik nådde sin 
höjdpunkt med utvecklingen av totalitära regimer.

Studier av mänskliga aktiviteter som demokrati och politik 
som sakraliserade fenomen kräver dock ett förtydligande av vilka 
religionsdefinitioner som ligger till grund. Gentile är tydlig med 
att vissa religionsdefinitioner är bättre lämpade än andra, och lyfter 
dels fram funktionella tolkningar som lämpliga. Enligt denna vida 
definitionskategori förstås religion som uttryck för kollektiva 
trossystem, där tillhörigheten i sig själv är av stor betydelse (8). Vidare 
krävs inte heller Guds närvaro eller någon annan övernaturlig entitet, 
utan religionens meningsskapande dimensioner och vad den innebär för 
individer och grupper är av större intresse. Dessa former av levd religion 
och religiösa trossystem betraktas som spontana manifestationer, 
och förenar kollektivet så länge individerna delar en samling 
övertygelser och rituella handlingsmönster. Ett ytterligare perspektiv på 
religionsbegreppet som är applicerbart är det fideistiska. Där beskrivs 
religion som något som genomsyrar allt, och att människan genom att 
sätta tron framför förnuftet alltid strävar efter att ersätta traditionella 
religioner med nya gudomligheter. 

Trots att Gentiles teoretiska ramverk huvudsakligen fokuserar på 
fascistiska och totalitära regimer, är det centrala innehållet intressant 
och möjligt att applicera på integration i detta sammanhang. Det 
svenska samhällets lagar, sedvänjor, normer och ideal kan utifrån dessa 
perspektiv betraktas som föremål för vördnad och dyrkan. Kanske bär 
integrationsbegreppet på en stark värderingsmässig laddning på grund 
av att det som människor förväntas integreras in i betraktas som något 
värdefullt och heligt? En okränkbar gemenskap byggd på traditioner 
och kollektiva identitetsmarkörer som berör och emellanåt väcker starka 
känslor av den egna nationens och kulturens exklusivitet. Talesättet ”ta 
seden dit man kommer” kan möjligen ses som ett uttryck för detta.
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Utforskandet av gräsrotsaktivism ansluter till Gentiles teoretiska 
ramverk om politik som religion, i synnerhet gällande politiskt 
engagemang och den kollektiva identitetens betydelse. Ett exempel på 
det är hur olika demokratiska rörelser utgår ifrån ett tydligt narrativ 
där samhörighet och solidaritet är viktiga inslag. Människor som 
tillsammans med andra likasinnade vill erbjuda alternativ till det som 
erbjuds av det politiska etablissemanget och samhälleliga institutioner 
och maktstrukturer. Kan det möjligen förhålla sig som så, att aktivism 
har normaliserats och antagit mer folkliga former, vilket öppnat upp för 
ett bredare deltagande?

Gräsrotsaktivism, människomöte och reflektion
Har former av samtida aktivism utvecklats som reaktion på individuali-
sering, kapitalism, maktstrukturer och sekularisering? Den distinktion 
som tidigare formulerades, mellan ’etablering’ och ’integration’, hjälper 
att avgränsa och tydligare definiera. Ordet ’gräsrotsaktivism’ används 
här för att beskriva mänskliga aktiviteter och former av demokratiskt 
deltagande som växer nedifrån och upp, med syftet att göra demokrati 
och uppnå förändring. Begreppet ’aktivism’ bär emellanåt på nega-
tiva konnotationer associerade till politisk agitation och aggressivitet. 
Syftet här är att nyansera aktivismbegreppet något, med intentionen att 
återspegla gräsrotsaktivismens mångfald och myriader av uttryck. De 
exempel på former av gräsrotsaktivism som lyfts fram senare i texten 
betonar detta. I kontexten postsekulär integration är ’gräsrotsaktivism’ 
något mer. Den åskådliggör kultur- och människomötets dimensioner, 
och strävan efter att motverka fragmentering och uppnå solidarisk em-
pati. Dessa former av aktivism framhäver tydligt integration som en 
gemensam och relationell angelägenhet, och en omförhandling av nya 
mer tillfredsställande alternativ till rådande maktstrukturer. Magnus 
Wennerhag menar att sociala rörelser hör moderniteten till, och att de 
bör betraktas som betydelsefulla politiska fenomen (2008, s. 33). De 
sociala rörelserna blir en nyckel till att förstå moderniteten.

Understrykas bör, att aktivism på intet sätt är en ny företeelse reserverad 
för vår samtid. Däremot menar Wennerhag, som forskar om bland annat 
sociala rörelser och politiskt deltagande, att demonstrerandet har ökat 
och etablerats i det demokratiska samtalet sedan 50 år tillbaka (2012). 
Denna utveckling gäller inte enbart Sverige utan även övriga Europa, och 
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Wennerhag ser dessutom en ökning av de politiska värderingarnas och 
övertygelsernas betydelse. En möjlig tolkning av detta är hur politiska 
värderingar och övertygelser är kopplade till egenmakt, och att delta i 
politiska sammanhang kan vara ett sätt att förverkliga sig själv.

Det postsekulära perspektivet på integrationsbegreppet åskådliggör 
betydelsen av förmågan att skapa sig själv en meningsfull tillvaro. En 
del i detta är tillgång till nödvändiga handlingsresurser för att göra sig 
själv oberoende, men samtidigt delaktig. Något som vanligen beskrivs 
som empowerment – ett begrepp som syftar till människans autonomi 
och egenmakt, som aktiv och handlande. I relation till ett explorativt 
tillvägagångssätt innebär ’empowerment’ inte en entydig fokus på in-
dividen, utan kan även förstås som deltagande i olika kollektiv, utifrån 
en vilja att aktivera den medmänskliga potentialen. Ett sätt att beskriva 
detta, är att som Illman och Nynäs gör, lyfta fram Jag-Du relationen 
(2017). En relation som betonar individer som subjekt och mötet som 
gränsöverskridande. Något som även Charles Taylor formulerar i sin 
beskrivning av den dialogiska funktionen eller karaktären. Enligt 
honom utforskar vi en mer autentisk individuell identitet med hjälp av 
våra relationer till andra människor (1992, s. 33-35). Nedan presenteras 
tre former av gräsrotsaktivism, som tillsammans syftar till att illustrera 
den postsekulära integrationen.

Något som är mycket populärt i dag, och som anordnas av en 
mångfald aktörer, är språkcaféer. Dessa har ett explicit integrations- 
och folkbildningssyfte, och erbjuder mötesplatser för människor som 
behöver hjälp och stöd när de ska lära sig ett nytt språk. Även om 
språket står i centrum, är det möjligt att se dessa initiativ som exempel 
på en plats där Jag-Du-relationen ges utrymme. Språkcaféer illustrerar 
även hur integration inte är ett ansvar för nyanlända enbart, utan en 
gemensam angelägenhet och ömsesidig process som äger rum genom 
samtal om kultur, politik, religion, och det vardagliga. Det som utgör 
det gräsrotsaktivistiska i detta är möjligheten för vem som helst att 
delta, människor med olika bakgrunder och kulturer. Språkcaféer kan 
betraktas som en plats för självförverkligande och förvärvande av 
handlingsresurser genom möjligheten att samtala med andra människor 
och uppleva sammanhang. Den postsekulära aspekten i denna form 
av gräsrotsaktivism är aktualiseringen av frågor som hur vi ska leva 
tillsammans, utifrån respekt och erkännande. Hur integration som ideal 
och social praktik är möjligt att förverkliga.
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Det andra exemplet på gräsrotsaktivism är något bredare och 
belyser den antirasistiska rörelsens mångfald. En pluralism som 
uttrycks genom organisationer, politiska partier, rörelser, och 
privatpersoner som med olika metoder mobiliserar för att motarbeta 
och förebygga rasism. Statsvetaren Jan Jämte belyser denna mångfald 
i sin avhandling, och sätter upp tre huvudsakliga kriterier för vad det 
innebär att vara antirasist (2013, s. 30). För det första så behövs en 
medvetenhet om, och förståelse för rasismens problematiker. För 
det andra krävs ett aktivt ställningstagande mot rasism och för de 
antirasistiska idealen. Det tredje kriteriet belyser vikten av att översätta 
dessa ideal till handling. Jämte visar även på sambanden mellan 
föreställningar om ’integration’ och strukturell rasism (59f). Det 
postsekulära alternativet till traditionella föreställningar om integration 
belyser just denna problematik, där rasistiska tankegods riskerar att 
cementera föreställningar om människor av icke-europeiskt ursprung 
som avvikande och icke-önskvärda i samhället. Den antirasistiska 
mångfalden betraktas utifrån det explorativa syftet som en betydande 
del i den postsekulära reflexiva självförståelsen. Ett rannsakande av en 
problematisk kolonialhistoria och samhälleliga strukturer som påverkar 
integration, men även människors föreställningar om detta.

Ett tredje och avslutande exempel är mångfalden av rörelser och 
initiativ som strävar efter jämställdhet genom att motarbeta mäns 
våld och problematisera maskulinitetsnormer. Dessa former av 
feministisk aktivism bygger på kritiska reflektioner kring privilegier, 
maktstrukturer och hur normer och ideal kring maskulinitet påverkar 
samhället. Syftet är att genom bland annat föreläsningar, debatter och 
en aktiv närvaro på sociala medier förändra ideal, normer och samhället. 
Denna aktivism sker vanligen inte i akademiska rum och sammanhang, 
även om vetenskapliga teoribildningar och problemformuleringar är 
centrala inslag. Den postsekulära innebörden i detta är omförhandling 
med fokus på existentiella och sociala frågor, och en uppgörelse med de 
traditionella strukturernas destruktiva element. Återigen exemplifieras 
integration som något större och gemensamt, och inte huvudsakligen 
förknippat med invandring och arbetsmarknadspolitiska åtgärder. Mötet 
mellan människor som förenas i engagemang för rättvisa, solidaritet 
och ett gemensamt ansvar står i centrum. Detta innefattar även ett 
ifrågasättande av en sekulär moralisk överlägsenhet, exempelvis när 
religiös och kulturell mångfald diskuteras som problem för europeisk 
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jämställdhet. Former av denna aktivism rannsakar den eurocentriska 
tendensen, enligt vilken våld och förtryck inte sällan betraktas som 
uttryck för utomeuropeiska kulturer. Denna form av aktivism syftar 
även till att väcka reflektioner kring vem som ska integreras och in i 
vad, men även frågeställningar kring gemensamt ansvar.

Samtliga exempel på former av gräsrotsaktivism har mellanmänskligt 
möte, interaktion och reflektion gemensamt, och uttrycker engagemang 
som motreaktion på utmaningar och problem som till mångt och mycket 
är strukturella och systematiska. Detta ansluter till vad Gentile skriver 
om gällande förlorad tillit till de traditionella institutionerna, och deras 
bristande förmåga att värna om människors behov och rättigheter. 
Gentiles idéer om politik som religion erbjuder en intressant inblick i de 
emotionella, värderingsmässiga och ideologiska laddningar som vävs in 
i olika former av ’gräsrotsaktivism’. Är det möjligt att det heliga innehåll 
som Gentile berör, som tidigare tillhörde ’religionen’, här skänker 
gräsrotsaktivismen särskilda drivkrafter, på ett sätt som tidigare inte varit 
möjligt? Manifesteras former av helighet i människors engagemang för 
något som är större än det individuella och personliga? Spelar den starka 
känslan av plikt, entusiasm och engagemang som Gentile lyfter fram 
viktiga inslag i politisk religion, någon roll i allt detta? 

Gräsrotsaktivism som samtida väckelserörelse?
De svenska protestantiska väckelserörelserna som under 1800- och 
1900-talen växte fram ur det dåvarande samhället kan beskrivas som 
uttryck för en föränderlig tid, en frikyrklig rörelse i spänningsrelation 
till både den etablerade Svenska kyrkan och samhället. Även om de 
olika samfunden som utgjorde denna väckelse beskrivs som en enhetlig 
rörelse, var oenighet och splittring vanligt förekommande, något som 
speglar även den samtida gräsrotsaktivismens mångfald. Dessa två 
rörelser delar dock synen på människans handlingar och gärningar som 
nödvändiga: att inte enbart se sig själv som en god medmänniska, utan 
även se till att detta manifesteras genom att ta tag i det goda arbetet. 
Detta lyfter Gentile lyfter fram som centralt för teorin om politik 
som religion, nämligen de mänskliga aktiviteternas heliga innebörd, 
tillägnade ett större syfte. Detta är något specifikt för vår moderna 
historias samhälleliga kontext, där etablerade institutioner framstått 
som oförmögna att hantera nya utmaningar. 
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Samtida gräsrotsaktivism kan utifrån Gentiles teori om politik som 
religion, med betoning på de mänskliga aktiviteterna som föremål för 
dyrkan, beskrivas som en form av postsekulär väckelserörelse. Utifrån 
det explorativa perspektivet undersöks ’integration’ som något mer 
än enbart etablering, i kontexten av en föränderlig tid där människor 
tvingas ta större medmänskligt och medborgerligt ansvar för den sociala 
hållbarhetens skull. Människomötet och dess gränsöverskridande 
potential betraktas som avgörande inom ramarna för vad som kan kallas 
för ett samtida postsekulärt habitus, där dimensioner av samhälle, 
politik och demokrati trots en omdanande sekularisering förvandlats 
till något heligt. Det är möjligt att tala om en viss sakralisering av vår 
sekulära modernitet, som tidigare ansågs underminera religionens och 
religiositetens makt och inflytande. Gräsrotsaktivismens mångfald 
utmanar rådande maktstrukturer, belyser sociala orättvisor, samt 
möjliggör disharmoni i form av meningsskiljaktigheter och konflikter 
som konstruktiva element.

Den samtida gräsrotsaktivismen kan beskrivas som en väckelserörelse 
i den bemärkelsen att individen uppmanas till att vakna upp, bli pånyttfödd 
genom engagemang och att hänge sig åt ett större ändamål. De mänskliga 
aktiviteternas religiösa dimension, utifrån idéer om gemenskap, 
omförhandling, försoning och solidaritet, har tydlig kollektiv innebörd. 
Integrationens primära syften är varken arbetsmarknadspolitiska eller 
ekonomiska. Gräsrotsaktivismens strävan efter att hela vad Bauman 
påtalar som individualiseringens fragmentering och sociala orättvisor 
förstås istället som avgörande. Att värna om individens värdighet, 
integritet och autonomi, men även vårt relationella självförverkligande, 
är ett tydligt exempel på detta kollektiva läkande. Häri ligger jämförelsen 
med den traditionella väckelserörelsen, som svar på samtida utmaningar. 
Som individuell utgångspunkt med ett kollektivt syfte, att frivilligt och 
medvetet bidra till positiv förändring. 

De ord vi använder är betydelsefulla och laddade med innehåll. De 
säger något om erfarenheter, villkor, förutsättningar och makt. En fråga 
är huruvida integrationsbegreppet, postsekulärt som traditionellt, är det 
verktyg vi behöver för nya samhällsanalyser? Har begreppet, som en 
1900-talsrelik betingad av eurocentrism och sekulärt förmyndarskap, 
möjligtvis spelat ut sin roll? Om så är fallet, är vi i behov av ett nytt och 
mer tillämpbart begrepp för djupare förståelse för mänskliga relationer 
och vår komplexa samtid. 
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Stefan Larsson

Svenska buddhister och buddhisminfluerade 
svenskar 

Många svenskar har bilder eller statyer av Buddha i sina hem och böcker 
som på olika sätt anknyter till buddhismen i sina bokhyllor. Buddhistisk 
meditation utförs i en mängd kristna kyrkor och mindfulness-baserade 
terapier används i den svenska hälso- och sjukvården. Ett stort antal 
svenskar tror på karma och reinkarnation samt tillämpar vissa praktiker 
som är hämtade från buddhismen i sin vardag. Invånare i Sveriges är 
således influerade och inspirerade av buddhismen på olika sätt, utan att 
för den skull uppfatta sig själva som buddhister. 

I detta kapitel kommer jag titta närmare på de buddhisminfluerade 
svenskarna och hoppas genom detta nyansera bilden av buddhismen i 
Sverige. För att förstå dessa personer måste vi också förstå de svenskar 
som faktiskt är buddhister och även få kunskaper om hur det gick till 
då buddhismen kom till Sverige. Därför kommer även detta beskrivas i 
korthet. Vidare diskuteras var gränsen går mellan att vara buddhist och 
att vara influerad eller inspirerad av buddhismen. Min förhoppning är 
att jag, genom att lyfta fram svenskar som befinner sig i buddhismens 
periferi, ska tydliggöra några av buddhismens karaktäristiska 
kännetecken, kännetecken som återfinns också på andra platser dit 
buddhismen spridits. 

Blågul buddhism 
Buddhismen har ibland framställts som en religion som lämpar sig sär-
skilt väl för den moderna och sekulariserade människan. Avsaknaden 
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av en skapargud, uppmaningar om självständigt tänkande och rationella 
inslag i den buddhistiska läran har gjort att svenskar som känner sig 
skeptiska gentemot religioner överlag, inte sällan sympatiserar med 
buddhismen (Larsson 2019a, s. 50). När SOM-institutet (Samhälle 
Opinion och Medier) vid Göteborgs universitet undersökte svenskar-
nas attityder till religion år 2005 visade det sig att svenskarna rankade 
buddhismen högst näst efter kristendomen (Holmberg & Weibull 2006, 
ss. 36–37). I den så kallade Enköpingsstudien framgår det att relativt 
många enköpingsbor i början av 2000-talet uppfattade sid själva som 
buddhister ”i någon mån” (Ahlstrand 2008, s. 226). Kajsa Ahlstrand 
kallar dessa personer för ”milda buddhister” eller ”privatbuddhister”. 
Eftersom merparten av dessa personer även definierade sig som kristna 
använder Ahlstrand också benämningen ”döpta buddhister” (2008). De 
buddhisminfluerade svenskarna identifierar inte sig själva som bud-
dhister och de flesta av dem är sannolikt döpta. Ändå utövar några av 
dem buddhistisk meditation, somliga läser om buddhismen och tror 
på vissa delar av den buddhistiska läran. Thomas Tweed föreslår att vi 
benämner den här typen av personer ”sympatisörer” (sympathizer) eller 
”nattduksbordsbuddhister” (night-stand Buddhists) (1999). Den senare 
termen syftar till att de läser om buddhismen innan de går till sängs.1 

I boken Det Gudlösa folket frågar sig David Thurfjell varifrån sven-
skarnas välvilja till buddhismen kommer. Thurfjell kommer bland annat 
fram till att den form av buddhism som svenskarna känner sig dragna till 
och lovordar är en modernistisk tolkning som är starkt påverkad av prot-
estantisk kristendom och västerländska ideal (2015, ss. 180–182).2 Kjell 
Härenstam kallar denna form av buddhismen för ”västerländsk idealbud-
dhism” och påpekar att denna buddhism idealiserats kraftigt som ett svar 
på västerlandets behov av en rationell religion (2000, s. 19). Det finns 
uppenbarligen skillnader mellan den modernistiska buddhismen som 
många svenskar fattar tycke för och den traditionella buddhismen som 
funnits i århundraden eller till och med årtusenden i Asien. 

Katarina Plank och andra forskare beskriver två olika varianter av 
buddhismen i Sverige och andra västländer (2015, 2008; Prebish 1993). 
Dels beskrivs en asiatisk diasporavariant som utövas av buddhister som 

1  Det bör noteras att Tweeds studie utgår från situationen i USA där det finns flera populära bud-
dhistiska tidskrifter (till exempel Tricycle) samt en stor mängd böcker om buddhismen som 
riktar sig till en bred publik. Situationen i Sverige skiljer sig delvis, då utbudet av buddhistiska 
tidningar och böcker om buddhismen på svenska är relativt begränsat.

2 Se även Thurfjell 2013.
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flyttat till Sverige eller fötts i en buddhistisk familj som migrerat till 
Sverige och tagit med sig sin buddhistiska övertygelse till sitt nya hem-
land. Dels skildras en konvertitvariant som tillämpas av personer som 
blivit buddhister senare i livet (Plank 2015, ss. 205–206). Medan diaspo-
rabuddhismen vanligtvis har traditionella drag är konvertitbuddhismen 
i allmänhet mer utpräglat modernistisk. Om man räknar samman dessa 
bägge grupper uppskattades antalet buddhister i Sverige år 2012 vara 
omkring 45 000 personer (Fredriksson 2013, s. 105). Några år senare 
beräknade Sveriges Buddhistiska samarbetsråd antalet buddhister till 
60 000 personer (Myndigheten för stöd till trossamfund 2017, s. 50).3 
Enligt tidningen Tro & politik var buddhismen och den romersk-katols-
ka kyrkan Sveriges snabbast växande religioner procentuellt sett enligt 
källor som redovisades 2011, samtidigt som medlemstalet i frikyrkorna 
minskade.4 Även om antalet buddhister fortfarande är relativt litet är 
buddhismen, näst efter kristendomen och islam, Sveriges tredje största 
religion och då har de buddhisminfluerade svenskarna inte räknats in. 

Med tanke på buddhismens popularitet bland sekulära svenskar 
och eftersom den är en snabbt växande religion i vårt land, är det 
anmärkningsvärt att den lyser med sin frånvaro i Erika Willanders 
(2019) nyligen utkomna kartläggning över Sveriges religiösa landskap. 
Inte heller författarna till boken Från kyrka till wellbeing verkar 
vara medvetna om buddhismens närvaro i vårt land. De omnämner 
buddhismen endast i förbigående, i en mening samt i en bildtext 
(Olivestam, Eriksson & Lindholm 2015, s. 322, s. 327). 

Sammanfattningsvis kan det konstateras att en växande grupp 
människor i Sverige identifierar sig själva som buddhister och att de 
flesta av dessa är migranter.5 Vid sidan av dessa finns det svenskar 
som sympatiserar med buddhismen och som följer vissa delar av den 
buddhistiska läran, utan att för den sakens skull uppfatta sig själva 
som buddhister. Denna grupp är heterogen, svårgripbar och osynlig, 
men viktig om vi vill förstå buddhismen i Sverige. Varken Sveriges 
buddhister eller de buddhisminfluerade svenskarna syns i den statistik 

3  Denna uppgift bekräftas av SOM-undersökningen 2019. Enligt denna var 0,7% av Sveriges 
befolkning buddhister, vilket innebär 57 064 personer (Willander & Stockman 2020, s. 15). 
I början av 1970-talet uppgick antalet buddhister i Sverige till cirka hundra personer, de 
flesta konvertiter. (Plank 2008, s. 284). Det är svårt att exakt fastställa hur många buddhister 
det finns i landet. Bland annat beror detta, som jag ska återkomma till, på att det är svårt att 
avgöra vem som är buddhist och inte.

4 Tro & Politik. Arkiverad 10 mars 2016 hämtat från the Wayback Machine.
5  De asiatiska, i synnerhet de thailändska buddhistiska grupperna, har ökat avsevärt på senare 

tid och är utspridda över hela Sverige.
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som Willanders studie bygger på och författarna till Från kyrka till 
wellbeing lägger inte heller märke till dem. Det kan således verka 
som om buddhismen inte finns närvarande i vårt land i någon större 
utsträckning. Frågan är om det verkligen är så? För att besvara denna 
fråga är det, till att börja med, nödvändigt att teckna en översiktlig bild 
av buddhismens historia i Sverige.

Buddhismen kommer till Sverige
Buddhismen kom inte till Sverige över en natt. Inte heller har den sprid-
its till andra områden i världen på ett plötsligt eller våldsamt sätt. Istäl-
let rör det sig vanligtvis om en successiv och långvarig process som inte 
har någon tydlig början. 

En omkring 1400 år gammal buddhastaty som hittats på Helgö i 
Mälaren vittnar om att vikingarna kom i kontakt med buddhistiska 
föremål på sina handelsresor.6 Sverige var inte isolerat under denna 
tid, nordbor reste och påverkades av andra folk och av andra kulturer.7 
Under 15- och 1600-talet började skildringar av buddhismen dyka upp i 
Europa (Offermans 2003). Dessa var författade av jesuitiska missionärer 
som hade kommit i kontakt med buddhismen i Asien. Rapporterna 
nådde, tillsammans med annan reselitteratur, efterhand även Sverige. 
I och med upplysningen och vetenskapliga framsteg började alltfler 
ifrågasätta den kristna lärans giltighet och en alternativ andlighet som 
bland annat tog sig i uttryck i olika typer av esoteriska läror kom att 
intressera somliga svenskar. Rosenkorsare, swedenborgare, spiritister 
och inte minst teosofer öppnade upp vägen för nya livsåskådningar.8 
Teosofin var starkt påverkad av buddhismen och flera ledande teosofer 
uppfattade sig själva som buddhister (Faxneld 2020, s. 75). Idéer om 
reinkarnation och mystika inre upplevelser som i vissa fall påminde om, 
eller var direkt inspirerade av österländska religioner, kom till uttryck 
på olika sätt. Kulturpersonligheter och intellektuella fascinerades av 
buddhismen. August Strindberg, Karin Boje, Dan Andersson och Harry 

6 Helgö-buddhan finns utställd på Statens historiska museum i Stockholm.
7 För en studie över tidigt muslimskt inflytande i Sverige, se Sorgenfrei 2018.
8  Detta är en förenklad beskrivning av ett komplicerat skeende som varade under flera hundra år 

och som tog sig skilda uttryck i olika länder. För en mer utförlig redogörelse, se Faxneld 2020. 
Den svensk-amerikanske swedenborgaren och teosofen Herman Carl Vetterling (1849–1931) 
var en av de första amerikaner som deklarerade att han blivit buddhist. Vetterling skrev en bok 
där han presenterar Swedenborg som buddhist. Boken utkom första gången 1887 och gavs ut 
under Vetterlings pseudonym Philangi Dàsa (Dàsa 2003).
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Martinsson fattade exempelvis tycke för buddhismen, men också för 
andra vishetsläror från öst (se till exempel Hemmilä 2002). Medan 
böcker skrivna av den svenske äventyraren Sven Hedin (1865–1952) 
och den franska äventyrerskan Alexandra David-Néel (1868–1969) 
bidrog till att skänka den tibetanska varianten av buddhismen ett 
romantiskt och mystiskt skimmer, presenterades theravadabuddhismen 
på Sri Lanka ofta som den mest ursprungliga och oförvanskade formen 
av buddhismen. 

Det finns också några svenska översättare som bidragit till att göra 
buddhistisk litteratur tillgänglig på svenska och därför förtjänar att om-
nämnas i detta sammanhang. Rune E. A. Johansson (1918–1981) över-
satte exempelvis Dhammapada från pali till svenska (Johansson 2006) 
och Elin Lagerkvist (1918–2009) översatte bland annat Milarepas liv från 
engelska till svenska (Lagerkvist 1986).9 Båda dessa böcker har tryckts 
upp i flera upplagor och påverkat svenskarnas bild av buddhismen. 

Om vi vänder blicken mot USA kan vi notera att flera av de mest 
tongivande beatförfattarna på 1950-talet var influerade av buddhis-
men, i synnerhet av zenbuddhismen, och flera av dem blev också bud-
dhister.10 Beatförfattarnas böcker lästes av många svenskar och de var 
också på många sätt förgrundsgestalter inom hippierörelsen som växte 
fram mot slutet av 1960-talet och som i Sverige ’blommade ut’ i början 
av 1970-talet. Buddhistiska tankar och praktiker inspirerade av bud-
dhismen kom att ingå i delar av dessa bägge motkulturella rörelser. 

Alltfler svenskar blev efterhand intresserade av yoga och medita-
tion, både som en del av den religiösa kontext varur dessa tekniker är 
hämtade, och utryckta ur sitt sammanhang, som icke-religiöst färgade 
praktiker som såväl kristna som ateister med fördel kunde ha nytta av 
att bemästra enligt förespråkarna. Speciellt zenmeditation (zazen) och 
theravadabuddhistiskt inspirerad vipassanameditation blev populära (se 
till exempel Hart 2009; Hof 1974). Under denna tid började också sven-
skar resa till Asien i allt större omfattning och kom där i kontakt med 
buddhismen i sin mer traditionella form (se till exempel Plank 2003). 

Den så kallade New Age-rörelsen och de många olika typer av 
självhjälpsterapier som uppstod i dess kölvatten under 1980-talet och 

9  Elin Lagerkvist är dotter till nobelpristagaren Pär Lagerkvist. Hon översatte också böcker om 
zenbuddhismen och om indiska religioner till svenska.

10  Beatrörelsen/beatnikrörelsen var en amerikansk social och litterär rörelse som har sina rötter 
i 1950-talets San Francisco och New York. Författarna Jack Kerouac, Gary Snyder och Allen 
Ginsberg var några av de mest framträdande förgrundsgestalterna.
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framåt kom förmodligen också att spela en viss roll vad gäller buddhis-
mens inflytande i Sverige. Denna brokiga rörelse innehöll inte sällan 
inslag hämtade från buddhismen och andra österländska religioner.11 
Merparten av de som var engagerade inom dessa rörelser identifierade 
sig dock inte som buddhister och buddhister vill i allmänhet inte heller 
förknippas med New Age och nyandliga rörelser. 

Kata Dalström (1858–1923), en av den svenska arbetarrörelsens 
mest kända agitatorer, var en av de första svenskarna som deklarerade 
att hon var buddhist (Björk 2017, s. 181; Plank 2009a).12 Senare skrev 
advokaten Henning Sjöström (1922–2011) och skådespelaren Claes 
Malmberg böcker där de beskriver sin väg till buddhismen (Malmberg 
2008; Sjöström & Sunyata 1967). Det är svårt att avgöra vad dessa 
’kändisbuddhister’ haft för betydelse för buddhismen i Sverige, men de 
bidrog tveklöst till att göra buddhismen mer känd och de visade också 
att svenskar faktiskt kunde bli buddhister.

De första stegen till en mer formell buddhistisk verksamhet togs 
i början av 1970-talet.13 Då bildades bland annat Buddhismens vän-
ner av den svenskfödda nunnan syster Amita Nisatta, (Ingrid Wagner, 
1910–2001, se Plank 2009b). 1976 inbjöds den tibetanskfödde Lama 
Ngawang (1927–2011) till Sverige av en grupp svenskar som intresser-
at sig för den tibetanska buddhismen. Genom Lama Ngawangs försorg 
fick många i Sverige kontakt med buddhismen och vägledning i sin 
utövning. Under 1980-talet grundades också ett antal zenbuddhistiska 
grupper, samt västerländska riktningar som hämtade sin inspiration från 
flera olika buddhistiska traditioner.14 Det var även under denna period 
som de första Sri lankesiska och thailändska munkarna bosatte sig i 
Sverige för att leda tempelverksamhet (Fredriksson 2013, ss. 55–56).

I början av 1990-talet grundades Sveriges Buddhistiska Samar-
betsråd (SBS) där flera olika buddhistiska organisationer ingick. Syftet 
med SBS var bland annat att buddhismen skulle bli berättigad stats-

11 För en översikt över fenomenet, se till exempel Hammer 2004.
12  Med tanke på att Kata Dalström, i likhet med många andra vid denna tidpunkt, tolkade bud-

dhismen på ett teosofiskt vis var hon kanske mer teosof än buddhist? Per Faxneld definierar 
henne till exempel som teosof (Faxneld 2020, s. 82).

13  De som önskar få en mer utförlig presentation av den organiserade buddhistiska verksamheten 
i Sverige bör konsultera Fredriksson 2013 & Plank 2015.

14  Till exempel en grupp som idag benämns Buddhistiska gemenskapen Triratna och tidigare 
var känd under namnet Västerländska buddhistorderns vänner, samt grupper som ägnar sig åt 
vipassanameditation (till exempel Vipassanagruppen och Nordens Vipassanacenter).
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bidrag. Detta mål uppfylldes år 2005.15 Det är värt att notera att antalet 
buddhistiska organisationer har ökat kraftigt på senare år. Trudy Fre-
driksson nämner att antalet stigit från omkring 40 stycken år 2009 till 
omkring 70 stycken år 2012 (Fredriksson 2013, s. 56). Många av grup-
perna är dock små och uppfyller inte de krav som Sveriges buddhistiska 
samarbetsråd ställer på sina medlemmar. De ingår därför inte i SBS.16 

Bland Sveriges buddhister återfinns de flesta buddhistiska riktningar 
och det finns flera buddhistiska begravningsplatser, buddhistiska tempel 
och retreatcenter.17 1988 invigdes Sveriges första stupa i Fellingsbro av 
Dalai lama och det finns ett flertal buddhistiska lärare, munkar, nunnor 
och lekmän som på heltid ägnar sig åt att studera, meditera, undervisa 
om, och upprätthålla buddhismen i Sverige. Buddhister är också aktiva 
i interreligiösa nätverk och samverkan med myndigheter. Det finns en 
riksomfattande samverkan kring buddhistisk andlig vård på sjukhus, 
fängelser, och krisberedskap. De organiserade buddhisterna har utan 
tvekan varit viktiga för buddhismen i Sverige och de påverkar också 
de buddhisminfluerade svenskarna på olika sätt. Många skolklasser och 
enskilda individer har till exempel besökt något eller några buddhistiska 
tempel/center eller lyssnat på offentliga föreläsningar om buddhismen 
som dessa organiserat. 

Intresset för buddhismen i Sverige under senare tid återspeglas också 
på andra sätt. Den före detta buddhistmunken Björn Natthiko Lindeblad 
blev till exempel vald till lyssnarnas sommarvärd år 2012. Han återkom 
som sommarvärd sommaren 2020 och radioprogrammen blev omtyckta 
och uppmärksammade. Buddhister har dessutom regelbundet hållit 
i radioprogrammet Vid dagens början i Sveriges radio P1 och mellan 
år 2005 och 2010 utkom tjugo nummer av tidskriften Buddhism-nu, 
en tidning som riktade sig till en intresserad allmänhet. Dalai lamas 
bok Lycka! hade år 2003 sålts i omkring 300 000 exemplar i Sverige 
(Ahlstrand 2008, s. 232) och han fyllde Globen när han föreläste där 
1996 och 2003. Vidare bör det omnämnas att också kampkonsten har 
bidragit till att introducera buddhismen för svenskar. Många klubbar 
och idrottsföreningar som idag utövar kungfu/wushu (kinesisk 
kampkonst) eller budo (japansk kampkonst) har buddistiska inslag i 

15  2020 övergick SBS till det registrerade trossamfundet Sveriges buddhistiska gemenskap 
(SBG) som numera har 22 medlemsorganisationer. Se www.sverigesbuddhister.se.

16  Nybildade SBG håller dock på att ändra kriterierna för medlemskap och på så sätt göra det 
möjligt för flera grupper och privatpersoner att ingå.

17  Begravningskvarter finns till exempel vid Strandkyrkogården i Tyresö där en mindre stupa har 
upprättats. En buddhistisk askgravlund med en mandalastupa håller på att anläggas i Fellingsbro.
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sin undervisning och träning, ibland i kombination med konfusianism, 
daoism och shinto. Intresset för buddhismen i Sverige har också börjat 
synas på nätet. Den offentliga facebookgruppen Buddhism i Sverige 
hade till exempel 1703 medlemmar den 2 juli 2020. 

Det kan också vara värt att omnämna att olika metoder hämtade från 
buddhismen har börjat användas inom den svenska sjukvården för att 
behandla stress, ångest, nedstämdhet och sömnproblem (se till exempel 
Frisk & Åkerbäck 2013, ss. 150–166; Plank 2011; Plank 2014). Det 
finns en uppsjö olika böcker och terapier som beskriver hur ”medveten 
närvaro” – ”mindfullness” – kan hjälpa människor som lider av olika 
fysiska och psykiska åkommor. Vårdguiden skriver att ” […] metoden 
går ut på att du fokuserar på det som finns i just denna stund, i nuet.” 
(Vårdguiden 1177, 2019). Vårdguiden skriver också om ett område 
inom mindfulness som de benämner självmedkänsla. ”Det handlar om 
att hantera livet i motgång. Du ger dig själv tröst när livet är svårt i stäl-
let för att trakassera dig själv för att du inte uppfyller dina förväntnin-
gar.” (Vårdguiden 1177, 2019). Vad Vårdguiden inte nämner är att såväl 
mindfulness som självmedkänsla är viktiga delar av den buddhistiska 
utövningen. Precis som när buddhismen används inom nyandligheten 
så har valda delar lyfts ut ur sitt sammanhang och applicerats i en ny 
kontext och för nya ändamål. 

Sammanfattningsvis kan det konstateras att buddhismen sakta men 
säkert håller på att bli en integrerad och etablerad del av det svenska 
samhället. Antalet buddhistiska organisationer ökar och det gör också 
antalet buddhister, även antalet svenskar som inte är buddhister men 
som ändå på olika sätt påverkas av, och som sympatiserar med, bud-
dhismen – de buddhisminfluerade svenskarna – verkar blir allt fler.

Vem är egentligen buddhist?
Det kan vara svårt att tydligt dra gränsen mellan en buddhist och en 
person som inte är buddhist. Själva begreppet buddhist är en sentida 
benämning och tanken på att behöva definiera sin religionstillhörighet 
är främmande för många buddhister. Numera används dock termen bud-
dhist, i såväl Öst som i Väst, och den syftar då på personer som följer 
de läror som har sitt ursprung i den historiske Buddhas förkunnelser. 

Det vanligaste och enklaste sättet att avgöra vem som är buddhist 
är att låta ”tillflykten” vara det grundläggande kriteriet. Den som är 
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buddhist har genomgått en buddhistisk tillflyktsritual och den som inte 
är buddhist har inte genomgått en sådan ritual. Tillflyktsritualen ingår 
i de flesta buddhistiska traditioner i världen och den innebär att man 
formellt tar sin tillflykt till de tre juvelerna: Buddha – den uppvaknande, 
Dharma – den uppvaknades lära, och Sangha – församlingen av erfarna 
utövare (i första hand munkar och nunnor). Utöver att ha tagit sin till-
flykt till de tre juvelerna förväntas en buddhist också upprätthålla de 
åtaganden som ingår i tillflykten och dessutom regelbundet fortsätta att 
ta sin tillflykt till Buddha, Dharma och Sangha. Bland dessa åtaganden 
ingår sådant som att visa vördnad och respekt för dem eller det som rep-
resenterar de tre juvelerna/tillflykterna; till exempel statyer av Buddha, 
böcker där Buddhas ord finns nedskrivna (Dharma), samt munkar och 
nunnor som representerar Sangha. Dessutom ska en buddhist följa vissa 
grundläggande etiska riktlinjer, såsom att avstå från att döda, stjäla och 
tala osanning.

De buddhisminfluerade svenskarna har inte tagit sin tillflykt till 
buddhismen och är således inte buddhister rent formellt. De uppfat-
tar i allmänhet heller inte sig själva som buddhister och som nämndes 
ovan är flertalet av dem sannolikt döpta och kanske också medlemmar i 
Svenska kyrkan. Såväl konvertitbuddhister som diasporabuddhister har 
däremot tagit sin tillflykt till de tre juvelerna och är således rent formellt 
buddhister, de uppfattar sig själva som buddhister och har genomgått en 
tillflyktsceremoni. 

Frågan är om det räcker med att genomgå en tillflyktsritual för att 
vara buddhist? Vad händer om man inte följer de buddhistiska etiska 
föreskrifterna och inte upprätthåller sina tillflyktsåtaganden? Är man 
ändå buddhist? Och hur ska man se på personer som inte genomgått en 
tillflyktsritual men ändå följer de buddhistiska föreskrifterna, respekter-
ar de tre juvelerna, tror på buddhistiska grundläggande läror, och utövar 
buddhistiska praktiker regelbundet? Är en sådan person buddhist?

Sammanfattningsvis kan det konstateras att det är svårt att avgöra 
religionstillhörighet. Det finns formella kriterier såsom kristendomens 
dop och buddhismens tillflyktsritual. Men utöver detta så förväntas den 
som är religiös också leva i enlighet med de etiska riktlinjer som ingår 
i religionen samt tro på dess grundläggande läror. Vad detta i praktiken 
innebär kan tolkas på olika sätt av olika individer och i olika religiösa 
riktningar. Många av de som söker sig till buddhismen i Sverige och 
övriga västländer finner förmodligen buddhismen attraktiv på grund av 
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att de inte uppfattar buddhismen som någon religion, utan snarare som 
ett förhållningssätt eller som en livsväg. Buddhismen blir till en andlig 
väg som är öppen för personer som inte tror på någon skapargud. 

Problemen med att kategorisera Sveriges buddhister
Det är viktigt att vara medveten om att buddhismen under hela sin 
långa historia på ett framgångsrikt sätt har spridits till olika kulturer och 
uppvisat stor anpassbarhet. Det är inte första gången som människor 
från icke-buddhistiska kulturer blir buddhister eller anammar delar av 
den buddhistiska läran. Inte heller är det nytt att buddhister migrerar och 
vandrar in i områden där buddhismen inte tidigare funnits. Paralleller 
till mycket av det som sker när buddhismen kommer till Sverige och 
andra västländer i nutid kunde således skönjas också när buddhismen 
kom till andra platser i dåtid. Utan ett historiskt perspektiv är det lätt att 
tro att det som sker i Sverige och andra västländer just nu är något helt 
unikt, något som inte skett tidigare. Med denna text vill jag visa att så 
inte är fallet. Vidare önskar jag problematisera uppdelningarna mellan 
konvertit- och diasporabuddhismen, samt den mellan traditionell och 
modernistisk buddhism. Det är dock inte min avsikt att helt avvisa dessa 
uppdelningar. Vad jag önskar göra är endast att visa att, liksom de flesta 
förenklade kategoriseringar, har även dessa sina brister. Uppdelningen 
mellan konvertitbuddhister och diasporabuddhister kan till exempel 
ge intrycket av att dessa två uttryck för buddhismen i Sverige skiljer 
sig från varandra helt och hållet, när de i själva verket interagerar och 
sammanblandas på olika sätt. Det samma gäller uppdelningen mellan 
modernistiska och traditionella tolkningar av buddhismen. 

Konvertiterna har inte fötts in i buddhismen och de har således 
inte den buddhistiska kulturella och traditionella bakgrund som 
diasporabuddhisterna har. De personer som lever i Sverige och valt att 
’bli buddhister’ attraheras av vissa delar av den buddhistiska läran.18 De 
lyfter ofta fram att buddhismen är rationell och förenlig med vetenskap 
och psykologi. De ser buddhismen som hälsofrämjande, sund och 
logisk. Meditation anses av många konvertitbuddhister vara kärnan 
i den buddhistiska praktiken och många konvertiter är inte särskilts 
attraherade av buddhismens mer ’religiösa’ inslag. Traditionellt 

18  Det kan vara värt att poängtera att det är en etniskt brokig skara människor som väljer att ta 
sin tillflykt till buddhismen.
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centrala buddhistiska praktiker såsom hängivenhets ritualer, firande av 
buddhistiska högtider, gåvogivande, bugningar inför statyer av Buddha, 
offringar av ljus i tempel, att vandra runt stupor medsols, relikkult, och 
så vidare, nedtonas till förmån för en mer sekulär och vissa avseenden 
”protestantisk” tolkning av buddhismen.19 Buddhismen ses som en 
filosofi och livsinställning, som en väg till välbefinnande och harmoni, 
snarare än som en religion. Katarina Plank menar att konvertitbuddhister 
nästan uteslutande är präglade av moderna buddhistiska tolkningar 
(Plank 2015, s. 223). Konvertitbuddhisterna har själva valt att bli 
buddhister och de har gjort detta val i vuxen ålder. En övervägande 
del av konvertiterna är relativt välutbildade och många är kvinnor 
(Plank 2004). Det bör dock påpekas att begreppet konvertitbuddhist är 
problematiskt. Eftersom många av de som blir buddhister i Sverige och 
andra västländer inte uppfattar att de överger en religion till förmån 
för en annan religion handlar det i allmänhet inte om någon regelrätt 
konvertering. Dessutom är själva uppdelningen problematisk eftersom 
de två kategorierna inte går att klart skilja från varandra.

Munkar (och i viss mån nunnor) har spelat och spelar alltjämt en 
viktig roll i den traditionella buddhismen. Den traditionella buddhis-
men kännetecknas ofta av en tydlig uppdelning mellan ordinerade 
munkar och nunnor som ägnar sig åt buddhistiska studier och praktik 
på heltid å ena sidan. Och lekfolket som praktiserar buddhismen bland 
annat genom att ge gåvor till de ordinerade och därigenom förvärva 
religiösa meriter, å den andra. Klosterväsendet som varit så viktigt inom 
buddhismen på de flesta ställen dit buddhismen spridits lyser däremot 
vanligtvis med sin frånvaro bland konvertitbuddhisterna. 

Diasporabuddhisterna har kommit till Sverige från asiatiska länder och 
tagit med sig sin buddhistiska tro till sitt nya land. För dem är buddhismen 
viktig för att skapa trygghet och gemenskap. Högtider, gåvogivande och 
hängivenhetsritualer blir här viktiga. Sveriges diasporabuddhister har 
också ofta försökt upprätta munk- eller nunnegemenskaper, vilket gör det 
möjligt för lekfolket att ge gåvor till sanghan.20 För diasporabuddhisterna 

19  Richard Gombrich använder termen ”protestantisk buddhism” (”protestant buddhism”) när han 
beskriver hur theravadabuddhismen på Sri Lanka förändrades under brittiskt styre (Gombrich 
1988, ss. 172–197). Uttrycket syftar på att buddhismen på Sri Lanka anammade vissa protes-
tantiska drag under påverkan från protestantisk mission i landet. Detta bidrog till att göra bud-
dhismen mer tillgänglig för lekfolk och för personer med en protestantisk kristen bakgrund.

20  Skatteverket har nyligen börjat beskatta några buddhistiska föreningar i Sverige på kost- och 
bostadsförmåner som de menar att munkarna får när de utför religiösa tjänster (Plank 2019). 
Detta äventyrar och försvårar etablerandet av traditionell buddhism i Sverige.
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blir buddhismen förknippad med de migrerades forna hemlands kultur 
och språk. Konvertitbuddhisterna känner sig ofta relativt främmande 
inför denna form av buddhism och diasporabuddhisterna känner inte 
igen sig i konvertitbuddhisternas sätt att förstå och utöva buddhismen. 
Katarina Plank har således delvis rätt när hon påpekar att de två grenarna 
sällan möts och har ett ömsesidigt ointresse för varandra (Plank 2008, s. 
287). Det bör dock påpekas att hon bara delvis har rätt, det finns trots allt 
en mängd mötespunkter mellan dem. 

Konvertiterna tolkar alltså i allmänhet buddhismen på ett modernt sätt 
och diasporabuddhisterna gör det på ett traditionellt. Skillnaderna kan 
förvisso vara stora mellan modernisternas och traditionalisternas tolkning 
och utövning av buddhismen. Samtidigt går det inte att dra någon skarp 
gräns mellan dem eftersom de två sidorna påverkar varandra. Den mod-
ernistiska tolkningen är, som namnet avslöjar, modern. Den har utveck-
lats under de senaste århundradena, i synnerhet efter kolonialismens fall, 
och den förändrar sig snabbt (jämför McMahan 2008). Den traditionella 
buddhismen har funnits mycket länge och ändrar sig långsamt. 

Frågan är hur pass modern den modernistiska buddhismen är. Det finns 
läromässiga drag i buddhismen som möjliggör såväl en modernistisk som 
en traditionell tolkning. Buddhismen är idag, och verkar alltid ha varit, 
en religion där såväl traditionella- som icke-traditionella inslag ingått. 
Redan för 2500 år sedan verkar buddhismen grundare, den uppvaknade 
(Buddha), Siddhartha Gautama, ha varit en revolutionär och nydanare 
i vissa avseenden och en traditionalist i andra.21 I min egen forskning 
har jag funnit att en tibetansk buddhistisk reformrörelse från 1500-talet 
på flera sätt påminde om 1900-talets modernistiska buddhism. Precis 
som hos modernisterna var meditationsutövning i fokus och såväl 
kvinnor som lekfolk deltog aktivt och hade ansvarsfulla positioner inom 
traditionen (Larsson 2018; Larsson 2019b). Det som förefaller vara nytt i 
den modernistiska buddhismen behöver således inte vara så nytt.

Det pågår en hel del interaktion mellan de olika typerna av bud-
dhister, diasporabuddhister kan vara modernister, konvertitbuddhister 
kan vara traditionalister. Svenska män gifter sig med kvinnor från Asien 
som är buddhister och de påverkar varandra. Svenskar reser och bosät-
ter sig på olika håll och påverkas av andra kulturer och religioner. Den 
moderna tekniken öppnar upp för kommunikation mellan människor 

21  Det bör i detta sammanhang påpekas att de buddhistiska skrifterna nedtecknades först flera 
hundra år efter det att den historiske Buddha levde. Det är därför svårt eller kanske snarare 
omöjligt att veta vad Buddha verkligen gjorde och sade.
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som gör att barriärer och uppdelningar löses upp, eller förändras. Inte 
sällan är konvertitbuddhister dragna till mer traditionell buddhism och 
de utövar buddhismen på ett sätt som påminner om diasporabuddhister-
nas, de utför hängivenhetsritualer och lär sig utföra buddhistiska ritu-
aler och läsa dem på originalspråket och så vidare. 

Sammanfattningsvis kan det konstateras att konvertiter och diaspo-
rabuddhister samverkar och blandas med varandra. Gränserna mellan 
dem har aldrig varit tydliga och dessa otydliga gränser håller alltmer 
på att upplösas. Det finns inte heller några skarpa gränser mellan de 
modernistiska och traditionalistiska tolkningarna av buddhismen. Verk-
lighetens buddhism är och har alltid varit komplex och mångfacetterad 
och låter sig inte infångas i akademiska kategoriseringar. 

Buddhismen – en anpassningsbar religion
För att förstå buddhismen i Sverige och de buddhisminfluerade 
svenskarna är det nödvändigt att anlägga ett historiskt samt jämförande 
perspektiv. Buddhismen har i likhet med hinduismen, sikhismen 
och jainismen sitt ursprung i Indien.22 Det verkar dock finnas vissa 
skillnader mellan de indiska religionerna. Dessa skillnader kan förklara 
varför buddhismen verkar ha influerat svenskarna mer än vad de andra 
asiatiska religionerna har gjort. 

Medan hinduismen, sikhismen och jainismen har förblivit förknippade 
med indisk kultur och i första hand utövas av personer som kommer från 
Indien, har buddhismen spridits till en mängd olika länder i världen och 
anammats av personer med olika kulturell och etnisk bakgrund. Numera 
är buddhismen en religion med få anhängare i Indien. Kristendomen 
och islam har fler anhängare i Indien än vad buddhismen har. Däremot 
påträffas buddhismen på ett flertal håll i Asien och nu på senare år också 
utanför Asiens gränser. Buddhismen har genom historiens lopp visat sig 
vara mycket anpassningsbar och flexibel. Det talas till exempel inte om 
kinesisk hinduism, thailändsk sikhism eller japansk jainism. Ej heller 
finns det något som benämns tibetansk hinduism. Däremot talar man 
om kinesisk buddhism, thailändsk buddhism, japansk buddhism och 
tibetansk buddhism. Hinduismen, sikhismen och jainismen har bibehållit 
sin indiska identitet och särprägel genom århundradena även när dessa 

22  Buddha föddes dock i ett område som ligger i södra Nepal. Eventuellt skulle termen Sydasien 
kunna användas istället för Indien. Denna term syftar på ett större område som innefattar In-
dien, Bangladesh, Nepal, Bhutan, Pakistan och Maldiverna.
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religioner påträffas utanför Indien. De tre religionerna är dessutom 
fortfarande knutna till platser som ligger i Indien och till indiska språk. 
Buddhismen har däremot på ett helt annat sätt införlivats med, och blivit 
en naturlig del av andra länders kulturer, historia och geografi. 

Det är något med buddhismen som gör att den på ett mycket 
framgångsrikt sätt har spridits till geografiska områden långt utanför In-
dien. Det finns vissa inslag i buddhismen som möjliggör att just denna 
religion har kommit att påverka människor med helt olika kulturella, 
språkliga och historiska bakgrunder. Människor som bor och lever i helt 
olika geografiska områden har av någon anledning tagit till sig buddhis-
men. Hur kommer det sig? Det finns förstås politiska och ekonomiska 
orsaker till buddhismens spridning utanför Indien. Detta är något som 
är uppenbart och viktigt att ta hänsyn till, men det är inte dessa aspekter 
som denna artikel belyser. Det finns, menar jag, även någonting i själva 
den buddhistiska läran och utövningsvägen som bidrar till att göra den 
anpassningsbar och därmed flyttbar. 

När buddhismen kommit till områden där det redan finns andra 
religioner och filosofier har den inte slagits ut av dessa. Inte heller har 
buddhismen utplånat redan befintliga sedvänjor och livsåskådningar när 
den slagit rot i ett område. Buddhismen har samexisterat med och påverkat 
andra religioner och kulturer samtidigt som den själv påverkats. Det är just 
därför det går att tala om kinesisk buddhism och japansk buddhism och så 
vidare. Buddhismen har visat sig vara mycket anpassningsbar och flexibel. 
Den kan förstås och utövas på en mängd olika sätt utan att själv förlora sina 
konturer. Språket har haft en betydelsefull roll när buddhismen överförts 
från ett kulturområde till ett annat. Enligt skrifterna uppmanade Buddha 
sina lärjungar att förkunna läran på de dialekter och språk som åhörarna 
förstod. Det finns således inget enskilt ’heligt språk’ i buddhismen, utan det 
viktiga är att budskapet kommer fram, att åhörarna förstår vad det handlar 
om. Detta gäller också annat än det rent språkliga. En skriftlärd döv person 
behöver en lärd skriftlig förkunnelse, en outbildad analfabet en muntlig 
och lättförståelig undervisning. Exempel och analogier behöver också 
anpassas till åhörarna. En bonde förstår exempel hämtade från jordbruk, 
en jägare från jakt, en idrottsman från idrott och så vidare. Buddhismen är 
således inte låst till något språk eller till någon specifik kultur eller livsstil. 
Buddha öppnade upp sin lära till alla samhällsklasser och gjorde den 
buddhistiska vägen tillgänglig också för kvinnor. Han tog också avstånd 
från ytterligheter och förespråkade en medelväg mellan sinnesnjutning 
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och självplågarasketism. Detta i kombination med en öppenhet för att 
människor har olika förutsättningar och därmed måste utöva buddhismen 
på olika sätt bidrar till att göra buddhismen tillämpbar och begriplig för 
människor som lever på vitt skilda sätt.

Låt oss nu titta närmare på hur detta kommit till uttryck när 
buddhismen spridits till nya kulturer och områden. När buddhismen kom 
till Kina fanns där redan en väl utvecklad kultur, filosofier och religioner. 
Konfucianismen och daoismen genomsyrade det kinesiska folkets sätt 
att tänka och leva. I Japan fanns den inhemska shinto-religionen och i 
Tibet fanns bon-religionen och så vidare.23 Buddhismen har spridits till 
länder med vitt skilda kulturer och religioner. När buddhismen blivit den 
förhärskande religionen på en plats där andra religioner redan finns har 
dessa livsåskådningar inte utplånats. Istället har buddhismen anammat 
sådant som går att förena med den buddhistiska läran och modifierat sådant 
som är oförenligt med den. Detta ser vi exempel på också när buddhismen 
kommit till Sverige och andra västländer. I stället för att ta avstånd från 
västerländsk vetenskap, psykologi och kristendom har vissa aspekter 
av dessa integrerats i buddhismen och förklarats utifrån ett buddhistiskt 
synsätt. Det är mycket på grund av detta som västerlänningar kan förstå, 
relatera till, och i vissa fall anamma buddhismen. Vad som en gång skedde 
i öst sker således just nu i väst. Det är också därför som det är helt rimligt att 
tala om till exempel kinesisk buddhism, japansk buddhism och tibetansk 
buddhism. Dessa former av buddhismen har påverkats av och själv 
påverkat redan existerande religioner och kulturer. Buddhistiska texter 
och buddhistiska begrepp och sätt att tänka har översatts till kinesiska, 
japanska, tibetanska och andra språk. Måhända kommer buddhismen i 
framtiden utveckla traditioner och uttryck som är unika för Sverige och då 
kan det verkligen bli aktuellt att tala om svensk buddhism.

Slutligen kan det konstateras att personer som inte anammar bud-
dhismen fullt ut, men på olika sätt sympatiserar med och intresserar sig 
för buddhismen spelar en viktig, och ibland avgörande, roll när bud-
dhismen sprids till nya geografiska områden och möter andra kulturer. 
Det går därför inte att bortse från de buddhisminfluerade svenskarna 
om vi ska få en korrekt och rättvisande bild av buddhismen i Sverige. 

23  För en beskrivning av hur det gick till när buddhismen blev tibetansk, se Larsson 2018, ss. 21–41.
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Olov Dahlin & Peder Thalén

Du sköna nya digitala värld 
Analoga möten och digitaliserad undervisning

Så länge det funnits har Människa-kultur-religionsprogrammet (MKR) 
erbjudits på distans, länge via videokonferenser och under senare år via 
webbkonferenser. Användandet av en lärplattform och inspelningar av 
undervisningen har gjort utbildningen ännu mer flexibel. Men även om 
digitaliseringen möjliggjort kommunikation, informationsutbyten och 
olika former av deltagande, har den generella känslan hos oss lärare 
blivit att studenterna alltmer alienerats från oss – att vi i stigande grad 
sysselsätter oss med apparater istället för att interagera med människor. 
Detta förstärks genom kravet att hantera studenterna i det ökande anta-
let digitala system där studenterna representeras av sitt personnummer 
– det finns en uppenbar risk att de förvandlas från subjekt till föremål, 
HST/HPR,1 siffror i statistiken. Hos oss lärare har det som en följd av 
denna utveckling vuxit fram en önskan om att få möta studenterna på 
riktigt, inte enbart via skärmar. Sedan hösten 2018 har vi därför valt att 
införa så kallade innedagar med religionsdidaktiskt och dramapedago-
giskt innehåll som studenterna måste närvara på för att bli godkända på 
utbildningen. Vi var intresserade av att få veta hur studenterna upplever 
skillnaderna mellan digitaliserad undervisning och analoga möten och 
bjöd därför in några av MKR-studenterna till ett samtal där vi kon-
trasterade de två undervisningssätten genom att ställa frågor som: Vilka 
kvaliteter utmärker analoga möten/gemenskaper? Vad kan den digitala 

1  Förkortningarna handlar om statens ersättning för lärosätenas utbildning på grundnivå och 
avancerad nivå som baseras på registrerade studenter (omräknade till helårsstudenter, HST) 
och studenternas avklarade poäng (omräknade till helårsprestationer, HPR) inom olika utbild-
ningsområden. Se Universitetskanslersämbetet.
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tekniken tillföra och vad riskerar att försvinna i den ’digitala logiken’? 
Vilken roll kan och bör den digitaliserade undervisningen ha i förhål-
lande till analoga möten? Vilka blir de pedagogiska konsekvenserna? 

Teoretiska perspektiv
För att få ett kritiskt perspektiv på utvecklingen mot en alltmer digitalt 
förmedlad undervisning använder vi några olika teoretiska perspek-
tiv för att skriva fram kvaliteter som karaktäriserar mellanmänskliga 
möten och mänsklig interaktion, kvaliteter som utmärker campusunder-
visningen på de inom programmet nyligen introducerade innedagarna. 
Syftet är att jämföra undervisning som innehåller sådana kvaliteter med 
den digitaliserade distansundervisningen som hittills utgjort det domin-
erande inslaget i utbildningen. 

Kapitlet inleds med en presentation av de olika teoretiska 
perspektiven, vilka lyfts fram genom begrepp som socialt kapital, 
social responsivitet, konkret respektive abstrakt socialitet, ’potentiellt 
rum’ och lekutrymme, samt perception, ’annanhet’, ’kött’ och ’den 
levda kroppen’. Under rubriken Studentröster redovisas sedan samtalet 
vi hade med studenterna. Därpå reflekterar vi över och analyserar det 
studenterna berättade, för att i en fördjupad diskussion mer systematiskt 
återkoppla till det teoretiska ramverket. 

För ungefär 100 år sedan användes för första gången begreppet 
socialt kapital i dess nuvarande betydelse av den amerikanske 
skolinspektören och skolreformatören Lyda Judson Hanifan då han hade 
ambitionen att rusta upp de många skolor som hade eftersatt underhåll 
i den del av landet han verkade i. För att få detta till stånd ville han 
uppamma ett folkligt engagemang och samarbete, vilket enligt honom 
krävde att människor hade en god vilja och att de genom att lära känna 
varandra fick förtroende för och blev sympatiskt inställda till varandra. 
Hanifan insåg redan då att genom att människor träffas på ett otvunget 
sätt och tillsammans delar underhållande och sällskapliga aktiviteter 
skapas tillit, gemenskap, sympati, medkänsla och samhörighet vilket 
kan sammanfattas i begreppet ’socialt kapital’. Det sociala kapitalet kan 
på samhällsnivå ses som samhällets kitt, det som binder samman och 
integrerar (Starrin & Rønning 2011, s. 25–26).

Inom akademiska sammanhang var det först från 1970-talet som 
begreppet började användas på ett konsekvent och metodiskt sätt, då 
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genom sociologerna Pierre Bourdieu och James Coleman, och sena-
re genom statsvetaren Robert Putnam. Det är framförallt den senares 
böcker Den fungerande demokratin (1996) och Den ensamme bowlaren 
(2001) som gjort att begreppet fått ett sådant genomslag. En slutsats 
Putnam drar i boken Den ensamme bowlaren är att deltagandet i kollek-
tivt socialt handlande tillsammans med familj, grannar och vänner, men 
också inom församlingar, idrottsklubbar, frivilligorganisationer och 
politiska partier, radikalt sjunkit i det amerikanska samhället under 25 
år framåt från början av 1970-talet, bland annat till följd av nya medi-
evanor: det sociala kapitalet har på kort tid reducerats. Man bowlar inte 
längre tillsammans utan ensam. Från att ha varit deltagare och utövare 
har människor blivit betraktare. Från att ha varit medborgare i förhål-
lande till ideella organisationer och politik har man blivit konsumenter. 
Putnam menar att när det sociala kapitalet upplöses blir individerna 
isolerade och skilda från varandra. 

Ett välkänt exempel när det gäller socialt kapital är det amerikanska 
samhället Roseto som grundades av italienska invandrare på 1880-talet. 
På 1950-talet utmärkte sig Roseto för att invånarna hade en betydligt 
bättre hälsa än den amerikanska genomsnittsbefolkningen, bland annat 
genom en signifikant lägre dödlighet i hjärtinfarkt. Genom forskning 
kunde olika livsstilsfaktorer uteslutas och förklaringen ges att den goda 
hälsan berodde på att en stark social gemenskap utgjorde ett skydd mot 
den sjukdomsframkallande stressen. Gemenskapen grundade sig på 
att generationerna levde tillsammans, att man åt tillsammans, att alla 
hade en given plats, att det fanns en anda av social jämlikhet och en 
norm om att inte förhäva sig. Från och med 1960-talet började dock 
Roseto förändras och anpassas till den allmänna amerikanska livsstilen 
och det individualiseringsideal som kommit att bli förhärskande. Den 
fortsatta forskningen kunde då visa att ohälsan – både den fysiska och 
den psykiska – började öka hos befolkningen och komma i nivå med det 
omgivande samhället (se Wolf & Bruhn 1993). 

Man kan särskilja olika dimensioner av socialt kapital, som Starrin 
och Rønning (2011, s. 35–38) visar i sin redogörelse av begreppet. Man 
kan till exempel skilja mellan tätt kontra tunt sådant. Ett tätt socialt 
kapital har man med personer som man umgås med på flera olika sätt 
medan det tunna sociala kapitalet grundas på interaktion i ett enda sam-
manhang. Ett liknande sätt att uttrycka detta är att tala om starka och 
svaga band. Johan Asplunds distinktion mellan konkret och abstrakt 
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socialitet skulle också kunna appliceras för att belysa de olika typer av 
gemenskaper vi här behandlar (se nedan). 

Den svenska samhällskontexten skiljer sig i vissa avseenden 
avsevärt från till exempel den amerikanska. Det som enligt historikerna 
Henrik Berggren och Lars Trägårdh gör Sverige unikt är den speciella 
relation som sedan 1800-talet utvecklats mellan staten och den enskilda 
medborgaren, vilken de kallar ’den svenska statsindividualismen’ 
(2006, s. 10–11). Utmärkande för denna är att vara oberoende, autonom 
och jämlik, och att inte vara underordnad eller stå i skuld till andra. 
Samtidigt är värden som solidaritet och trygghet framträdande. Denna 
strävan efter självständighet, frihet och individuellt självförverkligande 
sker på bekostnad av gemenskap, intimitet och traditionella 
förpliktelser. Det är viktigare för en svensk att vara fri och oberoende 
än att vara underordnad familjen och andra täta gemenskapsformer. 
Detta kallar Berggren och Trägårdh ’en svensk teori om kärlek’. De 
menar att idag: ”[…] ersätter vi de ursprungliga banden med allt 
mer provisoriska gemenskaper, byggda på omedelbara intressen, 
känslor och övertygelser, men mindre socialt tvingande […] tillfälliga 
samfälligheter utan en verkligt sammanbindande kraft” (2006, s. 366).

Apropå det engagemang och den samkänsla som Hanifan efterlyste 
och som han menade att man kunde åstadkomma genom att människor 
får möjlighet att umgås och dela en upplevelse tillsammans – vilket 
han exemplifierar med att skoleleverna kan bjuda på sång, musik eller 
högläsning – så menar evolutionsforskaren Robin Dunbar (2006) att det 
talade ordet fungerar bäst om det kompletteras av ordlös kommunika-
tion i form av sång, musik, dans och skratt. Det talade ordet upplevs 
ofta som allt för kyligt och abstrakt för att ensamt skapa samkänsla och 
engagemang. Sådana mer kroppsliga uttrycksmedel tycks överlägsna 
när det gäller att skapa, stärka och vidmakthålla sammanhållning mel-
lan människor. Den centrala roll som orden fått i den samtida kulturen 
stämmer dåligt med den betydelse de faktiskt har när det gäller män-
sklig interaktion. 

Socialpsykologen Johan Asplund (1987) ser den grundläggande 
nyfikenheten och viljan till lek som nyckeln till att förstå människan. 
Människan är känslig för sin omgivning och har en grundläggande 
benägenhet att svara an mot denna så fort den väcker hennes intresse; 
’social responsivitet’ är signifikant för hennes beteende. Denna 
responsivitet är i sig ett slags primitivt språk som präglar all mänsklig 
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interaktion, menar Asplund. Den kan ta sig många uttryck och utmärks 
av lekfullhet, regelbrott och improvisationer. En situation där två 
eller flera personer möts och är socialt responsiva, benämner Asplund 
ett ’responsorium’. Men eftersom personer som är inbegripna i ett 
responsorium är så upptagna av att respondera gentemot varandra blir 
de samtidigt asocialt responslösa gentemot omgivningen; de har inte 
tid eller möjlighet att ha uppmärksamheten riktad åt två håll samtidigt. 
Asocial responslöshet är alltså på detta sätt en naturlig del av mänskligt 
liv. Dessutom måste svarsbenägenheten begränsas och disciplineras 
genom olika umgängesregler och normer för att mänskliga samhällen 
ska kunna fungera. 

Utifrån Ferdinand Tönnies samhällskritiska tes från 1887 om att 
moderniseringen innebär en rörelse från ’gemenskap’ (Gemeinschaft) 
till ’samhälle’ (Gesellschaft) gör Asplund en skillnad mellan ’konkret 
socialitet’ och ’abstrakt socialitet’. Den abstrakta socialiteten menar 
han är en följd av moderniseringen; i det förmoderna samhället före-
kom endast konkreta individer, som levde i konkreta kontexter och 
interagerade genom konkret socialitet. Genom urbaniseringens och 
industrialiseringens moderniseringsprocesser omvandlades tidens och 
rummets kategorier. Medan livet i det förmoderna samhället präglades 
av konvivialitet, alltså en samvaro i tid och rum, blev tillvaron i det 
moderna samhället splittrad och individen anonymiserad. Det moderna 
samhället innebar en övergång till en abstrakt tillvaro där individen inte 
längre knöt an till en konkret bygemenskap på en konkret given plats. 
Moderniseringen förde också med sig en form av disciplinering av so-
cialiteten som var anpassad för det moderna samhället. Asplund menar 
att abstraktiseringen av socialiteten har ett pris som visar sig när det 
gäller den mentala hälsan: ett tillstånd som utbränning eller utbrändhet 
kan endast uppkomma i ett modernt och abstrakt samhälle; den är ”en 
patologi som drabbar abstrakta individer i ett abstrakt samhälle” (As-
plund 1987, s. 152).

Samhällets abstraktisering har fördjupats väsentligt sedan Asplund 
skrev sin bok för 30 år sedan. Digitaliseringen och utbyggnaden av 
internet har drivit på denna utveckling. Människans tillvaro återfinns 
allt mer i medierade abstrakta, icke-konkreta miljöer och mycket av 
den mellanmänskliga kommunikationen – allt från fritidsaktiviteter till 
myndighetsutövning – bygger på att medborgaren deltar och är aktiv på 
internet. Det blir allt svårare att som medborgare i det senmoderna sam-
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hället uppfylla de förväntningar och krav på respons som ställs utan att 
vara uppkopplad. I takt med abstraktiseringen har därmed även denna 
bestämda form av disciplinering av socialiteten ökat. 

Psykoanalytikern Donald Winnicott har en liknande syn på 
människan som Asplund. Det är för Winnicott leken som är grunden 
för mänskligt liv och för människans plats i kulturen. Han skriver i 
Lek och verklighet (2003) att den kulturella upplevelsen börjar med 
ett kreativt sätt att leva som först uppenbarar sig i leken. Han placerar 
lekandet och platsen för den kulturella upplevelsen till ett mellanrum 
som han kallar det potentiella rummet, som finns mellan individen och 
omgivningen. Hur användandet av detta rum kan se ut bestäms, menar 
Winnicott, av de livsupplevelser som tilldragit sig tidigt i livet hos 
individen. För att lekutrymmet ska kunna utvecklas krävs det att det 
finns en känsla av tillit hos barnet, vilken i stor utsträckning har med 
den tidiga relationen till modern att göra. Ett gemensamt mellanrum, 
ett lekutrymme, är en grundläggande förutsättning för att ett genuint 
ömsesidigt möte ska kunna komma till stånd. I detta mellanrum skapas 
relationer och personlig mänsklig utveckling. Det är ett område som 
bygger på upplevelse och som aktiverar människan både fysiskt 
och psykiskt. Upplevelsen av tillit och trygghet är nödvändig för att 
mellanrummet ska uppstå och kreativitet komma till uttryck. Det som 
sker i mellanrummet främjar också känslan av sammanhang, att höra 
till. I mellanrummet kan man mötas i sina olikheter utan att ens identitet 
blir hotad, man kan acceptera och till och med uppskatta kulturella 
skillnader (Illman & Nynäs 2017). 

Den franske fenomenologen Maurice Merleau-Ponty utvecklade vid 
mitten av 1950-talet fenomenologin i riktning mot varseblivningens eller 
perceptionens natur och den mänskliga kroppen. Han menade att våra idéer 
om dessa ting i hög grad kommit att färgas av naturvetenskapliga begrepp 
och föreställningar, vilket hindrar oss att förutsättningslöst reflektera över 
våra erfarenheter av kroppen och hur vi egentligen upplever världen via 
kroppen. Vi tenderar att förstå perception som något passivt, som enbart 
fysiologiska reaktioner på olika stimuli, dvs i termer av orsak och verkan. 
Merleau-Ponty menade att man därmed missar perceptionens aktiva 
dimension av ’intentionalitet’ och ’meningsskapande’, som är en mental 
aktivitet snarare än fysiologisk och som kan förklara det mänskliga 
subjektets relation till och interaktion med andra människor och med 
omvärlden (Bullington 2007). 
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Enligt perceptionsfenomenologin är människan en kropp-själenhet 
som samspelar med världen. Utmärkande för människan är att hon – till 
skillnad mot andra djur – kan tillskriva världen komplexa meningar och 
innebörder. Det förkroppsligade subjektet befinner sig därför i en stän-
dig dialog med alteriteten eller ’annanheten’, det vill säga det som är 
utanför oss själva. Upplevelsen av världen uppstår i ett mellanrum, ett 
betydelseutrymme, mellan det varseblivande subjektet och den varse-
blivna ’annanheten’. Det är denna interaktion, detta sammantvinnande 
mellan subjektet och ’annanheten’ som ger upphov till det Merleau-
Ponty kallar ’köttet’, vilket är hans begrepp för den tyngd eller massa 
som våra erfarenheter har (Glänta 1993). 

Enligt det perceptionsfenomenologiska perspektivet är det 
förkroppsligade subjektet och världen ett. Att varsebli är att vara en 
del i ett gemensamt fält med andra varelser och fenomen i omvärlden. 
Kroppen är vår förankring i världen, den är inget man har utan den är. 
Kroppen är inte i rummet eller tiden, utan bebor rummet och tiden. Vi 
kan bara erfara världen från en position av förkroppsligande, och det är 
alltså kroppens sinnen som öppnar oss för världen eller som gör världen 
tillgänglig för oss. Fosterutvecklingen, födelsen och den första tiden i 
världen ger upphov till den ursprungliga kroppsdimensionen och på det 
sättet lever vi vår kropp innan vi börjar tänka kring den eller betrakta 
den. Kroppen är därigenom grunden för all erfarenhet. Genom uppväxt, 
socialisering och vuxenblivande hamnar denna fundamentala erfarenhet 
dock i skymundan och kroppen ger sig enbart till känna i situationer där 
det råder en disharmoni mellan oss och vår omvärld. Men kan vi lägga 
våra föreställningar om den objektiva kroppen åt sidan (eller sätta dem 
inom parentes) kan vi fortfarande erfara den ursprungliga kropp-själ-
världenheten, eller ’den levda kroppen’ som Merleau-Ponty benämner 
den (Merleau-Ponty 1999).

Studentröster
Båda artikelförfattarna var närvarande när samtalet genomfördes i 
ett av våra kontor på högskolan. Två av de medverkande studenterna 
var kvinnor och två var män. Båda kvinnorna var 49 år. Den ena 
hade sedan tidigare en utbildning inom ämnena sociologi och 
internationell ekonomi och hade arbetat med svenska som andraspråk 
och som modersmålslärare i ett annat europeiskt språk som hon 
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själv var uppvuxen med. Den andra kvinnan hade utbildat sig till 
behandlingspedagog inom yrkeshögskolan och sedan jobbat med 
ungdomar med neuropsykiatriska funktionsnedsättningar. Den ena 
mannen var 28 år och hade efter gymnasiet jobbat inom industrin som 
robottekniker och som bilmekaniker på en verkstad. Den andra mannen, 
som var 24 år, hade efter gymnasiet läst kurser inom sociala medier och 
marknadsföring i USA, och i Sverige jobbat inom vården och med att 
designa hemsidor och med sociala medier. 

De fördelar som lyfts fram när det gäller de digitala verktygen i un-
dervisningssituationen är bland annat en effektiv kommunikation:

Att många kan kommunicera på en gång, att man kan skicka information och 
ganska snabbt få svar, att man kan lösa olika uppgifter tillsammans, att man 
kan arbeta i grupper, träffas genom olika sociala medier och skapa rum t.ex. 
på Facebook eller Twitter, att man kan läsa digitala artiklar och böcker, att 
man kan söka kunskaper från olika forskningsområden, att man kan fördjupa 
sina kunskaper trots att man inte deltar i undervisningen på campus.

 
Distansupplägget som innebär att all information finns tillgänglig dygnet 
runt gör att undervisningssituationen blir mycket flexibel, vilket ur ett 
studentperspektiv är mycket positivt. I många fall innebär det att en 
student, om hen vill, kan fortsätta att leva sitt ordinarie liv. Den som 
till exempel har familj och små barn eller ett jobb som inte medger 
tjänstledighet, kan ofta med enkelhet lägga till studierna. Distansstudierna 
möjliggör alltså att personen inte behöva flytta och vill hen ut och resa så 
går det bra att via webben följa undervisningen var ifrån som helst. 

En av studenterna ser också en utvecklingsmöjlighet när det gäller 
distansundervisning som innebär att inspelade föreläsningar från 
elituniversitet såsom Harvard kan göras tillgängliga för den som är 
intresserad, något som till delar redan är verklighet. En av de andra 
studenterna hakar på och menar att än så länge är utbudet av kurser 
när det gäller distansutbildningar betydligt mindre jämfört med utbudet 
som finns om man är campusstudent. 

En baksida som studenterna kan uppleva med tekniken, som hela 
tiden utvecklas och uppdateras, är dels att det kan bli en hel del tekniska 
problem som hindrar undervisningen och dels att lärarna inte alltid hin-
ner tillgodogöra sig de nya metoder och system som kommer och att det 
därför kan bli en hel del handhavandeproblem. 

En av fördelarna med den analoga undervisningssituationen som 
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lyftes fram rörde själva kroppsligheten: att träffas ansikte mot ansikte, 
att se vem som är vem, att få med kroppsspråket och att man kan vara 
mer impulsiv jämfört med att formulera sig i mejl. En annan fördel rörde 
en starkare känsla av verklighet, det blir så att säga på ”riktigt”: ”[…] 
man kommer på plats och ser andra ansikten och har interaktion med 
folk”. I anslutning till detta yttrande påpekade en annan student att ”[…] 
det är en annan känsla att komma till Högskolan […], att kliva in på ett 
universitet, det är inte bara en byggnad”. Att vara på plats skapar alltså 
en annan känsla i flera avseenden, som rör både den kroppsligt givna 
interaktionen och själva platsen i sig (med dess historiska minne). Det 
förra kan enligt en av de intervjuade leda till en social kompetens, som 
kan vara användbar senare i livet. Man får alltså med sig mer som är 
personligt värdefullt jämfört med en renodlad digital undervisningsmiljö. 

Det är också lättare i den analoga miljön, menade en av de in-
tervjuade, att ställa uppföljningsfrågor eller ha en spontan diskussion, 
vilket kan tolkas som en pedagogisk fördel. En av de intervjuade häv-
dade dock att den digitala miljön kan ha en pedagogisk fördel: man 
kan bli trött och ofokuserad av att sitta flera timmar i ett klassrum. Den 
digitala miljön ger möjlighet att styra själv och att ha ett eget schema. 

Vad som också lyftes fram var att den analoga miljön har rent prak-
tiska fördelar: man får så att säga en genväg till läraren och slipper ”[…] 
gå igenom alla de digitala verktygen”. En nackdel är dock att behöva 
passa tider och i vissa fall behöva vara på högskolan redan kl 08.00. 
En liknande nackdel är att den fysiska platsen är mindre lättillgänglig. 

På nytt framhålls att det är lättare att bygga relationer och vänskap 
när man är på plats med andra. En annan tanke som återkommer är 
att innedagarna har stor påverkan på hur man senare umgås på zoom. 
Även iakttagelsen att den analoga är mer ”på riktigt” dyker upp igen: 
”Jag tycker att det blir mer stelt via teknologin, man kan inte känna av 
– vågar jag säga det? – energier.” 

Ett nytt tema som här dyker upp under samtalet är en tydligare for-
mulerad skillnad mellan jag-du och jag-det: 

Om man jämför med bilåkandet så blir man mer distanserad från varandra 
när man sitter i bilar, man ser inte människorna som sitter i de andra bilarna 
som individer, utan man ser personerna mer som objekt … Så jag tror att 
gemenskapen är större när man sitter och pratar med varandra i samma rum, 
då får man ta konsekvenserna om man sitter och är arg. Det är lättare att fly 
ifrån känslorna om man sitter digitalt. 
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Här kommer också på nytt tanken att det bara är att stänga av skärmen 
och muta micken om man exempelvis inte vill visa att man blivit led-
sen. Den digitala närvaron gör det lättare att behålla sin anonymitet och 
man behöver inte på samma vis ta ansvar för vad man sagt eller skrivit. 

Skillnaden mellan digital anonymitet och fysisk närvaro förtydli-
gas ytterligare under intervjun: ”Det är positivt att få reaktionen direkt 
[…] man kan kolla om det är OK med den personen. Man kan förstå 
varför den personen gjorde som den gjorde.” Den fysiska aspekten på 
denna interaktion betonas av en annan av de intervjuade: ”Jag tror att 
man påverkas av det som är i rummet och ögonkontakt och rörelser och 
beröring.” 

En annan skillnad som dök upp rörde sociala normer. Vid analoga 
träffar behöver man mer tänka på hur man ser ut, hur man beter sig, hur 
man pratar och sådant. Ett inslag av självobservans dyker upp. Under-
förstått kan man alltså koppla av lite mer när man är bakom skärmen. 
Avslutningsvis kan nämnas att en av de intervjuade inte trodde att det 
skulle vara lika kul att bara träffas digitalt jämfört med att mötas på 
innedagarna. Det blir mer interagerande då. 

En del av de trådar som dök upp i samtalen handlade om de praktiska 
fördelarna med distansundervisning som redan framhållits. Bland annat 
lyfte en av de intervjuade fram värdet av att kunna arbeta och studera 
samtidigt – annars hade studier varit omöjliga – och inte behöva flytta 
till en ny stad. I samband med dessa praktiska synpunkter framfördes 
tanken att den digitalt uppbyggda distansundervisningen erbjuder en 
bättre eller tryggare studiemiljö för de personer som inte psykiskt klarar 
av att bo separerade från vänner eller föräldrar. Samma sak gäller blyga 
personer som kan känna sig tryggare bakom skärmen och då kanske 
har lättare att säga något högt. En av de intervjuade kände sig modigare 
när hen satt hemma och upplevde mindre krav på sig att bete sig på ett 
visst sätt. En annan framhöll på liknande vis att det kan vara lättare att 
stå upp för sin åsikt i den digitala situationen då man är avskärmad från 
andra. 

Fördelar i analog studiemiljö när man sitter tillsammans i ett 
klassrum, som lyftes fram av en av de intervjuade, är att man lättare 
kan uppfatta hur andra reagerar på det man säger. Man kan bli bekräftad 
genom att andra nickar och därigenom bli stimulerad att fortsätta prata 
när man ser hur de andra lyssnar. Det sociala samspelet rymmer också 
fler dimensioner genom att man kan behöva följa upp saker som sker 
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socialt, t ex om någon blir sårad. Det är också lättare att bygga ett 
kompisnät. Kanske går man iväg på lunchen med någon och pratar 
om helt andra saker än de som ingår i undervisningen. En annan av 
de intervjuade, som annars föredrog den digitala undervisningen 
av främst praktiska skäl, framhöll att man kände en betydligt större 
gemenskap när man var på plats. Vad som också framkom var att det 
kan ha ett värde för arbetslivet efteråt om man lärt känna personer på 
plats och byggt upp ett kontaktnät: att man då kanske kan skapa något 
tillsammans. Slutligen kan nämnas att flera framhöll samspelet mellan 
analog och digital miljö. Om man först lärt känna varandra på plats är 
det lättare att ha en kompisdialog online – det påverkar den ”digitala 
atmosfären”. 

Analys av och inledande reflektioner över samtalet med studenterna
I denna del av kapitlet analyserar vi och reflekterar över det studenterna 
berättade för oss, delvis i relation till de teoretiska perspektiven, men vi 
tillåter oss också att göra lite mer generella reflektioner som rör under-
visning, utbildning och bildning. 

De fördelar med digitaliserad undervisning som ofta lyfts fram 
har mestadels en praktisk karaktär. En del av dessa rör mobiliteten: 
det möjliggör att man kan arbeta och studera samtidigt. Det är inte 
heller nödvändigt att lämna hemorten där man kanske redan etablerat 
en social samvaro med familj och vänner. Andra praktiska fördelar rör 
effektiviteten i kommunikationen. En flexibel undervisningssituation 
skapas där man kan få tillgång till information dygnet runt och genom 
mejl kan man få snabba svar från lärare. Det är dock främst de praktiska 
fördelarna som rör mobiliteten som utmärker den digitaliserade 
undervisningen eftersom de aspekter som rör effektiviteten även går att 
kombinera med en analog undervisning. 

Utöver dessa båda typer av praktiska fördelar framkom också flera 
fördelar av pedagogisk karaktär: det finns många ”[…] som är blyga 
och som känner sig mer trygga bakom skärmen, de har svårt att expon-
era sin kunskap, de vågar inte säga högt.” En av de intervjuade kände 
sig modigare när hen satt hemma och upplevde mindre krav på sig att 
bete sig på ett visst sätt. En annan framhöll på liknande vis att det kan 
vara lättare att stå upp för sin åsikt i den digitala situationen då man 
är avskärmad från andra. Vidare framkom också att ”[…] man kan bli 
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trött och ofokuserad av att sitta flera timmar i ett klassrum. Den digitala 
miljön ger möjlighet att styra själv och att ha ett eget schema” och man 
kan ”[…] koppla av lite mer när man är bakom skärmen”. 

Slutligen kan en fjärde typ av fördelar nämnas, nämligen sådana 
som har en psykologisk eller personlighetsmässig karaktär: den digitalt 
uppbyggda distansundervisningen erbjuder en bättre eller tryggare stud-
iemiljö. ”Det finns många, t.ex. unga flickor, som inte psykiskt skulle 
klara att vara så separerade från familj och vänner. Läser de på distans 
så har de tillgång till mamma och pappa. De känner sig tryggare så.” 

De pedagogiska fördelar som handlar om att lättare stå upp för sin 
åsikt om man är bakom skärmen har samtidigt en uppenbar baksida. 
Som redan nämnts i intervjuerna behöver man inte heller på samma sätt 
ta ansvar för vad man säger. Inte heller kan det på samma vis ske en 
personlig utveckling där man konfronterar sin egen blyghet eller rädsla 
genom att försätta sig i en situation – den analoga – där man har möj-
lighet att växa som person. Den digitala miljön tenderar med andra ord 
att bli en ”skyddad verkstad” som bromsar eller försenar den personliga 
utvecklingen, vilket inte är till gagn för arbetslivet. Att fostra till att 
vara modig bakom skärmen men inte i verkliga livet är inte socialt ön-
skvärt och kan inte ingå i undervisningens syfte. 

De personlighetsmässiga fördelarna – bo kvar med vänner eller 
föräldrar – är av samma tveksamma karaktär. För det stora flertalet 
studenter är det förmodligen nyttigt att komma bort ifrån föräldrarna 
för att kunna utvecklas till en vuxen person. Naturligtvis kan det dock 
finnas studenter med särskilda behov, som inte psykiskt klarar av att 
flytta hemifrån. Dessa utgör dock förmodligen en liten minoritet. 

En fråga som infinner sig när man betraktar de olika fördelar som 
kommit upp är i vilken grad de handlar om att undvika krav och presta-
tion, att kunna ta sig an studierna på ett lite mer avslappnat sätt som 
inte utmanar det egna sättet att leva. Kan man inte i vissa av svaren ana 
en lockelse i att få vara osynlig, vara ett objekt och undvika mellan-
mänskliga möten med sammanhängande konfrontation, att gå in i vad 
Putnam skulle kalla för en ”betraktarroll” (Putnam 2001)? Tekniken 
skapar möjlighet till en mindre ansträngande livsstil som inte funnits 
tidigare, som på undervisningsområdet yttrar sig att man föredrar att 
vara konsument snarare än att investera hela sin egen person, vad man 
förr i tiden kallade för att göra en ’bildningsresa’. Om detta är en kor-
rekt iakttagelse skulle det innebära att man i dag tilldelar förvärvandet 



105

av kunskaper och bildning en mindre betydelse än tidigare, att kunska-
pssamhället långsamt urholkas inifrån. 

Det är inte långsökt att anta att det finns ett nära samband mellan 
den ’anonymiserade tillvaro’ som Asplund beskriver som känneteck-
nande för moderniteten och övergången till en mer konsumtions- och 
varuinriktad syn på studierna. I den mån tekniken driver på denna ut-
veckling genom bland annat ökad uppkoppling, blir den också para-
doxalt nog inte bara en förutsättning för ökad kunskapsspridning, utan 
också en faktor som på ett kulturellt plan riskerar att underminera denna 
spridning. Dessa farhågor om teknikens potentiellt skadliga roll för ut-
bildningssamhället handlar mycket om i vilken mån teknikutvecklingen 
kan styras utifrån kloka överväganden eller om den får skena fritt, om 
vilka intressen som får dominera. 

I jämförelse med digitaliserad undervisning är de rent praktiska 
fördelar som lyfts fram när den analoga undervisningen förs på tal rätt 
få. Vad som nämns i intervjuerna är att man får en genväg till läraren 
och slipper ”[…] gå igenom alla de digitala verktygen”. Ett annat tema 
som hastigt berörs är att ett minskat beroende av teknik också minskar 
sårbarheten för tekniska störningar i form av exempelvis en haltande 
uppkoppling. Tid som annars skulle kunna läggas på undervisning går 
ibland åt till att lösa tekniska problem. Att tekniken ibland kan vara 
såväl en stress- som störningsfaktor är välbekant, vilket förmodligen 
hade framkommit ännu tydligare om det var lärare som intervjuats. Men 
studenterna, som inte har ett ansvar för undervisningens genomförande, 
förefaller inte vara lika bekymrade över denna aspekt. Däremot 
framhåller man att lärares bristande tekniska kunnande, att inte kunna 
behärska tekniken till fullo, kan vara ett problem men som underförstått 
inte i lika hög grad drabbar den analoga undervisningsmiljön. 

När det gäller pedagogiska fördelar vid analog undervisning är det 
framför allt tre saker som kom upp under intervjuerna. Den ena gäller 
möjligheten att lättare ställa uppföljningsfrågor. Den andra handlar om 
att man lättare kan uppfatta hur andra reagerar på det man säger. Man 
kan bli bekräftad genom att andra nickar och därigenom bli stimulerad 
att fortsätta prata när man ser hur de andra lyssnar. Möjligheterna att 
ha en spontan diskussion är bättre. Båda dessa pedagogiska fördelar är 
knutna till det sociala samspelet. Intervjuunderlaget ger dock liten möj-
lighet att fördjupa diskussionen om relationen mellan pedagogik och 
socialt samspel. Här finns det ett tydligt behov av att i en uppföljande 
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studie konsultera annan forskning för att kunna föra diskussionen vid-
are. Den tredje pedagogiska fördelen handlar om att den digitala under-
visningssituationen underlättas eller blir bättre om man först fått träffas 
och lärt känna varandra, vilket indirekt bekräftar värdet av ett socialt 
kapital som förutsättning för en stimulerande undervisning.

Flest synpunkter dök upp när det gäller värdet av det sociala sam-
spelet som sådant, det vill säga oberoende av de omedelbara peda-
gogiska fördelarna. Åtminstone fyra olika faktorer kan urskiljas i in-
tervjusvaren. En handlar om ’relationsskapande’. Genom att träffas på 
plats och till exempel fika tillsammans kan man också skapa vänskap-
liga och eventuellt bestående relationer, som kan vara både personligt 
värdefulla men också för framtiden i form av nätverk.

En annan faktor, som återkom i flera variationer, handlade om själva 
’kroppsligheten’: Vad som lyftes fram var betydelsen av att träffas an-
sikte mot ansikte, att se vem som är vem, att få med kroppsspråket och 
att man kan vara mer impulsiv. Formuleringar kring detta var: ”Det 
är positivt att få reaktionen direkt […] man kan kolla om det är OK 
med den personen. Man kan förstå varför den personen gjorde som den 
gjorde” och ”Jag tror att man påverkas av det som är i rummet och 
ögonkontakt och rörelser och beröring”. 

En tredje faktor handlade om en kvalitativ skillnad, nämligen en 
starkare ’känsla av verklighet’. Den kroppsligt givna interaktionen och 
förflyttandet till en ny plats skapar en annan känsla kring undervisnin-
gen – att den är på riktigt: ”[…] man kommer på plats och ser andra 
ansikten och har interaktion med folk” och att ”det är en annan känsla 
att komma till Högskolan […] att kliva in på ett universitet, det är inte 
bara en byggnad”. 

Studenternas tankar om känsla av verklighet påminner till viss del 
om en allmän erfarenhet som alla gjort: skillnaden mellan att läsa i en 
broschyr eller på nätet om ett resmål och att sedan komma till resmålet 
och på plats uppleva natur, dofter, byggnader och människor. Det är 
inte här svårt att anknyta till Merleau-Pontys tanke att kroppens sin-
nen öppnar världen eller gör den tillgänglig för oss. En renodlad digi-
tal undervisning, genom frånvaron av platsbundna kvaliteter, blir med 
Asplunds terminologi abstrakt. Inte bara bygemenskapen, utan också 
studiegemenskapen har i denna stegrade modernitet gått förlorad eller 
åtminstone ändrat karaktär.

Den fjärde faktorn rör vad man kanske kunde kalla för ’objektifi-
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ering’ eller alternativt ’avpersonalisering’ som exemplet med bilåkan-
det åskådliggjorde. Den åtskillnad mellan individ och objekt som här 
åsyftas är idag aktuell i många sammanhang. Nyligen har nyhetspro-
grammet Rapport inlett en serie där människor med diametralt mot-
satta åsikter, som kanske bekämpat varandra på nätet, får mötas an-
sikte mot ansikte och tala med varandra som riktiga människor. Man 
möter då inte enbart den andre som föreställd individ, på vilken man 
kan projicera sina egna förutfattade meningar, utan som verklig individ, 
som någon av ’kött och blod’ eller som ett subjekt. Men analogin med 
anonyma bilåkare antyder kanske också en något annan, mer filosofisk 
tankelinje: ett subjekt kan inte träda fram som ett fullt subjekt annat än 
genom att bli fysiskt närvarande – för mig.

Om man vill få klarhet i skillnaden mellan analog och renodlad digi-
tal undervisning är det kanske framför allt dessa fyra faktorer – minskat 
relationsskapande, avsaknad av kroppslighet, bristande känsla av verk-
lighet samt ’avpersonalisering’ – som bäst belyser skillnaderna. Alla 
fyra faktorer handlar om en reducerad social interaktion, som tömts 
på olika kvaliteter. Kvar blir abstrakta subjekt som verbalt interagerar 
med andra abstrakta subjekt. En särskild form av anonymitet skapas i 
undervisningssituationen som, vilket framgår av intervjuerna, inte en-
bart värderas negativt av respondenterna eftersom den kan upplevas 
som mindre kravfylld. Att däremot skapa en undervisning som upplevs 
som meningsfull av alla inblandade i den renodlade digitala situationen 
kräver lärare med en närmast övernaturlig förmåga, som inte längre är 
beroende av det mänskliga livets villkor och begränsningar.

Det ovan sagda gäller de generella villkoren för renodlad digital-
iserad undervisning – att det sedan i enskilda fall kan uppstå möten 
av olika slag, som kan upplevas som värdefulla, är en annan sak och 
speglar den mänskliga kommunikationens komplexitet.

Myndigheters och politikers tilltro till den digitaliserade undervis-
ningens möjligheter rymmer inslag av tänkande med rötter i upplys-
ningstiden. Med hjälp av naturvetenskap och teknik kan människan 
inte bara frigöra sig ifrån naturens gränser utan också, vilket blivit ett 
framträdande tema i nutiden, kroppslighetens gränser som sådana. Den 
moderna människan uppfinner ett gränslöst och kroppslöst rum där det 
ser ut som om det inte skulle finnas några andra gränser än de hon själv 
konstruerat. Det finns inget att böja sig för, inget att ta hänsyn till. Inga 
givna ramar. Människan kan (och vill) höja sig över allt som ser ut att 
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begränsa henne. Digitaliserad undervisning som koncept passar väl in 
i denna världsbild. Här finns ett löfte om maximal frihet: fullvärdig 
utbildning men utan att betala det pris i form av minskad bekvämlighet, 
lån, flytt, osäker bostadsmarknad och andra ’vedermödor’ som hör till 
den analoga undervisningens villkor, som hör till livet. Det rådande ut-
bildningsystemet bär inom sig och förmedlar vidare denna utopi till 
kommande generationer, som gärna köper budskapet.

 

Komplement men inte ersättning – avslutande diskussion om 
relationen mellan digital och analog undervisning 
De fördelar som den digitaliserade undervisningen har, lyfts på ett bra sätt 
fram av studenterna. I detta kapitel har vi dock velat undersöka de generella 
kvaliteter som utmärker mänsklig interaktion och mellanmänskliga 
möten och vilken roll eller plats dessa får i den digitaliserade 
distansundervisningen jämfört med analog campusundervisning. I denna 
avslutande diskussion återknyter vi till de teoretiska perspektiven och 
lyfter fram olika aspekter av det som framkom i samtalet med studenterna. 

Som vi såg i redogörelsen av begreppet socialt kapital, har det an-
vänts för att beskriva social sammanhållning och gemenskap på ett 
samhälleligt plan och en slutsats tycks vara att moderniteten och indi-
vidualiseringen har fört med sig att det sociala kapitalet generellt har 
tunnats ut. Det vi vill göra här är att försöka applicera begreppet till ut-
bildningskontexten för att belysa formerna av gemenskap i de två olika 
undervisningssammanhangen. För att återknyta till de olika typerna av 
socialt kapital som nämndes inledningsvis i texten – tunt respektive 
tätt, svagt respektive starkt, och abstrakt respektive konkret – vill vi 
göra en kvalitativ tolkning av dem, som relaterar till de teoretiska per-
spektiv vi skrivit fram, som framförallt handlar om ömsesidighet och 
sinnlighet. Då menar vi att det sociala kapital som förekommer i den 
digitala skärmbaserade undervisningssituationen kan karaktäriseras 
som tunt, svagt och abstrakt, medan det sociala kapital som etableras 
i den analoga undervisningssituationen istället kan karaktäriseras som 
tätt, starkt och konkret.

Den starka sociala gemenskap som begreppet socialt kapital är ett 
uttryck för går att återfinna i studenternas utsagor gällande den analoga 
campusundervisningen. Innedagarna upplevs som relationsskapande, 
interaktionen ansikte mot ansikte, närvaron och möjligheten att direkt 
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läsa av reaktioner genom kroppsspråket, ger undervisningen en annan 
tyngd, en känsla av verklighet. Genom att alla delar samma rum och tid 
präglas situationen av konvivialitet och konkret socialitet, för att låna 
Asplunds ord. Den delade närvaron, att alla i rummet samtidigt kan 
vara socialt responsiva utifrån det som där sker, exemplifierar även in-
nebörden av begreppet responsorium. 

På innedagarna är skrivna texter en utgångspunkt eller ett underlag 
för de dramapedagogiska och religionsdidaktiska inslagen, men det är 
inte texterna som står i fokus för uppmärksamheten. Och visst används 
det talade ordet, men det kompletteras med ordlös kommunikation, 
övningar där kroppen och sinnena får komma till uttryck, där studen-
terna får pröva olika sätt att mötas människa till människa. Syftet är just 
att förkroppsliga de teoretiska kunskaperna i olika arbetslivsliknande 
situationer där mänsklig interaktion utgör grunden. Som vi såg i in-
ledningen är sådana kroppsbaserade uttryck, enligt evolutionsforskaren 
Dunbar, kraftfulla när det gäller att skapa, stärka och vidmakthålla so-
cial gemenskap. 

De upplevelsebaserade övningarna på innedagarna präglas i hög grad 
av utforskande, nyfikenhet och lek. En del övningar kan säkert uppfat-
tas som lite barnsliga och det händer att studenter tvekar att gå in i dem. 
Men när de väl tillåtit sig att prova märker de att det lekfulla inslaget 
för med sig positiva kvaliteter såsom tillit och glädje. Asplund menar 
ju att nyckeln till att förstå människan är just nyfikenheten och viljan 
till lek, vilket responsiviteten är ett uttryck för. Även Winnicotts idé om 
det potentiella rummet kan appliceras på programmets innedagar. Det 
är i detta lekutrymme, mellanrummet mellan individen och omgivnin-
gen, som leken och kreativiteten kan få utlopp om tillräcklig tillit och 
trygghet finns där. I mellanrummet, säger Winnicott, skapas ömsesidiga 
relationer, personlig utveckling och en känsla av sammanhang. 

Merleau-Ponty menar på ett liknande sätt som Winnicott att män-
niskans upplevelse av världen uppstår i ett mellanrum, i ett betydel-
seutrymme mellan subjektet och omvärlden, eller ’annanheten’. Efter-
som kroppen är vår förankring i världen – vi är födda in i den – kan 
vi inte ställa oss utanför den. Genom varseblivningen tar vi in verk-
ligheten och blir samtidigt en del av den. När vi under innedagarna 
genom våra intentioner och sinnen sträcker oss ut mot andra i det ge-
mensamma betydelseutrymmet – i sig  en relationell och meningsfull 
handling – blir vi delar av detta gemensamma. Kanske skapar vi under 
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innedagarna, där kroppslig närvaro och ömsesidighet utgör grunden, 
också förutsättningar för en upplevelse av ’den levda kroppen’? 

Den digitaliserade distansundervisningens uppenbara fördelar vill 
inte studenterna vara utan och utan dem skulle merparten av de som 
går utbildningen Människa-kultur-religionsprogrammet knappast ha 
kunnat genomföra sina studier. Men när det kommer till de kvaliteter 
vi just behandlat, som har med social gemenskap att göra, kan vi kon-
statera att den digitaliserade distansundervisningen inte kan vara någon 
ersättning för analoga träffar. Utifrån de teoretiska perspektiv som här 
presenterats är det en stor skillnad att mötas med kroppen och sinnena 
närvarande jämfört med att göra det via skärm. Ur kroppens perspektiv 
innebär det senare ju faktiskt att man umgås med ett tekniskt föremål 
istället för andra levande varelser. Den konkreta socialitet som det inne-
bär att dela samma rum och tid är något helt annat än den abstrakta form 
av gemenskap som råder då var och en sitter på sitt håll, i många fall 
osynliga för varandra och utom räckhåll för att kunna erfaras genom 
övriga sinnen. Subjektens intentionalitet blir inte lika lätt att avläsa 
då betydelseutrymmet reduceras, och det är inte svårt att förstå om en 
känsla av meningslöshet skulle smyga sig på. 

För att röra oss ut på samhällsnivå igen så menar ju Putnam att 
den tilltagande individualiseringen och anonymiseringen inneburit att 
människor isolerats från varandra vilket lett till att det sociala kapitalet 
reducerats. Exemplet Roseto visade också att när det sociala kapitalet 
och tryggheten minskar så ökar stressen och hälsan försämras. Om vi 
förflyttar oss till nutid så gör digitaliseringen, internet och de socia-
la medierna det möjligt att kommunicera och dela information på ett 
revolutionerande sätt – i sig en disciplinering av socialiteten som är 
så genomgripande att det är omöjligt att ställa sig utanför den. Frågan 
är om dessa tekniska lösningar kan vara motkrafter till uttunningen av 
det sociala kapitalet eller om de är för abstrakta? Kanske utgör de en 
för abstrakt och kylig form av socialitet för att vara en bärande gemen-
skap? Egentligen bör vi nog se det tvärtom, att det är den tilltagande 
’teknikimpregneringen’ av samhället som är orsak till uttunningen. 
Berggren och Trägårdh är av den uppfattningen att vi numera går in 
i gemenskaper som är mer provisoriska och tillfälliga, som är mindre 
tvingande, och som – kanske just på grund av det – inte har samma 
sammanbindande kraft. 

Parallellt med denna utveckling redovisar Folkhälsomyndigheten 
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försämrad psykisk hälsa hos unga: ”Sedan mitten av 1980-talet har an-
delen unga som uppger att de har återkommande psykosomatiska sym-
tom fördubblats, och nästan hälften av 15-åringarna har denna typ av 
besvär” (Folkhälsomyndigheten 2018). Utöver andra orsaker, såsom en 
sämre fungerande skola och större utmaningar på arbetsmarknaden för 
unga, nämns också att det är oklart om den ökade användningen av dig-
itala medier har bidragit till den ökade psykiska ohälsan. Är det orim-
ligt att tro att anonymiseringen och den abstraktiserade och uttunnade 
sociala gemenskap som den teknologiska omvandlingen av samhället 
möjliggjort är en bidragande orsak till ohälsan? Asplund var av uppfatt-
ningen att stress och utbrändhet endast drabbar abstrakta individer i ett 
abstrakt samhälle (jfr den uppmärksammade boken Trötthetssamhället 
av Byung-Chul Han vars tankar går i samma riktning). 

Våra intervjupersoner medger att det utöver de praktiska aspek-
terna med distansstudierna också finns en lockelse i att stanna hemma 
och koppla upp sig – det känns på något sätt tryggare att sitta bakom 
en skärm än att behöva utsätta sig för andras blickar, särskilt om man 
inte mår så bra. Bristande självförtroende, osäkerhet i att träda fram, 
är individuellt och har väl alltid funnits, men kan inte ökningen av den 
psykiska ohälsan – som bland annat kommer till uttryck i preferensen 
att gömma sig bakom skärmen – hänga ihop med att unga idag inte får 
samma möjlighet att i trygga sociala sammanhang öva på att våga träda 
fram och möta andra? 

Med innedagarna på Människa-kultur-religionsprogrammet har vi 
velat skapa ett utrymme för studenterna där de – utöver den religions-
vetenskapliga kompetensen – också kan utvecklas personligt och växa 
som människor. Detta inkluderar en större säkerhet att möta andra i 
konkreta situationer, samarbeta i grupp och leda meningsfulla verksam-
heter inom områden som är relevanta för utbildningen. De ska få med 
sig kunskaper om hur förutsättningarna för hållbara sociala gemenska-
per ser ut, och ska även ha tillägnat sig metoder för att skapa sådana 
miljöer, färdigheter som de kan ta med sig ut i arbetslivet. I motsats 
till den utveckling Putnam såg i USA, där befolkningen övergick från 
att vara deltagare i olika sociala sammanhang till att bli tillbakadragna 
betraktare, vill vi ge studenterna redskap att ta sig an de akuta sam-
hällsutmaningar som finns och bli aktiva och engagerade medborgare 
för en bättre värld. 
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Sofie Halvarsson & Birgit Lindgren Ödén

Interkulturell samtid och framtid

Den här artikeln går under antologins tema, människan i samtiden. 
Den är ett samarbete mellan en tidigare student av Människa-kultur-
religionsprogrammet och en lärare som till viss del undervisat i 
programmet. Artikelns syfte är att belysa betydelsen av Människa- 
kultur-religionsprogrammet för ett samhälle i förändring. Läsaren 
får följa den tidigare studenten Sofie och läraren Birgit. Artikeln tar 
avstamp i ett samtal mellan oss, Sofie och Birgit. Vi samtalar bland 
annat om interkulturell kompetens, etnocentrism och mångkultur. 
Begreppen diskuteras tvärvetenskapligt ur ett sociologiskt, pedagogiskt, 
beteendevetenskapligt och religionsvetenskapligt perspektiv. Sofie 
intervjuar också några tidigare programstudenter för att ta del av deras 
tankar kring programmet och framtiden.

Människa-kultur-religionsprogrammet – vad är det?
Vi, Sofie och Birgit träffades efter Sofies avslutade utbildning vid 
Människa-kultur-religionsprogrammet (MKR). Tidigare har vi träffats 
som lärare – student. Som lärare anser jag att programmets innehåll 
relaterar till samhällets behov. Sofie menar att programmets innehåll 
är mycket relevant men hon förstår inte riktigt hur denna relevans ska 
tydliggöras för det omgivande samhället. Efter diskussion bestämde vi 
oss för att, genom ett samtal, tydliggöra programmets syfte. Nedan följer 
en del av Högskolan i Gävles programbeskrivning av MKR-programmet:
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I ett alltmer mångkulturellt samhälle behövs yrkespersoner med en bred 
förståelse för människors olika religioner, kulturer och livsåskådningar. 
Människa-kultur-religionsprogrammet vänder sig till dig som är intresserad 
av människor utifrån ett helhetsperspektiv. Under utbildningen får du en 
allmän kompetens att arbeta med människor i både sociala och människo-
vårdande sammanhang och en speciell kompetens att arbeta med kultur-
mötesfrågor. I en multikulturell värld är det kunskaper som är värdefulla 
inom de flesta yrken (Högskolan i Gävle 2019a). 

Programmet har nyligen reviderats. Från att tidigare ha en inriktning 
med ett antal valbara kurser finns det nu tre inriktningar som enligt 
programmets utbildningsplan är: 

– Samhälle i förändring, som fokuserar på religions- och kulturmöten, hur 
man kan förstå och hantera dessa i såväl lokala, regionala och nationella, 
som internationella och globala kontexter.

– Etik och människosyn, som lyfter fram människan som meningsskapande 
och etisk varelse. Inom denna inriktning är de beteendevetenskapliga pers-
pektiven och frågorna centrala.

– Religion och media, i vilken undersöks både hur religioner, tro och and-
lighet representeras i olika typer av medier, däribland populärkulturen, och 
hur medier spelat en roll för religioners historia och etablering. Delar av 
denna studiegång ges i samverkan med Avdelningen för medie- och kom-
munikationsvetenskap. (Högskolan i Gävle 2019b)

De nya inriktningarna på programmet gör att studenten nu kan välja en 
specifik fördjupning för att lättare möta arbetsmarknadens varierande 
behov. Sofie har gått den tidigare, bredare varianten av programmet och 
jobbar nu på den SFI-skola (Svenska för invandrare) där utbildningens 
praktik gjordes.

Den högre utbildningens mål och mening
Vårt samtal har lett till eftertanke om den högre utbildningens relevans 
i dagens och morgondagens Sverige. Vilka kunskaper är omistliga och 
behöver vi lära något nytt, se med andra ögon på utbildning och profes-
sioner i kombination med en hållbar samhällsutveckling? Hur kan vi, 
student och lärare tillsammans fundera på framtidens hållbarhet utifrån 
vår horisont?
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Högskolelagen är ett styrande dokument för den högre utbildningen 
och på grundnivå ska studenterna utveckla:

- förmågan att göra självständiga och kritiska bedömningar,
- förmågan att självständigt urskilja, formulera och lösa problem, och
-  beredskapen att möta förändringar i arbetslivet (Högskolelagen 

1992, 1 kap.).

Detta följs upp i styr- och resursutredningen betänkande: En långsiktig, 
samordnad och dialogbaserad styrning av högskolan (SOU 2019): 

Studenternas aktiva medverkan speglar också förhållningssättet att studen-
terna inte bara är kunder som har rätt att ställa krav på högkvalitativ utbildn-
ing, utan medaktörer i lärosätenas utveckling och medskapare i sin utbildning 
till kreativa och kritiskt tänkande individer i arbets- och samhällsliv (104). 

Dagens arbets- och samhällsliv har genomgått stora förändringar vilket 
också påverkar individers värderingar. Statsvetaren Ronald Ingleharts 
teori om värderingsförändringar i västvärlden The silent revolution 
(1977) pekar på flera värderingsförändringar i den unga generationen i 
jämförelse med äldre generationer. Inglehart använder begreppen mate-
rialism och postmaterialism. Han anade redan under tidigt 1970-tal att 
framtidens medborgare med högre utbildning, tillgång till en massmedial 
explosion och med en ökad geografisk rörlighet får andra medborgerliga 
kompetenser än tidigare generationer. Dessa samhälleliga förändringar, 
menar Inglehart, bidrar till att tilltron till den egna förmågan att påverka 
utvecklingen växer sig starkare i framförallt den yngre generationen. 

Att vara MKR-utbildad i samtiden - möjligheter och utmaningar.
Under utbildningen skrev jag, Sofie (2018) tillsammans med två 
andra studenter kandidatuppsatsen ”Det är som att någonting fastnar 
i meningen.” – En kvalitativ studie om tio invandrade kvinnors 
upplevelser av språkets och religionens betydelse vid migration: 
transferfas och etablering i Sverige. Uppsatsen byggde på kvalitativa 
intervjuer med lågutbildade kvinnor som studerade på SFI. Syftet med 
uppsatsen var att belysa tio invandrade kvinnors upplevelser av språkets 
och religionens betydelse vid migration: transferfas (avser tiden det 
tar för migranten att ta sig från det gamla till det nya hemlandet) och 
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etablering i Sverige. Uppsatsskrivandet och särskilt intervjuerna var en 
ögonöppnare för mig på flera sätt. Framför allt blev jag medveten om 
vikten av goda språkkunskaper för en lyckad integration. Det i sig är 
inte något nytt eller särskilt förvånande. Att det är många, i synnerhet 
kvinnor, som har en lång väg med många hinder för att nå dessa 
språkkunskaper var för mig något nytt. Var är den invandrades plats 
under tiden denne lär sig språket? I ingenmansland och utanförskap? Vi 
uppfattade att det var verklighet för de kvinnor vi intervjuade. Nu är jag 
verksam som SFI-lärare och arbetar med prelitterata och lågutbildade 
och jag ser detta fenomen dagligen. Det får mig att reflektera över de 
brister som finns i integrationen av invandrade personer i Sverige, men 
framför allt ser jag möjligheter för oss som läst MKR-programmet.

Jag, Sofie är bekymrad över utanförskapet och dess konsekvenser i 
välfärdens Sverige, en bit in på 2000-talet. Jag och Birgit diskuterade detta:

Sofie: Jag tänker också på alla invandrade kvinnor med låg utbildning som 
hamnar i något slags vaccumsamhälle, som inte blir en del av det övriga 
samhället, där har vi MKR-utbildade mycket vi kan göra tror jag.

Birgit: Ja, det var något reportage idag, kommer inte ihåg vilken tidning, 
men just om kvinnor som blir undanskuffade helt enkelt, de kommer från 
andra kulturer, de kommer inte ut på arbetsmarknaden och (Sofie avbryter).

Sofie: Nej, det säger sig självt, inom många kulturer är det fördelaktigt att 
ha många barn så de kommer till Sverige, börjar på SFI sen blir de gravida 
då blir de hemma ett år kanske, kommer tillbaka, läser ett tag, då har de ju 
tappat allt de hade fått före första gången, sen blir de gravida igen, går hem, 
är hemma igen, kommer tillbaka och har tappat det lilla de hade före, så de 
hamnar i en ond cirkel.

Birgit: Ja, det gör det verkligen, många barn var viktigt i Sverige för länge 
sedan men nu har vi kanske bara 1–2 barn också, det blir en kulturkrock.

Sofie: Ja, precis och det kanske skulle finnas något hemskolningssystem för 
de kvinnorna?

Birgit: Vad är det för något intressant – hemskolningssystem? Spännande, 
hur tänker du?

Sofie: Det var bara något som dök upp i huvudet nu. Jag tänker att man får 
möjlighet att läsa svenska hemma med kommunalt stöd fast man är föräl-
draledig. För det är många som jobbar och som får gå kvällskurser på SFI, 
så då borde man kunna göra någon annan variant för de här kvinnorna som 
blir kvar hemma.
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Det viktiga i en utbildning bör vara innehållet, i SFI:s fall att tillägna 
sig ett nytt språk. Utbildningsformerna bör sättas under lupp, diskuteras 
och förändras så att de blir ändamålsenliga. 

När vi, Sofie och Birgit träffas är vi rörande överens om att det skett 
stora förändringar i arbetslivet. Sofie menar att hon är redo att utmana 
och att utmanas av dessa förändringar. Sofie menade vidare att hon kan 
bidra med ett kreativt och kritiskt tänkande i detta förändrade arbets- 
och samhällsliv men, är arbetsmarknadens aktörer redo? 

MKR-studenters tankar om titelfokusering. 
I det traditionella samhället där familjen, gruppen och religionen var 
kärnan ärvdes både identiteten och yrkestiteln. I det senmoderna sam-
hället har ansvaret för identitetsbyggandet istället lämnats till individen. 
Åkerdahl menar att individen måste skapa en identitet som stämmer 
överens med samhällets generella uppfattning för att ”[…] känna sig 
som en harmonisk och produktiv del av det samhälle som man befinner 
sig i” (2013, ss.173–174).

 I Sverige och västvärlden är det vanligt att identifiera sig med sitt 
yrke och sin yrkestitel. Vad händer då med de som går en utbildning 
som inte ger någon tydlig yrkestitel? MKR-programmet är ett sådant. 
Hur blir dessa studenter och de som är färdigutbildade bemötta på ar-
betsmarknaden och i samhället i övrigt?

Jag, Sofie, har ständigt fått frågor så som: Vad är du nu efter din utbild-
ning? Vilken titel har du? MKR-programmet vad är det? Jag funderade 
då på om jag var ensam om att få dessa frågor från omgivningen. Därför 
ställde jag följande frågor till några andra tidigare studenter av program-
met: Finns det titelfokus i Sverige? Och hur tycker du att det yttrar sig i 
så fall? Hur påverkar det dig som MKR-student? Jag fick följande svar:

Ja det finns i allra högsta grad. Märkte av det mycket under praktiken då 
ingen förstod vad min roll på arbetsmarknaden skulle vara. - Men vad blir 
man när man går det där programmet? Eeeh beteendevetare…? Ingen av 
mina vänner eller familjemedlemmar som fattar vad jag ska bli heller... Och 
det gör inte jag heller om jag ska vara ärlig! Och hur det påverkar är bristen 
av intresse på arbetsmarknaden. Ungefär som att man har läst filosofi eller 
medeltida konst. Man blir stämplad som en flummig typ som inte passar in 
i verksamheter utanför det smala området. (Student 1)
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Jag tycker att det är bra med en titel eftersom den andra eller tredje frågan 
när man träffar en ny bekant är; vad jobbar du med? (Student 2)

Titelfokus? Ja kanske i jobbsökarsammanhang. Vore bra med en titel.  
(Student 3)

Precis som studenterna beskriver, definieras vi människor ofta genom 
vår yrkestitel, det hjälper oss att kategorisera och förstå den andre. Hur 
förmedlar man då kortfattat sin kompetens utan en yrkestitel? I en värld 
där vi har några få sekunder på oss att göra intryck på någon är yrkestit-
lar såsom lärare, läkare eller polis ytterst användbara då de inte kräver 
någon närmare förklaring. MKR-programmets problematik ligger just i 
att det inte ger studenterna en yrkestitel. Utbildningen är bred med olika 
förgreningar vilket ger studenterna valmöjligheter. Bredden ger dock 
svårigheter att skapa en gemensam yrkestitel. Det krävs att de som valt 
att gå programmet kan sätta ord på sin kompetens, vilket kan vara svårt 
på de få sekunder som ges vid mötet med en annan person. 

Genom vårt samtal vill vi förmedla något om nya programs 
svårigheter att få en inträdesbiljett i samhälls- och arbetsliv. Med samtalet 
önskar vi sprida kunskap om den kompetens som studenter av MKR-
programmet får genom utbildningen. MKR-programmets kärna består 
av religionsvetenskap, men bryter man upp utbildningens namn står 
religion enbart för en tredjedel. Detta är viktigt då två tredjedelar alltså 
består av människa och kultur. MKR-studenten blir därför mer än en 
religionsvetare, trots att det är där studenten innehar sin kandidatexamen. 
Religionsvetenskap är utbildningens röda tråd och det kunskaper hängs 
upp på men utbildningen innehåller också studier inom psykologi, 
sociologi, etik och ledarskap. Detta gör MKR-studentens kunskap relevant 
på många olika arbetsplatser. Här samtalar vi vidare om möjligheterna för 
MKR-studenten att bidra på arbetsmarknaden och i samhället:

Birgit: Arbetsmarknaden är ju så strukturerad idag men innehållet i pro-
grammet låter som att du kan passa in på många olika ställen. Till exempel 
i skolor med elever och mångkulturellt samhälle […] tycker du att du har 
något att komma med där?

Sofie: Ja. Till exempel har jag precis kommit från en praktik på en SFI-skola 
där jag mycket väl ser att vår kompetens passar in. Utifrån att kunna fungera 
som tolkar av kultur- och religionsfrågor mellan lärare och elever, kurator 
och elever och elever emellan.



119

Birgit: Ja, det måste vara ganska svårt liksom om man har olika kulturer om 
man inte kan förstå varandra.

Sofie: Ja, och det uppkommer ju kulturkrockar. Så där finns det ganska 
många kunskapsluckor både hos elever och lärare.

Birgit: Vad menar du då med kunskapsluckor?

Sofie: Kunskapsluckor i den meningen, att förstå olikheter, och att förstå 
att man inte alltid kan utgå från sitt eget perspektiv. Att man tar av sina 
etnocentriska1 glasögon.

Birgit: Oj, det är ett ganska svårt ord, förklara, vad betyder det?

Sofie: Som jag tolkar det så betyder det att man utgår från att min egen mor-
alkompass är den som gäller. Så att jag som är uppvuxen i en västerländsk 
kontext och kultur, har min moralkompass och den är inte densamma som 
för någon som kommer från en annan kultur.

Religionshistorikern Christer Hedin och Pirjo Lahdenperä har under-
sökt den svenska skolans styrdokument och menar att etnocentrism med 
tron på den egna kulturella överlägsenheten framkommer i en mängd 
olika formuleringar. Oavsett ursprung så blir alla som inte definieras 
som svenskar kategoriserade som ett kollektiv (Hedin & Lahdenperä 
2002). Skolan är en viktig arena för att motverka fördomar och etno-
centrism men för det krävs fler ögon i verksamheten för att synliggöra 
vad som pågår och hur vi kan bemöta det på ett bra sätt. Lahdenperä har 
också i rapporten Interkulturalitet i undervisningen och skolutveckling 
på uppdrag av Skolverket granskat styrdokumenten för alla skolform-
er i den svenska skolan, där alla mål inom verksamheterna förutsätter 
personal med interkulturell kompetens (2019). Syftet med denna gran-
skning är att diskutera interkulturalitet inom alla verksamheter inom 
skolan. Interkulturalitet är ett etablerat begrepp som lanserades 1974 av 
UNESCO. I rekommendationen står bland annat att medlemsstaterna 
på olika sätt ska främja studier av skilda kulturer, deras ömsesidiga in-
flytande och de gemensamma framtidsutsikterna och levnadssätten.

Lahdenperä har mångårig erfarenhet av att leda olika interkulturella 
skolutvecklingsprojekt och skolledarskapsutbildningar. Hon har över 
tid diskuterat svårigheten att kodväxla2 som lärare. Hon menar att i 
det interkulturella mötet behöver vi byta perspektiv och för att träna 

1  Benägenhet eller tendens att se sin egen kultur som central samt att bedöma eller tolka andra 
kulturer med utgångspunkt i premisser och värdesystem formade i det egna kultursystemet 
(Ne, 2019).

2 Här använder vi Lahdenperäs förståelse av begreppet ’kodväxling’.
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detta bör lärare få möjlighet att inta en tredje position, vilket kan in-
nebära deltagande i workshops, samtal med kolleger, videoinspelning 
och handledning för att få syn på de egna etnocentriska låsningarna. 
Lahdenperä menar vidare att förmågan att urskilja och möta olikheter 
är nödvändigt för att utveckla ett interkulturellt förhållningssätt (2010). 
Lahdenperä föreslår att fler ”kulturtolkar” ska finnas i skolors verksam-
het. Här ser jag, Birgit att studenter från Människa-kultur-religionspro-
grammet kan bidra med kunskap om olika synsätt, religionen etcetera 
och vara koordinatorer för kulturtolkarna. Sofie kan med sin kunskap 
bidra med perspektiv från olika håll för att försöka medvetandegöra 
våra attityder och fördomar mot olikheter.

Integration eller assimilation?
Under 1960-talet genom den då kraftiga arbetskraftsinvandringen till 
Sverige såg man behovet av en fungerande integration. I andra länder 
präglades invandringspolitiken av att invandrare sågs som tillfälliga 
besökare och som så småningom skulle återvända till sitt hemland, något 
som Sverige tog avstånd ifrån. År 1968 antog riksdagen nya riktlinjer om 
mål för invandrar- och minoritetspolitiken efter den tillsatta utredningen, 
Invandrarutredningens kartläggning av invandrares problem i Sverige. 
De nya målen bestod av tre delar, jämlikhetsmålet, valfrihetsmålet och 
samverkansmålet. Jämlikhetsmålet innebar att samma rättigheter och 
skyldigheter skulle gälla för svenskar såväl som för invandrare, däribland 
möjlighet att behålla sitt språk och sin kultur. Valfrihetsmålet innebar att 
individer av språkliga minoriteter skulle ha rätt att välja i vilken utsträck-
ning de vill försvenskas eller behålla sin kultur och sitt språk. Slutligen 
innebar samverkansmålet att skapa just samverkan mellan invandrar-
grupper och majoritetsbefolkning samt mellan olika invandrar- och mi-
noritetsgrupper (Lidskog & Deniz 2009, ss. 57-93). 

Sociologen Masoud Kamali (2002) diskuterar det mångkulturella 
samhället och dess ”containerkoncept” om olika kulturer. Synsättet, 
menar Kamali, är att immigranter bit för bit måste överge den egna kul-
turen. Han anser att det finns två motsatta kulturer: den traditionella in-
vandrarkulturen och den moderna svenska kulturen som enligt Kamali 
är ett assimilationistiskt tänkande. Kamali använder begreppet ”deter-
ritorialisering” i betydelsen att globaliseringen möjliggjort kontakt och 
kommunikation mellan människor över hela världen och individens 
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känsla av lokalitet blir därmed inte endast lokal i en fysisk mening. 
Känslan av det lokala och kända kan vi dela trots att vi inte befinner oss 
tillsammans i ett rum, en stad, ett land och så vidare. Kamali menar att 
vi bör vara medvetna om att föreställningar som uttrycker att kulturer 
är olika containers som står bredvid varandra utan att interagera och in-
flueras av varandra är ett grundläggande misstag i det senmoderna sam-
hället. Kulturer blandas och skapar nya hybrida kulturella former. Sofie 
uttrycker sin uppfattning om begreppen integration och assimilation:

Sofie: Det är stor skillnad på integration och assimilation tycker jag. Inte-
gration3 för mig är att man kan behålla sitt jag, sin kärna, men ändå leva i 
Sverige och man kanske till och med kallar sig svensk men har fortfarande 
sin kulturella kärna kvar. Medan om man är assimilerad4 så blir man liksom 
upplöst i det svenska och svenskheten.

Vidare talar vi om begreppet svensk och dess definition: 

Birgit: Ja, jag förstår vad du menar och jag tycker nog att det är ganska bra, 
det var en bra definition för att, vad är det att vara svensk tänker jag då? När 
du pratar så tänker jag men vad är det att vara svensk egentligen?

Sofie: Ja, det är ju en svår fråga och finns det ett svenskt? Eller?

 
Etnologen Ann Runfors (2007) har studerat hur svenskar och icke-
svenskar skapas i skolan genom intervjuer och observationer på några 
kommunala grundskolor i Stockholms utkant. I de undersökta skolorna 
användes benämningen invandrare om de som inte hade svenska som 
modersmål. Runfors refererar också till kulturgeografen Katarina 
Mattsson som i sin studie av forskningrapporter funnit återkommande 
principer för indelningen ”svensk” och ”icke svensk”. Kategorin svensk 
baseras på en person född i Sverige, har svenskt medborgarskap, bägge 
föräldrar födda i Sverige, har svenska som modersmål och motsvarar 
förväntningar som omfattar ”kulturell svensk”. Runfors fann i sin 

3  Integration. Vi använder begreppet i betydelsen: integration betecknar bland annat de sociala 
processer genom vilka minoriteter, exempelvis invandrade etniska grupper, slussas in i och 
blir delaktiga i. Enligt prop. (1997/98:16) ska ”[…] människor inte påtvingas svenskhet” 
samtidigt som den framhöll nödvändigheten av en anpassning till Sverige och det svenska från 
individens sida (NE, 2019).

4  Assimilation. Process genom vilken en minoritet, till exempel en invandrargrupp i det svenska 
samhället, helt överger din kultur, så att ursprungliga kulturskillnader försvinner (NE, 2019). 
Vilka uppslagsord har ni använt? Är de ex. Integration? Gäller även nedan. Förtydliga gärna.
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studie att alla dessa kategoriseringsprinciper användes i de undersökta 
skolorna. Det innebar att elever som var födda i Sverige och hade 
svenskt medborgarskap uppfattades som invandrare om deras föräldrar 
var födda i annat land. Eleverna var nämligen inte ”vita”. Runfors anar 
en pågående rasifiering5 av kategorin svensk – invandrare.

Behovet av interkulturell kompetens i samhället
Här kommer vårt samtal in på ett samhälle i förändring. Vi funderar på 
skillnaden mellan mångkulturellt och många kulturer. Många kulturer 
ska samsas i alla möjliga sammanhang. Sofie beskriver MKR-studen-
tens möjlighet till att bidra till ett mångkulturellt samhälle i samspel. 

Birgit: Men jag tänker på det, det känns verkligen som om du tolkar olika 
kulturer här och det verkar ju vara väldigt värdefullt och viktigt att kunna 
göra det idag, i ett mångkulturellt samhälle? Jag vet inte riktigt hur man 
gör det!

Sofie: Nej det behöver du inte veta för det vet jag (skrattar lite). Nej men, 
en sån kompetens behövs ju överallt egentligen för vi kommer att leva i en 
pluralistisk värld och den kommer att bli mer mångkulturell, inte mindre. 
Så det kommer att behövas överallt, inom vården inom skolan, inom privata 
och offentliga företag.

Inom vården finns flera samarbetsformer framförallt i det interprofes-
sionella lärandet (IPL) men möjligen saknas det interkulturella lärandet 
(IKL). Jag frågar Sofie om detta:

Birgit: Skulle du kunna ge något exempel, jag tänker på vården. Nu tänker 
jag så där, om jag skulle komma med en annan kultur än den svenska, och 
jag är gammal och jag kommer in i vården, jag kan inte språket så bra, har 
en annan religion, skulle du kunna bidra någonting där då? Som kulturtolk6, 
du som gått MKR-programmet?

Sofie: Ja, det handlar väl framförallt om att fortbilda läkare och sjuksköter-

5  Rasifiering. Term använd för att understryka att uppfattningen om människor som tillhörande 
olika raser är en konstruktion snarare än ett biologiskt faktum (NE, 2019).

6  Lahdenperä menar att skolor bör ha flera kulturtolkar i den dagliga verksamheten. En kultur-
tolk i hennes beskrivning är någon som förstår kultur, språk, religion/livssyn för respektive 
elevkategori. (hänvisning till litt och sida) Vissa sådana insatser finns redan då kommuner 
anställer studiehandledare (någon som kan språket och på så sätt kan bidra till läroprocessen i 
respektive ämne). Jag anser att MKR-studenter kan bidra med en övergripande förståelse över 
kulturgränser, möjligen i en koordinatorroll.
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skor och så vidare om kulturella skillnader, när det kommer till framförallt 
psykisk ohälsa där man inom många kulturer ser det som tabu och då blir 
det psykosomatiska symtom istället. Det är bara ett exempel. Framför allt 
handlar det om att medvetandegöra etnocentrism och fördomar. Detta är det 
första steget till ökad förståelse för sig själv, sina värderingar och sin kultur 
i det mellanmänskliga och det interkulturella mötet.

Per Johnsson, docent i klinisk psykologi, menar att det är nödvändigt att 
alla inom primärvården har en grundläggande kompetens i interkulturell 
kommunikation. Han menar att kunskap om olika kulturer bidrar till att 
förstå samspelet mellan alla faktorer som bidrar till olika symptom och 
sjukdomstillstånd. Den viktigaste delen är att få en ömsesidig förståelse 
mellan patient och läkare. Det innebär att patienten måste bli bemött 
och känna sig förstådd av läkaren. Johnsson ser nödvändigheten av att 
ha multidisciplinära team som arbetsmetod inom vården. Han menar att 
förutom de medicinska professionerna behöver också andra professioner 
såsom kuratorer och psykologer finnas med. Johnsson anser också att, 
förutom de medicinska frågorna, så behöver teamen diskutera frågor 
som rör människosyn, bemötande och kulturella aspekter. Detta, menar 
Johnsson, kan bidra till en ökad interkulturell kompetens (2009).

Per Lundberg (1991) menar att den interkulturella kompetensen 
måste innehålla interkulturell kommunikativ kompetens. Han skriver i 
sin avhandling Utbildning och träning för interkulturell kommunikativ 
kompetens att:

Många människor har använt ’kulturen’ för att förklara människors 
beteenden. När en människa möter ett främmande beteende, t.ex. i form av 
klädesvanor, ceremonier eller mattraditioner, så är det vanligt med uttryck 
som ’det är deras kultur’. Ofta är det dessa yttre kulturella uttryck som vi 
uppmärksammar i vardagliga sammanhang. Mer omedvetna är de flesta 
människor (åtminstone i vår egen kultur) om hur kulturbakgrund påverkar en 
individs värdesystem, icke-verbala beteende och kognitiva förhållningssätt. 
Särskilt svårt tycks det vara att upptäcka detta i sitt eget beteende (8).

Det är grundläggande att den interkulturella kompetensen yttrar sig 
i kommunikationen med personer av annan kultur än den egna. Det 
är alltså vad Lundberg benämner för interkulturell kommunikativ 
kompetens. Som jag, Sofie tolkar det menar Lundberg att man uppnår 
interkulturell kommunikativ kompetens genom att träna förmågan att 
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inta ett utifrånperspektiv och kunna med medvetenhet om etnocentrism 
analysera det mellanmänskliga mötet.   

Enligt Eva Svederberg och Lennart Svensson menar Lundberg att den 
interkulturella kommunikativa kompetensen består av två delar, generell 
och specifik. Den generella kompetensen innebär medvetenhet om olika 
aspekter som kan vara viktiga vid kommunikation. Bland annat handlar 
det om kunskap i att kunna tolka människors beteende utifrån kön, ålder, 
familjerelation, rollförväntningar och auktoritet. Hit hör också tolkning av 
icke-verbala uttryckssätt. Den specifika kompetensen innebär förståelse 
för och kunskap om kulturella och situationella faktorer som är viktiga 
för kommunikationen. Det handlar om kulturspecifika värderingar och 
uppfattningar om regler avseende till exempel mat och religiösa ritualer. 
(Lundberg 1991; Svederberg och Svensson 2001).

I vårt samtal vill jag Birgit, veta något om hur Sofie ser på förvär-
vade kunskaper. Jag funderar på om MKR-programmet är inriktat på 
generell eller specifik kompetens:

Birgit: Men då måste jag fråga, kan du som student vid MKR-programmet, 
är du så bred så att du kan lite om alla möjliga religioner? […] så att du kan 
tolka av till exempel om du kommer till ett sjukhus, eller en arbetsplats där 
det gnisslar?

Sofie: Jag skulle inte säga att jag är så pass insatt i specifika religioner, 
däremot kulturella skillnader som har med religion att göra. Jag kan inte 
nämna alla islams högtider men däremot kan jag peka på att det finns olika 
synsätt utifrån religion och kultur. […] Sen kanske man inte behöver veta 
exakt heller vad skillnaderna består i utan det kanske räcker att veta att mitt 
sätt att se på saken är kanske inte det enda sättet.

Utifrån Johnssons antagande och MKR-programmets inriktning 
så är studenter av programmet bland annat lämpade att ingå i ett 
multidisciplinärt team. Studenterna besitter den generella interkulturella 
kommunikativa kompetens och till stor del den specifika kompetensen 
som Lundberg betonar vikten av. 

Den MKR-utbildade som interkulturell brobyggare? 
Under vårt samtal berättar Sofie om en händelse som skedde under 
praktiken på SFI, detta är ett exempel då interkulturell kompetens hade 
varit värdefull:
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Det är en till synes helt vanlig fredag, klockan är 12.00 och moskéerna i 
staden Christchurch i Nya Zeeland är fyllda av besökare som samlats för 
den viktiga fredagsbönen. Mitt under bönen attackeras två moskéer av ter-
rorister. De lyckas skjuta över hundra personer varav 49 personer dör innan 
de stoppas av polisen. En av skyttarna sänder live på Facebook samtidigt 
som han skjuter ihjäl både vuxna och barn. På andra sidan jorden, nämligen 
i ett klassrum på en SFI-undervisning i Mellansverige har eleverna en kort 
rast när någon plötsligt får upp terroristens livesändning i sitt Facebookflöde. 
Det blir starka reaktioner, några väljer att inte titta medan andra tittar om och 
om igen, skakandes på huvudet, vaggande fram och tillbaka och med gråten 
i halsen. I det här ögonblicket kommer läraren in, hon ser på eleverna att allt 
inte står rätt till och frågar därför hur de mår. Eleverna berättar och en av dem 
vänder upp sin mobiltelefon för att visa läraren filmen.

Vidare diskuterar vi händelsen och hur lärare och elever hanterade en 
situation då världen kom in i klassrummet:

Birgit: Detta skedde alltså där du gjorde din arbetsförlagda praktik, vad 
gjorde du då?

Sofie: Det var ju rast när de såg den här filmen och just då observerade 
jag bara, hur de agerade och hur de reagerade och sen när läraren kom till-
baka så berättade jag vad som hade hänt. Jag utgick från att de hade ett 
arbetssätt för en sådan här situation därför ville inte jag påbörja någonting 
innan läraren kom tillbaka.

Birgit: Nej men precis, ett arbetssätt, hur gör man när en sådan här fruk-
tansvärd sak händer, det är på riktigt, världens hemskheter kommer in i 
rummet. De som var i rummet kanske redan haft traumatiska upplevelser 
(Sofie avbryter)

Sofie: Ja, förmodligen, de flesta har nog flytt från krig eller politiskt förtryck 
eller, ja de har ju kommit till Sverige av någon anledning och det jag ser är 
att det blir problem om inte läraren förstår det och inte förstår att det här var 
ett angrepp mot muslimer på Nya Zeeland men det är även ett angrepp på 
alla världens muslimer precis som ett angrepp å World Trade Center är ett 
angrepp på hela västvärlden.

Birgit: Ja, det är sant, men vad gjorde du, vad hände?

Sofie: Läraren kom tillbaka, jag berättade vad som hade hänt. Läraren tog 
några minuter för att prata med de som hade sett filmen. En elev som varit 
mycket upprörd gick ut för att hämta papper men sedan fortsatte lektionen. 
Då började jag reflektera över… Vad är egentligen rätt sätt, finns det något 
rätt sätt? Hur som helst så tänker jag att det måste finnas ett gemensamt 
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arbetssätt för hur varje arbetsplats med en mångkulturell miljö ska hantera 
likande situationer. Det här var ingen enskild händelse.

Birgit: Det här låter verkligen som att, i det här fallet är det en skola men det 
kan hända på vilken arbetsplats som helst. 

Ett gemensamt arbetssätt i dessa situationer anser jag, Sofie är nödvän-
digt då det annars är lätt att handla instinktivt, vilket i och för sig inte 
måste vara fel. Det ökar dock risken för kränkande, orättvis behandling 
om personen ansvarig för situationen inte besitter tillräckligt hög in-
terkulturell kommunikativ kompetens. Ett gemensamt arbetssätt minskar 
risken att agera olika om ett terrordåd begås i eller emot västvärlden eller 
i någon annan del av världen. Det gemensamma arbetssättet bör bygga 
på interkulturell kommunikativ kompetens för att minimera risken för 
att göra skillnad på vilken religiös eller kulturell tillhörighet de drab-
bade har. I det här fallet handlade det om en skola och då måste läraren 
agera på ett sätt som inte upplevs kränkande för eleverna. Men, som 
heller inte inverkar för mycket på den kommande undervisningen. Hur 
ska arbetssättet förmedlas och underhållas? Det skulle givetvis kunna 
bestå av ett framtaget material men det skulle även kunna tänkas att det 
finns personal på arbetsplatsen som besitter denna särskilda kompetens 
och som sedan kan fungera som stöd och fortbildare för den övriga per-
sonalen. I detta arbete är den kompetens som MKR-programmet ger, 
mycket värdefull och viktig. Den MKR-utbildade skulle kunna ha en 
roll som brobyggare och kodläsare i dessa situationer:

Birgit: Ja, jag tycker att det låter jättebra, brobyggare, ja vi behöver nog 
det, vi krackelerar en hel del i vårt samhälle och vi bygger murar mellan 
varandra och det vill vi inte ha, vi vill ha brobyggen mellan olika kulturer, 
religioner och livssyner, det är det du talar om? 

Sofie återkommer till hur viktigt det är att bygga broar mellan olika 
livssyner och kulturer. Ingleharts (1977) antagande om att bakomlig-
gande orsaker till värderingsförändringar i västvärlden, framför allt i de 
yngre generationerna (åttiotalister och senare), är att majoriteten av eft-
erkrigstidens unga har haft goda materiella villkor. Inglehart diskuterar 
också den högre utbildningens betydelse. Utvärderingar som Inglehart 
åberopar visar att studenter vid högskolor och universitet blivit mer lib-
erala, mindre auktoritetsberoende och mer vidsynta. Intresse för politis-



127

ka frågor ökar också men inte i en strikt betydelse att till exempel delta 
i ett traditionellt (parti)politiskt arbete. Statsvetaren Susanne Johansson 
(2007) har studerat det politiska deltagande i ungdomsgrupper (under 
trettio år) och kommit fram till att det politiska engagemanget sker i 
annorlunda former. De förändringar som sker benämner Inglehart som 
en tyst revolution som successivt, tyst och långsamt kommer att förän-
dra samhällets värderingar. Han ser att postmaterialistiska värderingar 
har ett starkare fäste bland de yngre generationerna. Religionssociolo-
gen Thorleif Petterssons (1988) studier visar att de postmaterialistiska 
värderingarna tar sig uttryck i behov av delaktighet i samhällsfrågor, 
att vara en världsmedborgare, intresse för miljö och fredsfrågor, ett 
ointresse för engagemang i etablerade kyrkor och samfund samt en 
tillåtande moralsyn. Jag uppfattar Sofie, en åttiotalist som en möjlig 
förändringsagent i den tysta revolution som pågår. 

Ett nytt paradigm
Den interkulturella samtiden och den ökande migrationen tyder på 
ett ökande behov av MKR-studentens kompetens, den kommer visa 
sig vara värdefull. MKR-studenten kan med sin kunskap bidra till en 
förståelse människor emellan genom att motverka etnocentrism, ori-
entalism och medla i kulturella eller religiösa meningsskiljaktigheter. 
Här ser vi, Sofie och Birgit behov av en omvänd socialisation, det vill 
säga, vi är i ett skede med stora samhällsförändringar som kan vara 
svåra att förstå och tolka med gamla verktyg. Här kan studenter av 
MKR-programmet hjälpa till med den nödvändiga socialisationen in 
i det nya paradigmet. I högskolelagen första kapitel tydliggörs detta 
genom att studenter efter genomförd utbildning ska ha en beredskap att 
möta förändringar i arbetslivet. Sofie och andra MKR-utbildade har den 
beredskapen men hur ser det ut i det omgivande samhället? 
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Jari Ristiniemi

Positioner, övergångar och förvandlingar

Jag har arbetat som en hund hela mitt liv. Jag är inte intresserad av det akad-
emiska statuset av mitt arbete därför att mitt problem är min egen förvandling. 

Med andlighet menar jag – men jag är inte säker på definitionen – subjek-
tets uppgående i ett visst sätt att vara och den förvandling subjektet måste 
genomgå för att uppnå det varat. Jag tror att andlighet och filosofi var iden-
tiska eller nästan identiska under antiken (Foucault 1997, ss. 131, 294).

Hur blir jag den person jag vill vara? Frågan kan vara utgångspunkten 
för en lärprocess där medvetenhet om potential (andlighet) gör sig till 
känna.1 Bara detta ’att göra sig till känna’ visar att det inte är positionen 
av ’jag tänker och föreställer’ som är utgångspunkten eller bestämmande 
utan någonting händer med en, kanske en förvandling. Positionen ’jag 
tänker och föreställer’ är, som den uppfattas här, samstämmig med 
dualism. Den här artikeln betraktar dualismen som en kulturkategori 
eller som kulturell förståelseform central för den västerländska 
kulturen. Dualismen betraktas vidare som övergångsstadium, det finns 
vägar bortom både epistemologisk och ontologisk dualism. Förvandlig 
i sin tur handlar om att någonting händer i och för en i samband med 
medvetandets uppvaknade, en kvalitativ förändring. Övergången går 
från en jag- och reflektionscentrerad position till ny-materialitet där 
individualitet ses som en aspekt i tillvarons pluralitet.

1  Frågan kommer från den utbildning vi hade tillsammans med Rapatac i Gävle. Raptac är en 
ideell förening som arbetar med barn och ungdomar.
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Bortom dualismen
Sedan Descartes dagar finns reflektionen eller positionen av cogito, 
’jag tänker’, som utgångspunkt för tänkandet (1981). Här några 
grundantaganden som bygger upp hans position: Reflektion är liktydigt 
med det aktiva, medvetna tänkandet; kroppen och sinnena tillskrivs 
passivitet. Själen eller medvetandet är den tänkande, aktiva delen hos 
oss; kroppen är underställd naturens mekanik. Å ena sidan jaget som 
tänker (den subjektiva polen) och å andra sidan världen som objekt för 
betraktandet (den objektiva polen). Vi har subjekt/objekt strukturen 
mellan människan och hennes värld som ram för självförståelsen. 
Kroppen får dess placering i den objektiva polen, den får instrumentellt 
värde i tillvarons mekanik, den definieras nu som automat. Vetandet 
likställs med det kvantifierbara eller mätbara. Värde blir subjektiva 
värderingar, eller åtminstone det som subjektet hittar inom sig självt. 
Religion blir en privat angelägenhet. Tänkandet sker nu med hjälp av 
mentala bilder eller föreställningar och det förutsätts att dessa bilder 
refererar till tingen och tillstånden där ute. Sanningen positioneras 
som föreställningarnas överensstämmelse med den yttre verkligheten 
(korrespondensteori om sanningen). Tyngdpunkten ligger i tänkandet 
som en i subjektet pågående aktivitet. För att sammanfatta: Descartes 
(eller moderniteten, och Sverige sägs vara ett av världens modernaste 
länder) grundar självförståelsen i en binär modell av aktivitet och 
passivitet, tänkande och mottaglighet, jaget och kroppen, subjekt och 
objekt, förnuft och känslorna. Idag finns en rörelse bort från binära 
modeller mot mer holistiska och helhetsbetonande modeller. Få är så 
kritiserade som Descartes. Den kritik som riktas mot Descartes är att 
hans tänkande saknar relationalitet som skulle inkludera kropp och 
sinnesaktivitet, tänkandet i hans efterföljd blir synonymt med reflektion. 

Som ett alternativ till Descartes position vill jag lyfta upp det som 
Feuerbach och Kierkegaard kom med: människan är inte enbart en 
reflekterande varelse utan hon är en relaterande varelse. De konstitutiva 
relationerna föregår reflektionen och ger grundelement i självförståelsen. 
Individen är redan i världen och detta har påverkat henne medvetet och 
omedvetet långt innan hon börjar reflektera i termer av föreställningar 
eller mentala bilder. Relationalitet eller i-världen-varo är, därmed, mer 
primär än reflektionen. Det finns produktionsordningar bakom det 
medvetna tänkandet som individen inte behöver vara medveten om men 
som bestämmer hur och vad hon tänker. Vetenskapens uppgift är inte 
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enbart att laborera med föreställningar, den vill gå bakom det sagda 
till de modeller, strukturer och drivkrafter (individuella, sociala och 
kulturella) som styr föreställningarna. Och inte bara det, vetenskapen 
vill veta varifrån föreställningarna kommer, om de har sitt ursprung i 
förnuftet, sinnena och/eller den sociala/politiska omgivningen.

Dualismen är fortfarande stark i den rådande kulturen, framför 
allt inom statsfilosofin där generella teorier tillämpas på skeenden i 
samhället, till exempel i ekonomi och bekämpningen av epidemier. 
Dualismen bär mycket av det som kallas vetenskap och vetenskaplig 
förståelse, i vetenskapstron tas korrespondensteorin som grund för 
fakta och inte det som Hannah Arendt kallar ”erfarenhetens verklighet” 
(Arendt 1976, s. 474). Där dualismen styr, där har man vare sig tagit till 
sig Antonio Damasios Descartes misstag (1994) eller fenomenologins 
vändning till tingen genom sinnena, ännu mindre Deleuzes och 
Guattaris steg bortom den abstrakta reflektionens hegemoni mot post-
fenomenologi och ny-materialitet. Feuerbach skriver: ”’Jaget’ som 
sådant är inte ’genom sig självt’, utan det är vad det är genom kroppen, 
endast genom kroppen en ’öppen värld’” (1981-84, 151). Jaget som 
är genom sig självt har konstituerat sig självt i relation till sig självt 
och inte i relation till någonting utanför jaget. Ett annat sätt att grunda 
självförståelsen är att göra det genom sinnesaktiviteten. Descartes 
hade definierat kroppen som en passivitet, för Feuerbach gäller det att 
”’jagets’ passivitet är objektets aktivitet” (150). Enklaste exemplet på 
detta är när vi ligger i solen och förnimmer solens verkan på och i vår 
kropp; njutningen är där i kraft av objektets aktivitet. En förvandling, 
som man nu är medveten om, pågår i sinnet. 

Dualismen, som den tolkas här, är att själ eller medvetande och ma-
teria är väsensskilda från varandra. Den här artikeln försöker visa att 
det finns en väg från dualismen till ny-materialitet med dess pluralitet. 
Feuerbach är en av ny-materialitetens förgrundsgestalter, idag förknip-
pas den med Gilles Deleuze.2 I ny-materialitet har varje ting värde i 
sig oavsett människans värdering av dem (Tillich 1957). Medger jag 
tingens av människan oberoende värde, då är det omöjligt att fortsätta 
med skövlingen av naturen, inkluderande jorden, haven och allt annat 
levande. Det finns ingen död materia, allt har subjektivitet så länge det 

2  Tänkandet grundat i ny-materialitet hittar vi utöver Deleuze (2002) hos Paul Tillich (1976), 
Michel Foucault (1997), Giorgio Agamben (1999) och Leela Fernades (2003). Skillnaden 
mellan materialism och ny-materialitet är att ny-materialitet ser tingens potentialitet eller 
andlighet, medan materialismen reducerar alla ting till mätbar materia.
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har potentialitet, det är, egenaktivitet (objektets aktivitet). Atomkraft är 
att göra bruk av den potential som finns i uran; att måla är att göra bruk 
av den potential som frigörs i färg. Tänkandet medvetet om sig självt 
karakteriserar Feuerbach som ”seende-tanke, hörande och kännande-
tanke. Eller, som är samma sak, tänkande-seende, tänkande-känsla” 
(Wartofsky 1977, s. 430). Idag är det Antonio Damasio som har likartad 
syn på tänkandet: 

Vi vet att vi ser med våra ögon, men vi också har en känsla för oss själva 
när vi ser. Vi vet att vi hör med våra öron, inte med våra ögon eller näsa. 
[…] Detta kan låta trivialt men är allting annat än det. […] Poängen är att vi 
”känner” att ljudet kommer in i örat, och vi ”känner” att vi betraktar omgiv-
ningen med våra ögon (2012, ss. 196f.)

Descartes misstag är att han har cogito eller abstrakt reflektion som 
utgångspunkt, i stället borde han ha insett att sentio (förnimmelsen) 
föregår det medvetna tänkandet och är mer grundläggande: ”Cogito 
ergo sum? Nej! Sentio, ergo sum” (Feuerbach 1957, s. 285). Feuerbach 
delar inte Descartes position, han utgår, eller har landat, i det medvetna 
tänkandet genom förvandling: ”I en varelse som vaknar till medveten-
het sker en kvalitativ förvandling, en differentiering av hela dess natur” 
(3). Den här typen av förvandling är någonting annat än den förvan-
dling en erfar på en solig strand. Ingen vill vakna till medvetenhet: jag 
(jaget) vill inte lämna upphöjdheten och förmodad säker position. Var-
enda jag-drift strider mot självkännedom, eller vad som är samma sak, 
integration mellan det medvetna och det omedvetna. Men det är endast 
den vägen den nya syntesen av personligheten kommer till stånd genom 
totalpersonlighetens förvandling eller genom dess uppgående i ett annat 
sätt att vara. Individen blir genom kvalitativ förvandling ”en syntes av 
kropp och själ upprätthållen av anden” (Kierkegaard 1973, s. 79).

Descartes positionering av tanken i reflektion och hans defini-
tion av tänkandet, där tänkandet sker i kraft av mentala bilder eller 
föreställningar, har haft oerhörda konsekvenser för västerlänningens 
självförståelse, verklighetsuppfattning, etik och sanning. Nedan ger jag 
några exempel på de misstag man gör i Descartes efterföljd.
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Lycka och som abstraktion
På Facebook och andra webbsidor finns de lyckade och lyckliga – mer 
eller mindre retuscherade bilder av lycka, mentala föreställningar, 
frisläppta på nätet. Även annan media, som Hänt i Veckan och andra 
tidningar, ger bilder av lycka, även om det verkar vara samma personer 
som sägs vara lyckliga eller djupt olyckliga. Är det frågan om mentala 
föreställningar, då måste frågan om deras eventuella sanningshalt 
ställas: Är dessa människor, som bilderna refererar till, verkligen 
lyckliga innerst inne? Jag tvivlar på sanningshalten i föreställningarna. 
Referensen av lyckobilderna är många gånger diffus – jag vet inte om 
berättelserna om Wahlgrens eller Kardashians familjer är sanna eller 
inte, hur familjemedlemmarna har det innerst inne. Finns en acceptans 
att allt tänkande görs med hjälp av mentala bilder eller föreställningar, 
då blir abstraktionerna tankens vistelseort. Lyckobilderna i media är 
abstraktioner, mentala föreställningar. Bilder av Kardashianfamiljen, 
tror jag, har ytterst lite, om någonting alls, att göra med hur 
familjemedlemmarna har det innerst inne. Kanske är det så att de vill 
slippa exponeringen om de bara kunde för sin ekonomi. Jag tror inte det 
är bland bilderna som lyckan kan sökas. Det som finns där är, just det, 
bilder av lycka, men lyckan är annat – verklig lycka lämnar en ordlös. 
Det konstiga med vår tid är att bilder av lycka gör så många olyckliga. 

Jag tror att samma fenomen finns på dejtingsajter, abstraktionerna 
triumferar även där. I en dejt, under inflytandet av ens egna fantasier, 
som också är abstraktioner, söker jag bekräftelse på egna psykologiskt, 
socialt och kulturellt konstruerade bilder av den andra/e, tills jag inser 
att den andra människan bakom föreställningen/bilden är någonting 
helt annat än det jag föreställer hen vara: en individ med en hel värld 
att välkomna och vårda. Jag tänker (givet) och jag konstruerar bilder 
av andra (givet det också), men det är inte alls säkert att dessa bilder 
säger vem och vad den andra personen är. De kanske säger mer om mig 
själv och min psykologi än om den andre eller om bildernas styrka i den 
sociala miljön jag lever i. Vad göra? I moralisk differentiering gör jag en 
skillnad mellan den Andre och bilden av den andre, den sistnämnda kan 
vara en psykologisk, social eller/och kulturell konstruktion, medan den 
Andre finns där med egenrätt med allt vad det innebär. I mötet med den 
Andre står jag i ”en relation till […] alteritetens dimension” (Levinas 
1992, s. 72). Den Andre är någonting annat än det mina föreställningar 
säger om hen. Har jag förstått detta, då öppnas möjligheten att se, 
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bemöta och välkomna den Andre. Jag kan positionerna mig i alteritetens 
dimension i stället för att sväva i egna fantasier eller abstraktioner, 
betrakta andra ovanifrån. Jag säger inte att allt som händer på nätet är 
Descartes fel utan vill lyfta upp tänkesättet som uteslutande laborerar 
med mentala bilder eller föreställningar, som resulterar i att man 
placerar och positionerar sig själv i abstraktionernas tunna luft. Att 
positionera sig där är inte ett oskyldigt agerande utan all mänsklig 
positionering och handlande får konsekvenser för en själv, andra och 
även för världen i stort i personliga, sociala och kulturella kontexter, 
inkluderande social media. Även icke-handlandet har konsekvenser. 
Även handlandet i sociala medier är underställd det universella ansvaret 
som binder mänskligheten samman. 

Vetenskap-som-makt, det vill säga den makt som abstrakta teorier 
och uppfattningar har i formationen av vår värld, kan också förstås som 
en konsekvens av positioneringen. Vetenskap-som-makt är möjlig just 
därför att så många positionerar sig i den teoretiska och teoretiserande 
positionen, den reflekterande eller upphöjda positionen, och låter teorin: 
vetenskapligt, ideologiskt och politiskt konstruerade uppfattningar om 
naturen, människan och samhället, leda handlandet. Orienteringen 
i vetenskap-som-makt är uppifrån ned, från teori ner till empiri; 
det är i den positionen som vetenskap utövar makt. Jag skriver att 
vetenskap utövar makt, men det är förstås människor som utövar makt 
med vetenskap som medel, men här åsyftar jag den överindividuella 
aspekten av vetenskapstron. Man har glömt skillnaden mellan den 
verkliga världen och den föreställda världen; en är i abstraktionernas 
våld. Det är inte enbart offret som är i abstraktionernas våld, även den 
som utövar makt är redan i abstraktionernas våld. Vetenskapen kommer 
med kunskapsanspråk men den bör inte bli ett maktmedel eftersom 
vetenskapliga teorier är de bästa teorierna så här långt, i ljuset av bättre 
vetande kan de förändras, kanske till och med förkastas; vetenskap 
går hand i hand med osäkerhet. Vetenskap-som-makt gör bruk av en 
form av kollektiv mentalitet där betraktaren är i en position ovan dem 
som makt anspråken riktas mot. Demokratin är inte enbart beroende 
av det vi säger eller föreställer, den är i allra högsta grad beroende av 
det vad vi är för människor. Demokratins räddning ligger i människans 
förvandling. 
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Att relatera genom sinnesaktivitet
En föreställnings- eller bildvärld behöver inte vara vistelseorten 
för tanken. Jag behöver inte positionera mig som om allt tänkande 
handlade om bilder, föreställningar eller mentala representationer – 
detta modernitetens gissel! Det är möjligt att tänka som en levande 
varelse i den verkliga världen: 

Jag är helt annorlunda jämfört med de filosofer som plockar ut sina ögon för 
att se bättre; min tanke förutsätter sinnena, framför allt synen; jag bygger 
mitt tänkande på material som endast kan anammas genom sinnesaktiviteten. 
Jag generar inte objekt från tanken, utan tanken från objekt; och jag anser 
att endast det kan kallas objekt som har existens bortom människans hjärna 
(Feuerbach 1957, s. xxxiv).

Att plocka ut ögonen är att underställa dem laboratorieinstrumenten 
för att veta vad synen är och hur den fungerar. En mental föreställning 
eller en abstraktion skapas om ögonens sätt att fungera och vi ger den 
föreställningen status av teori. Det är inget direkt fel med teorierna 
om ögat, de säger en hel del ögats fysiologi. Problem uppstår när den 
instrumentellt konstruerade uppfattningen blir tolkningsfiltret genom 
vilket vi ser världen. Seendet är informerat, i det här fallet av den 
vetenskapligt konstruerade uppfattningen. 

Vad som än händer utanför hjärnan […] gör sitt intryck i hjärnans nätverk. 
[…] Hur detta sker är lättare sagt än gjort. Det handlar inte om att kopiera 
det yttre, en passiv överföring från den yttre polen av hjärnan till dess inre. 
Den hopsättning som sinnena gör ger ett aktivt bidrag från hjärnans inre 
delar (Damasio 2012, s. 64). 

Seendet är ett informerat och interaktivt seende. En vetenskapstroende 
har syntetiserat ett vetenskaps- och teori-determinerat synsätt som aktivt 
bidrar till seendet och tolkningen av världen. I det här fallet innebär det 
att vi ser världen genom de konstruktioner som teorierna tillåter; man 
har plockat ut sina ögon för att se bättre. 

Det finns en skillnad mellan seendet som sinneaktivitet och det 
vetenskapsdeterminerade seendet. Positionerar jag mig i abstraktionerna 
börjar jag, utan att märka det, producera objekt från tanken (till exempel 
övervakningssystem som bygger på det ideologiserade seendet), 
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lägger föreställning på föreställning, associationskedjor sväller fritt i 
förståelsen av världen. Bilderna av ledarna är viktiga i den totalitära 
staten, deras syfte är att bekräfta och förmedla den konstruerade, 
imaginära uppfattningen av världen, samtidigt som de lägger grunden 
för handlandet. Behandlingen av minoriteter idag skulle inte vara 
möjlig utan den binära modellen med den dominerande kulturideologin 
och uppfattningen om ’de andra’, som inte får existera som sådana 
utan som skall anpassa sig under de dominerande ideologierna eller 
abstraktionerna. Kinas president Xi Jinping anser att ”den kinesiska 
nationaliteten (skall) slå rot djupt i själen” hos Kinas minoriteter 
(Svenska Dagbladet 2020). Vid det här laget borde alla förstå att 
abstraktionerna får konsekvenser i den verkliga världen. ”En flykt från 
verklighet till fiktiv värld” och ”en artificiellt konstruerad galenskap” 
ersätter den verkliga världen i totalitära regimer (Arendt 1976, ss. 352f). 
En totalitär stat är inte enbart den stat där ledningen utövar ideologiserad 
styrning, utan den stat där en form av konstruerad ’sanning’ tillåts 
påverka utan kritiskt tänkande. Totalitär regim finns även utanför stater, 
t.ex. i dagens teknologi. Är sinnesaktiviteten utgångspunkten, när vi 
har lyckats placera oss där, producerar vi tankar i relation till verkliga 
objekt i sällskap med levande människor. Vi föds som moralsubjekt 
och som kunskapssubjekt i relation till andra människor: ”Det är ett 
uppvaknande där existensen tar tag i sig själv. Men detta uppvaknande 
kommer från den Andre” (Levinas 2007, s. 86). Uppvaknandet kommer 
inte från nätet. 

Med cogito eller reflektion som grund har vi endast 
föreställningsvärldar med sammanhängande diskurser. Vi har 
relationens möjlighet, men ingen verklig relation (Kierkegaard 1985, 
s. 169). Med sentio som grund öppnar subjektivitetens relationalitet: 
”Medvetenheten föds i existensen. Detta är existensens första 
jämmerljud. […] Medvetenhet är inte identisk med reflektionen. I 
reflektionen är allting dubbelt. Medvetenhet är samstämmig med 
sinnet, där råder relationen till den yttre världen, till det tredje” (257). 
Med cogito som grund definieras människan som tänkande subjekt. 
Med sentio som grund är hon en relaterande varelse. ”Medvetenhetens 
kategorier är i sin tur trefaldiga, […] när jag säger att jag är medveten om 
ett sensoriskt intryck uttrycker jag en triad” (168f). I cogito reflekterar 
jag över mig själv, vänder inåt. I den positionen är allting dubbelt: a) 
ett subjekt som reflekterar över b) innehållen i sinnet. Reflektionen 
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behöver inte ha något yttre objekt att relatera till, inget tredje utanför 
reflektionens dubbelhet. Medvetenhet eller relationalitet är att vi har 
relationen till någonting utanför oss själva, jagets slutenhet är bruten: 

Även månen, solen och stjärnorna ropar till människan Känn dig själv! […] 
Vi känner människan genom objektet, genom hennes relation till det som 
är utanför henne. […] Ögat som ser himlen med dess stjärnor och som ser 
deras ljus, som sådant är stjärnljuset utan nytta för henne, utan någon direkt 
relevans för jordelivet och dess nödvändigheter ‒ detta öga ser i det ljuset 
dess innersta natur och ursprung. Ögat är himmelskt i dess väsen (Feuer-
bach 1957, s. 5). 

Ögat är himmelskt i dess väsen, det är, ögat är en produkt av natur-
evolutionen. Relationalitet ger en mer ursprunglig position än vad 
reflektionen ger; reflektionen rör sig på tingens yta. I tingens enhet 
och helhet sker natur- och kulturevolution interaktivt med varandra, 
därav omständigheten att kulturella och samhälleliga företeelser, inte 
enbart psykologiska omständigheter, kan påverka seendet. Det finns 
två drivkrafter som har format människan och hennes värld: natur-
evolutionen och kulturevolutionen. Sedd från ett holistiskt perspektiv är 
all mänsklig verksamhet: konst, hantverk, ekonomi, politik, vetenskap 
och religion kulturkategorier, de är delar av kulturevolutionen. Idag 
lever vi i de förvridna kulturkategoriernas tid, till exempel när vi tror 
att kulturen är underställd ekonomi, politik och även vetenskap, när den 
verkliga relationen är den omvända. Det är kulturministern som borde 
dela ut nobelprisen, inte kungen.

Se annanheten och integrera den
Contractors kallas de tusentals unga individer som är anställda av Fa-
cebook mot dålig lön för att bevaka det människor skriver och uttry-
cker på sina Facebook-sidor. Flera av dem har blivit tvungna att söka 
terapi på grund av det hat och de vidrigheter de bevittnar (The Guardian 
2019). Det finns slavkolonier som håller internet uppe, inte undra på 
att Mark Zuckerberg har den romerska kejsaren Augustus som ideal 
(Svenska Dagbladet 2019). Det är som om det nya nätet hade öppnat en 
kanal för källarmänniskan; tankar och känslor värdiga källarmänniskan 
produceras:
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Om du tar en titt på ditt eget sinne, vem är du, Don Quijote eller Sancho 
Panza? Med största sannolikhet är du båda. Det finns en del i dig som vill 
vara hjälte eller helgon, och en annan del som är som Sancho Panza och 
som ser väldigt klart fördelarna med att leva med hela sin arsenal. Hen 
är ditt inofficiella själv, magens röst som protesterar mot själen. […] Det 
finns en konstant global konspiration där man föreställer att hen inte är där 
(Orwell 2002, ss. 381f). 

Den globala konspirationen försöker övertala oss att slavnaturen inte 
finns där, ingen vill veta om slaven inom sig, och ingen vill prata 
om de slavkolonier med vilka nutidens teknikfirmor och deras ägare 
berikar sig till en grad som var otänkbart för romerska kejsare. Frågan 
är om slavkolonierna är essentiella för nätet i teknisk och ekonomisk 
bemärkelse. Sancho Panza var betjänt; relationen mellan herre och 
slav verkar består på näte. Viktigt att veta att det är han som räddar 
don Quijote! Don Quijote är arketypen för den som har positionerat 
sig i abstraktionernas och illusionernas tunna luft, han hade läst sig till 
hjältemod, något grandiost uppfyller honom, och han hade anammat 
bilden av kvinnan från det lästa, också en abstraktion, som nu dominerar 
hans sinne och driver hans sökande. Vi vet alla att hans resa slutar i total 
utslagning, det han behöver nu är vederkvickelse för kropp, själ och 
ande och, inte minst, integration av annanheten: att han är beroende av 
den andre, dvs. Sancho Panza. Sancho är konkretisering; don Quijote 
abstraktion. Sancho Panza är det seende ögat; don Quijote fake news. 
Integration är att identifiera och acceptera den slavlika naturen i ens 
totalpersonlighet i stället för att se den i andra människor: migranter, 
inflyttade, grannar osv. Att bli hel är att ta tillbaka sina projektioner, även 
under konsumtionens herravälde där begär skapas för att tillfredsställa 
begär – narcissism i dess esse.

Människan är enligt Carl Gustav Jung en complexio oppositorum, 
motsatsernas enhet. Alla är vi ”dubbelheter eller synteser av motsatta 
element” (1972, s. 101). Har man inte lyckats identifiera motsatserna 
inom oss själva så uppstår de i omgivningen och man börjar jaga 
skuggor i den omgivande världen (det som förslavar en i den yttre 
världen). I inledningen till Onda andar, som är en bok om terror och 
om terroristers mentalitet, har Dostojevskij lagt en dikt av Pusjkin där 
det står: ”Vad jagar dem för makt? […] En gnom som man i graven 
lagt?” (1990, s. 5). Har Dostojevskij rätt när han säger att terrorn 
och terrorism drivs av en gnom som man i graven lagt, men som nu 
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stiger upp ur sin grav? Hat och mobbning är också former av terror. 
Förresten, Dostojevskij tänkte att Cervantes Don Quijote är en av de 
bästa böckerna som någonsin skrivits. Social media har öppnat kanaler 
för källarmänniskan att verka i den lokala/globala världen. 

Hur jag blir den person jag vill vara är en mer mångfasetterad och 
mångbottnad fråga än vi initialt tenderar att tro. Världen – det finns bara 
en gemensam värld – är redan på mångahanda sätt formad av historia 
och kulturevolution, nu med teknologi, materiellt så väl som immateri-
ellt. Ny-materialitet är grundad i liv, inte i en i abstraktionerna konstru-
erad föreställning om livet. Det är fullt möjligt att bli förankrad i livet, 
men den förankringen kräver ett uppvaknande och en förvandling.

Om liv
Biovetenskap har skapat föreställningar om livet som någonting 
kontrollerbart och manipulerbart. Många av dagens filosofer vill i 
stället föra filosofin tillbaka till livet, göra den till en livsfilosofi där 
livet självt, inte föreställningar om livet, är grunden för tänkandet. Det 
är uppenbart att vi kan tänka i abstraktionernas tunna luft, positionera 
oss där, men vi kan också tänka som kännande och tänkande individer, 
ty det är där som livet visar sig. För att nå den positioneringen bör vi 
förstå hur vår syn på livet är formad av biotekniken. 

Det som i själva verket återstår som outforskat i dagens bioetik och biopoli-
tik är just det som är värt all uppmärksamhet, livet definierat som biologiskt 
liv. Denna definition – som idag är omhöljd i vetenskaplig vokabulär – är ett 
sekulariserat politiskt begrepp (Agamben 2015, s. 210). 

Det finns, givet detta, en politisk produktionsanordning bakom 
förståelsen av liv som det uppfattas i bioteknik och biopolitik. I den 
biotekniska produktionsanordningen, som lägger grunden för biopolitik, 
används föreställningar om livet, producerade av naturvetenskapen, 
för att tränga in i livets beståndsdelar i materia (atomer) och i levande 
organismer (dna) i syfte att utnyttja, styra och manipulera dem. En 
abstraktion används för att styra och sätta liv, inte bara kropp, utan 
även liv får instrumentellt värde. Definitionen av liv som vi hittar den 
i bioteknik blir till ett politiskt begrepp i biopolitiken, till exempel i 
numrering, sortering och kategorisering av människor. Vi bör söka 
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alternativuppfattningar till den definitionen av liv som bioteknik och 
biopolitik utnyttjar, och inte bara de, utan alla de system som bygger på 
numreringen av människor.

Definitionen av liv som vi hittar i biotekniken bör skiljas från det 
liv som har sin grund i livsfilosofi. Det krävs en Kierkegaard (eller en 
Deleuze) för att hävda att liv alltid är ett liv, att det inte går att hitta något 
annat liv än det liv som visar sig i individualiteten. Liv, anser Kierkegaard, 
är någonting annat än det som föreställningar eller abstrakta teorier om 
livet säger om det. Det här anser jag är ett av de starkaste argumenten för 
en annan livsförståelse än den som bygger på dualismen:

Kunskap är relaterad till sanningen (sanning som korrespondens), men sam-
tidigt är jag i osanning utanför mig själv. Sanningen är inom mig, det är, när 
jag i sanning är inom mig själv [inte i osanning utanför mig själv], sannin-
gen, om den nu är där, är ett vara, ett liv (1991, s. 206). 

Abstrakt, föreställande kunskap, är kunskap om världen där utanför som, 
givet det korresponderande sanningsbegreppet, bottnar i en dualism. 
Som formulering är den objektiva sanningen oberoende av mänskligt 
tyckande (det finns ingen anledning att hävda att de korresponderande 
sanningarna inte skulle säga något sant om världen). Filosofins problem 
har varit (och är) att man har blandat objektivitet och objektivism med 
varandra. Objektivitet är att inta det objekt-orienterade perspektivet, 
fullt möjligt för människa som människa, det är, föreställningar säger 
något sant om världen där utanför. Objektivism är att tro att objektivt 
formulerade föreställningar är allt som kan och bör utgöra kunskapens 
och livshållningens grund och innehåll. Positionerar jag mig i 
objektivismens livshållning (i abstraktionerna och föreställningarna) 
behöver jag inte vara ett med mig själv; jag upprepar det som ”alla 
andra” säger. Samtidigt vet jag att varje stund är möjligheten att vara 
sann mot sig själv, att vara i sanning inom sig själv, närvarande. Det 
är inte utan orsak som Mahatma Gandhi säger att sanning är Gud, 
alltså, en gudsuppfattning underifrån. Sådan är mänsklig existens, att 
sanning och att vara sann mot sig själv är samstämmiga, liksom att 
lögn är att fara med osanning både med sig själv och mot andra. Vilken 
av sanningarna är den viktigare? I ljuset av biopolitik och i ljuset av 
vetenskapens makt över liv säger vetenskapstroende att vetenskaplig 
sanning är den viktigaste, en del säger att det är den enda acceptabla. 
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Men den kunskap som visar hur jag har det med mig själv har mer 
originalitet än den kunskapen som grundas i korrespondens. Även den 
vetenskapliga sanningen är en form av sanning, den säger någonting om 
världen, materia och universum, men i varje stund visar existensen om 
jag är i sanning med mig själva eller inte, och därmed med allt levande 
runt omkring, kanske till sist även med Gud. Den som har förlorar den 
sanningen blir lätt en slav i omständigheternas spel, ty samvetet (moral 
och sanning) är kopplat till totalpersonligheten, dvs. till det medvetna 
och det omedvetna. Individen är ansvarig även för det som läcker in i 
världen genom omedvetna kanaler, dessa kanaler är, som vi har hävdat, 
vidöppna i sociala medier.

Tiden domineras av vetenskap och vetenskaplig kunskap, andra 
typer av kunskap har svårt att göra sig gällande. Vi tenderar att tänka 
i antingen/eller-termer, då finns det inte plats för andra typer av 
kunskap som är lika giltiga och kanske mer giltiga än kunskap som 
föreställning. Det är som om hela den västerländska kulturen har 
positionerat sig i den övre sfären av abstrakt kunskap. ”Med förnuftet”, 
skriver Immanuel Kant, ”förstår jag här hela den högre sfären av 
kunskap, och jag kontrasterar därmed det rationella med det empiriska” 
(1982, s. 655). Men det rationella behöver inte kontrasteras med det 
empiriska: transcendentalia (det goda, sanna och vackra, filosofiskt 
de grundläggande) karakteriserar livet självt. En icke-dualistisk 
kunskapssyn med olika typer av kunskap som ger plats åt tillvarons 
pluralitet och tingens materialitet är möjlig.

Förvandling från ett läge till ett annat
Låter individen yttre bilder eller föreställningar bestämma över sig 
själv faller hon lätt in i reaktiva affekter. Riktningen är utifrån-in. Hon 
blir sårad; det gör ont. Affekten blir övermäktig, nästan övermänsklig, 
något skaver i den slavlika naturen. Det som händer i dagens politiska 
liv, som det utspelas i sociala medier och andra medier, är att bilder/
föreställningar används för att föra ut budskap och modellera begär, allt 
för att påverka samhället och människors känslor i önskvärd inriktning. 
Nietzsches uppfattning var att samhällslivet i den moderna staten 
kännetecknas av negativa och reaktiva affekter, reaktiva affekter vinner 
över aktivt liv (Deleuze 2002, s. 75). Enligt Nietzsche beror detta på att 
tanken, känslan och liv har blivit frikopplade från varandra; allt flyger 



143

sin kos. Det var annat förr, under den försokratiska tiden, när det fanns 
en ”livets och tankens enhet”, då livet aktiverade tanken, och tanken 
i sin tur bekräftade livet (Deleuze 2002, s. 66). Tänkande-känsla och 
kännande-tanke, kanske. 

Utifrån in = slav. ”Våra herrar är slavar som har vunnit i en universal 
slavtillblivelseprocess”, skriver Deleuze med hänvisning till Nietzsche 
(76). Några av våra herrar idag är de ”anonyma” krafterna på nätet. Idag 
är det algoritmerna som tar över beslutsfattandet, styr det mer och mer. 
Vad är en slav annat än ett instrument i andras händer där ’ägaren’ har 
bestämmanderätt? Idag är ägaren nätet eller modern teknologi: ”Om 
hypotesen om en konstitutiv relation mellan slaveriet och teknologin 
är korrekt, är det inte överraskande att de teknologiska apparaternas 
spridning har resulterat i en ny och oerhörd form av slaveri” (Agamben 
2015, s. 79). En slav låter någon yttre instans – herre, maskin, nätet, 
ideologi, ’troll’ – styra över honom eller henne. Nietzsches uppfattning 
var att människan blir den person hon vill vara genom två förvandlingar 
eller transformativa övergångar: i början är hon en kamel som bär 
livets bördor, allt sådant som har blivit och blir överfört på henne/
honom utifrån-in. En kamel (inte djuret utan den människa som är 
kamellik!) är en slav. Den första förvandlingen är att hon blir lejon, 
slår tillbaka, river, rasar, kanske till och med biter, ryter. Den andra 
är att hon blir barn, hittar sig själv i den andra omedelbarheten, blir 
ett med sig själv med möjlighet till skapande och spontanitet (Deleuze 
2002, ss. 92ff). Nietzsche, enligt Gilles Deleuze, ”producerar inte i 
första hand Övermänniskan utan grundlägger dennes produktion inom 
individen, genom att han skapar alla de villkor genom vilka individen 
kan övervinna sig själv och genom vilka Lejonet omvandlas till Barnet” 
(100f). Att övervinna sig själv kan vara att identifiera den slavlika 
naturen inom en själv, dess individuella, psykologiska, sociala och 
kulturella tillkomsthistoria och därmed kunna inse sitt prekära läge. 
Att övervinna sig själv och sina reaktiva affekter kräver mentalt arbete 
där reaktiva affekter ger plats för aktiva affekter som kärlek, acceptans 
och förlåtande attityd, riktade mot andra, omgivningen och en själv. 
Endast den som kan älska sig själv på rätt sätt kan älska andra. En 
själens arkeologi och själens politik? Ja, ”Nietzsches begrepp är det 
undermedvetnas kategorier” (82). Samtidigt är de politiska kategorier 
som ingår i omvärderingen av värden. Med Freud skulle vi kunna säga: 
där id är, där skall jaget vara. Det kanske är onödigt att säga, men det 



144

är just detta medvetandegörande som mentalt arbete handlar om, och 
som kan förvandla oss från kamel eller slav genom lejon till barn; att 
vara vuxen är att veta om barnet inom en. Människor och allt levande 
(materia, växter, djur och människor, kanske även Gud) realiserar sina 
inneboende potentialer genom förvandling. Andlighet är medvetenhet 
om detta. ”Omsorgen om självet sker med nödvändighet genom opus; 
väsentligen innebär detta en alkemi” (Agamben 2017, s. 134). Vi kan 
åtminstone medge att en inre förvandling är möjlig, även om vi inte tror 
på kopparns förvandling till guld. 



145

Källor

Arendt, H. (1976). The origins of totalitarianism. Orlando: Harcourt, Inc.

Agamben, G. (1999). Homo Sacer. Sovereign power and bare life. Stanford: Stanford 
University Press. 

Agamben, G. (2015). The use of bodies. Stanford: Stanford University Press.

Agamben, G. ( 2017). The fire and the tale. Stanford: Stanford University Press.

Damasio, A. (1994). Descartes’ error. Emotion, reason and the human brain. New York: 
G., P. Putnam’s Sons.

Damasio, A. (2012). Self comes to mind. Constructing the conscious brain. London: 
Vintage Books. 

Descartes, R. (1981). A discourse on method. Meditations and Principles. London: Dent.

Dostojevskij, F. (1990). Onda andar. Stockholm: Wahlström & Widstrand. 

Deleuze, G. (2002). Pure immanence. Essays on A life. New York: Zone Books.

Fernandes, F. (2003). Transforming feminist practice. Non-violence, social injustice and 
the possibilities of spiritualized feminism. San Francisco: Aunt Lute Books.

Feuerbach, L. (1957). The essence of Christianity. New York: Harper.

Feuerbach, L. (1981-84). Gesammelte werker, Vol. 9. Schuffenhauer, W. (red.). Berlin: 
Akademie-Verlag.

Foucault, M. (1997). Ethics. Subjectivity and truth. Vol. 1. New York: The New Press.

Jung, C., G. (1972). The spirit in man, art, and literature. Princeton: Princeton 
University Press.

Kant, I. (1982). Critique of pure reason. London: The MacMillan press.

Kierkegaard, S. (1973). The concept of dread. Princeton: Princeton University Press.

Kierkegaard, S. (1985). Philosophical fragments/Johannes Climacus. Princeton: 
Princeton University Press.

Kierkegaard, S. (1991). Practice in Christianity. Princeton: Princeton University Press.

Levinas, E. (1992). Tiden och den Andre. Stockholm: Brutus Östlings förlag.

Spinoza, B. (1977). Ethics. London: Dent.

Svenska Dagbladet (2019). ’Kejsar Augustus’ kan inte längre bygga sitt imperium ifred.
https://www.svd.se/kejsar-augustus-kan-inte-langre-bygga-sitt-imperium-ifred  
[2020-05-06].

Svenska Dagbladet (2020). Xi Jinping vägrar vika sig efter anklagelserna.  
https://www.svd.se/xi-jinping-vagrar-vika-sig-efter-anklagelserna [2020-09-29].

The Guardian (2019). Revealed: catastrophic effects of working as Facebook moderator. 
https://www.theguardian.com/technology/2019/sep/17/revealed-catastrophic-
effects-working-facebook-moderator [2020-05-06].



146

Tillich, P. (1957). Is a science of human values possible? bMS 649/82(13). Tillich 
Archives, Andover-Harvard Theological Library, Harvard Divinity School.

Tillich, P. (1976). Systematic Theology III. Chicago: The University of Chicago Press. 

Wartofsky, M. W. (1977). Feuerbach. Cambridge: Cambridge University Press. 



147

Timo Järpeskog

Människans bästa vän 
En perceptionsfenomenologisk skiss om 
relationen mellan människa och hund

Denna artikel diskuterar relationen mellan människa och hund ur ett 
perceptionsfenomenologiskt perspektiv. Min text bidrar till den skol-
bildning inom detta område som finns på Högskolan i Gävle. Fenom-
enologin som ett eget vetenskapligt fält finns också representerad på 
bland annat Södertörns Högskola, liksom vid Göteborgs Universitet – i 
svensk kontext. Internationellt finns den representerad runt om på olika 
europeiska lärosäten och vid amerikanska universitet. Med sina röt-
ter hos filosoferna Edmund Husserl, Martin Heidegger och sedermera 
också barnpsykiatern och filosofen Maurice Merleau-Ponty med hans 
bidrag om den levda kroppen, har fenomenologin hittat vägen till Hög-
skolan i Gävle via den ekologiska filosofen David Abram och landat i 
begreppet perceptionsfenomenologi, vilket initialt kan beskrivas vara 
den sinnligt levda, alltså sinnesbaserade, erfarenheten. Det är Abram 
som myntat begreppet ”mer-än-mänskliga” (1998) och används tillsam-
mans med det av Olov Dahlin skapade begreppet ”enbart-mänskliga” 
(2017, s. 200). Ett motsatspar som försöker beskriva relationen mellan 
människan och allt det som den levande människan delar planeten med. 
I det sammanhanget kan perceptionsfenomenologin sägas uttrycka en 
relation mellan allt sinnligt levande och erfarande.

Med hjälp av Dahlins och Abrams grundbegrepp ”enbart-
mänskliga” och det ”mer-än-mänskliga”, där det första uttrycker det 
som är specifikt mänskligt och inom människans domäner, och det andra 
allt det levande människan har omkring sig och med vilket människan 
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utvecklats tillsammans med, vill jag förstå relationen mellan människa 
och hund.

Inledning
Förutom att vara religionsvetare är jag också jägare och min 
samarbetspartner är en blandrasspets innehållandes karelsk björnhund 
och västsibirisk laika, som heter Granlund, uppkallad efter den 
finska hockeylegenden Mikael Granlund från Oulu i Finland vid 
bottenhavskusten i Norra Österbotten. Oulu är också mitt ursprungs 
hemstad. Granlund, hunden, har jagat i marker med alla de stora 
rovdjuren, inkluderat människan, och tillsammans har vi bland annat 
spårat björn. Det händer något i kroppen hos mig när jag helt plötsligt 
upptäcker att vi spårar björn. Synen av färsk spillning och ramarnas 
avtryck i marken skärper sinnena och gör kroppen alert. Det enbart-
mänskliga blir en del av det mer-än-mänskliga i den stunden; jag 
upplever att jag blir mer mänsklig och uppfylls av alltets närvaro. 
Granlund blir större, mer noggrann och också han mer alert. All 
växtlighet blir viktig, jag måste se den också för att avgöra om även jag 
kan upptäcka björnens spår, det gröna ger mig på det sättet berättelsen 
om björnens vandring. Jag blir en del av allt detta runt mig, som ett djur 
nästan, och helt plötsligt litar jag mer på min kroppslighet än på det så 
kallade tänkandet. Jag står i relation till skogen och den till mig och mitt 
tänkande förmedlar det, snarare än styr det.

Min sinnlighet gör mig till en del av det mer mer-än-mänskliga och 
till en del av ekologin. Granlund är redan en del av den för att han 
är en hund. Han är ett djur, skiljt från mig, fastän han liksom jag är i 
sin kontext med, och i, sin kropp, en köttslig närvaro (Dahlberg 2013; 
Merleau-Ponty 2014). Jag vet att jag blir sedd av naturen runt mig 
eftersom jag gör allt jag förmår för att bli varse det som ser mig (Abram 
1997; Järpeskog 2018; Merleau-Ponty 2014).

Teoretisk och metodologisk förståelsehorisont
Människans bästa vän, hunden, och människan själv är svåra att skilja 
åt med enbart en perceptionsfenomenologisk analys. Därför behövs det 
kompletterande begrepp. Empirin är fragmentarisk, men jag försöker ur 
dessa fragment samla ihop en sorts helhet genom episodiska nedslag i 
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sådant material som beskriver och lyfter fram en delad och gemensam 
erfarenhet mellan människan och hunden. 

Jag använder mig av källmaterial som finns i form av böcker, ar-
tiklar, webbsidor och debattinlägg. Av det följer att materialet är ten-
densiöst, i snäv bemärkelse därför att det representerar någons åsikter 
och avsikter, i bredare bemärkelse därför att jag använder dessa i denna 
text. Källorna bör därför förstås både för sig, som något unikt och ober-
oende av författaren till denna text, och för att problematisera, också 
användningen av källorna som behäftad med inbyggda intentioner. De 
bör också förstås som ett material som används för att formulera en 
frågeställning och en kritisk diskussion runt de olika infallsvinklar och 
perspektiv som kan härledas till, och från, denna frågeställning (Floren 
& Ågren 1998; jmf med skevhet hos Bell & Waters 2016, ss. 199–201).

Min avsikt är att också att lägga fram en vetenskaplig text utifrån 
dessa fragment och låta empirin göra sig synlig för mig. Vi kan säga 
att vi upptäcker ting; att vetenskapen upptäcker eller uppfinner. Jag 
vill säga att det är objekten som upptäcker och uppfinner oss också 
(Baudrillard 2017, s. 215).

För att förstå detta material använder jag mig av perceptionsfenom-
enologin och kompletterar denna vetenskapsfilosofiska position med 
teorin om hyperrealitet. 

Därför vill jag ansluta mig till den fenomenologiska skola som 
bland andra Edmund Husserl och Maurice Merley-Ponty företrädde 
och använde för att förklara och förstå människan satt i relation till sin 
omvärld. Denna skola kom också att bli till en del av kunskapen om 
människans förståelse av sin omvärld och denna omvärlds beskaffenhet 
(Bengtsson 2016). David Abram, en ekologisk fenomenolog, har 
vidare utvecklat särskilt Merley-Pontys fenomenologiska skola 
(Dahlin 2017) till ett etablera en ekologisk perceptionsfenomenologisk 
förklaringsmodell för att beskriva relationen mellan människan och 
naturen. En förklaringsmodell med starkt etiskt innehåll (Abram 1997; 
2011). Jag själv tar detta vidare till att också omfamna perception som 
en relationell handling (Järpeskog 2018).

Detta kräver givetvis en begreppsgenomgång för att göra det möjligt 
för läsaren att kritiskt granska om mina slutsatser håller.

Att erfara sig själv och någon annan är en handling, en perceptiv 
handling. Jag befinner mig i en (post)fenomenologiskt vetenskaplig 
fålla där mitt bidrag är att se perception som handling. Tidigare fenom-
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enologer har bland annat hävdat att perceptionen är en relation (Bengts-
son 2016). Jag tar detta längre eftersom det vore en passivitet att inte 
hävda något annat.

Edmund Husserl, fenomenologins tidiga gestalt, diskuterade 
människans upplevelse av musik och hävdade att den berodde på en 
mänsklig förmåga till transcendens. Vi hör en ton, den stannar i vårt 
medvetande, blir en hörd ton och blir därför en del av det förgångna och 
lägger också en grund, eller förväntan, inför kommande ton. Ett samspel 
mellan dåtid, nutid och framtid. Ett samspel som låter människan förstå 
tonföljder som melodier snarare än enbart just tonföljder (Carel 2016, 
s. 22). Jag vill be läsaren ha detta resonemang i minnet, för vi ska 
återkomma hit i textens senare del.

Merleau-Ponty håller subjektet också för ett objekt - en sinnlig 
kropp utforskandes sin omvärld också genom sig själv (Dahlberg 2013, 
ss. 11–15). Genom kroppen erfar jag mig själv i världen, liksom jag 
genom min kropp erfar världen. Detta gäller likafullt för människan 
som för hunden, eftersom båda är perceptiva varelser som orienterar sig 
i sina respektive omgivningar. 

Människan och allt det som skapats av henne under de senaste 
årtusendena kan betraktas som uttryck för det enbart-mänskliga. 
Uttryckt med andra ord betyder det att det mänskliga språket, talat 
som skrivet, tillsammans med uppfinningar som underlättar den 
mänskliga tillvaron, reflekterar det enbart mänskliga. Detta innebär 
att det mänskliga språket inte motsvarar en relation till den omvärld 
som människan använder språket till för att förklara och förstå, och 
uppfinningarna till att bemästra. Det enbart-mänskliga är ett tillstånd, 
ett köttsligt sinnlighetsfält, där ibland det mer-än-mänskliga tillåts 
vara närvarande (Dahlin 2017). Vi har parker i våra städer, blommor 
i våra vardagsrum, kolonilotter för arbetare, trädgårdar för att lindra 
utmattningsdepression och när människan ska samla ihop sin brödföda 
är djuren redskap för detta. Olov Dahlin kommenterar detta på följande 
sätt: ”denna mer-än-mänskliga värld … del av verkligheten som finns 
utanför människans domän” (2017, s. 199).

Fastän människan är medveten om vargens närvaro finner hon inget 
fel i sitt agerande att utsätta sin hund för risken att bli ihjälbiten av en 
varg. Hunden, som kanske är avlad för att föredra jakt på älg, springer 
i skogen och får vittring på älg. Trots signaler om att det finns varg i 
närheten, fortsätter hunden att spåra älg, och låter så bli att agera på 
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den livsnödvändiga informationen om en närvarande fara. Hunden blir 
ihjälbiten av varg därför att den gör det som människa skapat den till 
och i den skapelsen finns en ignorans av helt uppenbar livsfara och död. 
Trots detta, är det istället vargen som ska regleras, kanske rentav utrotas 
igen, ibland med argumentet att det är för hundarnas skull. Det finns en 
absurditet i detta mänskliga resonemang. Hunden är avlad bortom allt 
sans och förnuft och kan inte längre ta fasta på intryck som informerar 
om dödsfara, därför att lusten att jaga klövvilt är helt dominerande. 
Hunden, ett uttryck för det enbart-mänskliga, gör vad den vill. Männis-
kan, skapare och herre över det enbart-mänskliga, tar sig rätten att sän-
da hunden in i döden. Genom selektiv avel har hunden omdanats från 
en varelse i samklang med sin omgivning, till en levande jaktattiralj 
som uttrycker människans uppfinningsrikedom och moderna behov.

Naturvetenskaperna kan i detalj redogöra för hur en människa, lik-
som hund, är konstruerad och sammansatt ända ned till atomnivå, elek-
triska impulser och ledningsbanor av dessa, men kan uttala sig föga om 
hur det är att leva ett mänskligt liv, eller ett hundliv. Wohlleben skriver 
följande i sin bok Djurens gåtfulla liv: ”Vad är själen egentligen? (…) 
En variant beskrivs ungefär som helheten av de känslor, förnimmelser 
och tankar som utgör människan (…) Helheten av ett djurs väsen kunde 
väl likaså bestämmas i termer av dess känslor, förnimmelser och tankar 
– eller?” (2017, s. 206)

Den franske sociologen och filosofen Jean Baudrillard beskrev en 
utveckling av kapitalismens ekonomi, bland annat inspirerad av de 
franska situationisterna, där konsumtionen, och inte varuproduktionen, 
är den kapitalistiska ekonomins grundläggande drivkraft. Utifrån det 
kan det härledas att symboler och uttryck för mening skapar konsum-
tion, varför konsumtionen inte längre handlar om i huvudsak någonting 
reellt, utan just symboler, mening, bilder som inte längre motsvaras av 
något reellt. Detta gäller inte längre bara på det ekonomiska planet, utan 
är det dominerande inom allt mänskligt förehavande (Kellner 1994, ss. 
1–3). Garry Potter beskriver i sin bok The philosophy of social science 
att begreppet ’hyperrealitet’ tillhör kritisk social teori och ska förstås 
som den domän som innehåller mängder med simulacra, alltså kopior 
till vilka det inte finns några original (1999, s. 192). 

Människans existens i tillvaron är en existens som levs i hyper-
realiteten. De intentioner och handlingar människan ger uttryck för 
speglar detta, också i människans sociala relationer. Hunden blir i män-



152

niskans händer kalkylerad, formulerad, skapad och begagnad till en 
avbild av mänskligt uttryck. Hunden förvandlas i denna process från 
något mer-än-mänskligt, till något enbart-mänskligt.

Begreppet kött är ett högst besvärligt begrepp. Idéhistorikern, dan-
saren och filosofen Helena Dahlberg beskriver begreppet kött i sin Vad 
är kött?. Hon avhandlar Merleau-Pontys filosofi, som den levda män-
skliga kroppen och som en beskrivning i ontologisk betydelse där den 
värld vi lever i också är kött, eftersom det också är erfarande (2013, s. 
19). Dahlberg skriver också om begreppet kött: 

Genom att använda sig av begreppet kött påtalar Merleau-Ponty något som 
hans filosofiska tradition har glömt bort. Med köttet försöker han sätta ord 
på något som inte låter sig fångas, något påtagligt som just på grund av sin 
påtaglighet både är en öppning mot språket och något som ständigt gäckar 
det. Det handlar om något som endast kan uttryckas genom ett språk som 
inte ringar in det som vill säga utan tvärtom påtalar det, alltså för det på tal. 
Köttet försöker på så vis uttrycka en intim med outtalad vetskap, något som 
vi känner så väl att vi inte förmår tala om det. (2013, 286-287)

Begreppet har utöver ovanstående också konnotation som för tanken 
till erotik, dagligvaruhandel och religiositet. Och det är bland annat 
detta, tillsammans med ovanstående, som gör begreppet besvärligt i 
svensk kontext.

Jakthundens utveckling i det moderna Sverige
Hunden har samarbetat med människan sedan åtminstone 13 000 år 
före vår tideräkning och det tycks finnas en hos människor genetisk 
koppling till hundägande (Fall et al 2019). Människan har hittills inte 
klarat av att ersätta hunden med något i likhet med hur en lantbrukstrak-
tor, mer eller mindre, är en motoriserad och oljeslukande version av ett 
nötkreatur. Det enbart-mänskliga har ännu inte fullkomligt triumferat 
över hunden, men har omdanat denna fyrbenta varelse i riktning mot att 
mer reflektera det enbart-mänskliga medelst selektiv avel, och avlivnin-
gar (de som inte selekteras måste dö). Det måste också påpekas att det 
finns en koppling till den moderna skogsvården. Syftet med aveln kan 
sägas vara att skapa en samklang med människans virkesfält – det som 
populärt benämns som skog (Skydda Skogen 2019) – och de djur som 
människan jagar, och utrotar, i dessa monokulturer, samt de redskap 
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människan använder för denna jakt.
Jakthundarna är de hundar som människorna idag använder till jakt. 

Svenska Jägareförbundet uppger på sin hemsida att det finns ett 60-tal 
olika jakthundsraser som på sina sätt är specialiserade till vilt, terräng 
och arbetssätt genom selektiv avel (SJF 2018). 

Skade- och dödsorsaker för hundar i Sverige, alltså inte bara jakt-
hundar, är enligt försäkringsbolaget Agria, för år 2017, trafikrelaterade, 
drunkningar, skjutningar och vilda djur. Av dessa sista är vildsvinen 
överrepresenterade, medan vargen står för en mindre del (Agria 2012). 
Samtidigt fanns det i Sverige strax under 900 000 hundar (Agria 2017).

Kanske är det just vargen som är det största debattämnet relaterat 
till människans jakt med hund. Tidningen Svensk Jakt, tidskrift utgiven 
av Svenska Jägareförbundet, redovisar siffror för åren 2007 till och 
med första kvartalet av 2018, att cirka 220 hundar av Länsstyrelserna 
konstaterats dödade av varg. Enligt samma statistik var endast tre av 
dessa hundar sådana som av Svenska Jägareförbundets lista över jak-
thundar kan sägas vara avlade för jakt på stora rovdjur. Det rör sig då 
om östfinska och ryska jaktspetsar (Svensk Jakt). Resterande hundar 
kan sägas vara specialiserade jakthundar som avlats utan hänsyn till 
stora rovdjur som innebär en de facto livsfara för den enskilda hunden. 
Sagt med en frank ton: hundarna äts upp eller dödas därför att de stör, 
inkräktar, utgör ett hot, konkurrerar eller på annat sätt kommer i vägen 
för rovdjuren.

Naturskyddsförening redovisar att risken för att en hund jagandes 
i ett vargrevir, blir dödad av varg, är ett (1) på 9000 jaktdagar (NSF 
2019). Samtidigt sköts eller skottskadades under perioden 2007-2017 
155 hundar, 439 hundar dog eller skadades av tåg, 5968 hundar dödades 
eller skadades i trafiken, 431 hundar drunknade, 705 dödades eller ska-
dades av vilda djur och 178 hundar försvann under jakt. Dessa siffror 
härrör från Agria vilka försäkrar cirka 40% av hundarna i Sverige (Ag-
ria 2019). Ett dödsfall på 9000 jaktdagar formar människans förståelse 
och handlingar gentemot både rovdjur och hund, trots exempelvis när-
mare 6000 dödade och skadade i trafiken. Människans förståelse för 
detta förhållande tycks röra sig, inte i det verkliga, inom området hy-
perrealitet där människans förståelse är grundvalen för just människans 
förståelse. Det finns på det sättet ingen avspegling av något verkligt i 
hur människan förhåller sig till hundens risker.

Siffrorna från försäkringsbolaget Agria visar bland annat på att hun-
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dar i Sverige utsätts för risker och att en orsak till detta är att vi är 
utomhus med våra hundar, har dem lösa och använder de i olika verk-
samheter, av vilken jakt är den som diskuteras här. Människans relation 
till hunden försiggår överallt där människan finns och tar inte hänsyn 
till andra faktorer; rälsen ligger där den ligger och blir hunden överkörd 
av tåget behandlas det hela som fråga om förstörd egendom. 

Det tycks som att död av tåg är mer acceptabelt än död av varg, 
fastän döden är lika definitiv och hundraprocentig – för en konsument-
produkt. Varor dör och de kastas bort, som sopor. För att ställa detta i 
perspektiv som gäller från hundens födsel, om en valp skulle ha någon 
defekt, reglerar försäkringen det, reklamationstiden är 3 år (Agria 
2015). 

Jakthunden är idag specialiserad utifrån sitt utseende, sitt arbetssätt, 
den miljö den är tänkt att arbeta i och vilket eller vilka vilt den ska 
jaga tillsammans med människan. Denna specialisering baserar sig på 
selektiv avel på egenskaper som, den som kontrollerar aveln, anser vara 
avgörande för hundens bruksförmåga. Konkret sagt innebär detta att 
en människa, eller flera, väljer ut ett antal individer med förmågor och 
utseende som för denna framstår som särskilt värda att bevara. Genom 
kontrollerade parningar fås en avkomma som mer påminner om det 
människan föreställde sig behöva i en hund. Till exempel finns det på 
detta sätt hundarna som skäller på en älg, medan en annan gärna hop-
par i vatten och hämtar en skjuten and, ännu en som ställer sig och glor 
på den plats där fågeln ligger, ytterligare en som löper efter hare så att 
haren kan skjutas. Och så är hundarna omdanade. På detta sätt har män-
niskan omformat en levande varelse från något mer-än-mänskligt till 
att bli något som mer avspeglar det enbart-mänskliga. Detta ska denna 
text fortsätta att resonera om, men först några ord om den kontext som 
jakthunden formas i, liksom den kontext i vilken vargen åter etablerat 
sig inom den svenska statens gränser.

Utvecklingen av ett gevär med hög precision, snabb omladdning av 
skott och med ett lättillgängligt magasin, har gjort att det för jägare är 
lätt att snabbt skjuta det som geväret pekar på, också på håll (Sjölander 
2016). Detta är ett resultat av den kapitalistiska ingenjörskonsten, som 
fått en idag given plats inom jägarkåren. Det är ingen som jagar med 
pil och båge i Sverige (det är än så länge förbjudet, även om det är en 
utbredd jaktform runt om i världen), eller med björnspjut för den delen. 
Hunden, som tidigare behövt vara anpassad till en jakt som kräver när-
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het med villebrådet och de villkor det ställer, har i och med det moderna 
geväret behövt omdanas därefter. Nu räcker det att hunden kan få ett 
djur att röra på sig, så att utplacerade skyttar kan ta det av daga från ett 
behörigt avstånd.

Runt år 1900 var vargen utrotad, liksom vildrenen, vildsvinet, och 
innan det vildhästen och uroxen. Älgen är då nästintill utrotad. De an-
dra stora rovdjuren är decimerade för att i princip vara försvunna runt 
tiden för andra världskriget. Klövviltsbeståndet kunde växa utan preda-
torer i sin närvaro (Sjölander 2016). De flesta av dagens jakthundraser 
är moderna hundar såtillvida att de endast har funnits som ras under 
den sena kapitalismens epok. Exempelvis den svenska jämthunden blev 
erkänd som ras 1946 (SKK Jämthund), vilket i tid sammanfaller med 
en natur utan stora rovdjur. På 1960-talet erkändes Norrbottenspetsen 
(SKK Norrbottenspets). Ett mer närtida exempel är Svensk Vit Älg-
hund som erkändes som ras först 1993 (SKK Svensk Vit Älghund).

Stora skogsägares dominans över skogen och dess förvandling från 
biologiska ekosfärer till regelrätta virkesfält med utarmad biologisk 
mångfald har också format vår tids jakt, och hund (Skydda Skogen 
2019). Där jakten sägs behövas för att utöva vård av viltet i relationen 
till skoglig nyproduktion har villkoren för hunden också vårdats för att 
passa det mänskliga behovet. Hunden har omdanats också i enlighet 
med detta behov.

Statens reglering av allt vilt, skiftena i Sverige och den brustna 
kopplingen mellan skogsbrukaren som också jägare, förändrade och 
moderniserade skogsbrukaren och dennes hund. Den som har behövt 
en hund till lite allt möjligt: skälla på kråkorna när de kommer för nära 
klarbärsträdet, ställa en orre i björken, vakta gården, valla in fåren på 
kvällen, ha ihjäl gnagare, har i vår tids moderna epok inte längre behov 
av detta (Lindholm 2007). Behovet är istället en hund som i huvudsak 
springer mot en älg och skäller tills en människa på behörigt avstånd 
kan skjuta älgen, om vi nu diskutera den specifika jakten på älg, i ett 
landskap som domineras av monokulturalism och där hunden med 
lätthet kan röra sig (Skydda Skogen 2019). Ibland attackerar älgen 
hundar, och i sällsynta fall också människor. Till detta ska också läggas 
en kapitalistisk köttproduktion, aldrig tidigare skådad på jorden, som 
industrialiserat människans föda. Jakthunden som ett nödvändigt 
redskap har inom denna kontext omdanats till en jaktattiralj.

Detta innebär också att den selektiva aveln har behövt jobba med 
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negationer, uteslutningar av allt det som inte är önskvärt hos hunden. 
Rasbiologi deluxe, uttryckt i ett utbyte av motsatser mellan ja och nej. 
I detta fall, mellan idéer om köttet och det faktiska köttet i världen - 
hyperrealitet och hundens alla egenskaper och sinnen.

Jakthundsredskap på museum
Under ett museibesök vintern 2019 upptäckte jag ett stackel vänt ut och 
in. Det var på Länsmuseet i Gävle och de kallade detta hundhalsband 
för broddhalster. För den som inte vet vad ett stackel är, följer här en 
förklaring. Ett stackel är ett bredare slags halsband med taggar vända 
in mot hundens hals. Det används av människan för att disciplinera 
hunden till lydnad genom tillfogande av smärta mot nacke och hals. När 
halsbandet dras åt, om hunden exempelvis drar så att det blir jobbigt för 
människan att rasta den, trycks taggarna helt sonika in mot halsen. Och 
omvänt, om hunden låter bli att dra, och ger människan en behaglig 
känsla, dras taggarna aldrig åt och då uteblir smärtan.

Detta museiföremål är från en tid (det är odaterat på museet men 
ingår i en samling med föremål från innan 1900-talet) då jakthundarna 
vid jakt bekläddes med ett halsband med taggarna vända utåt. Dessa 
taggar hindrade bland annat vargar från att bita ihjäl hundarna.

Köttslighet och egendomsförhållande
Hundens kött och människans kött, att se är att bli sedd, att bli sedd är 
att se. Inte i första hand kropp som en biologiskt vetenskaplig definition 
av muskelfibrer och nervtrådar, men ett kött som genom perceptionen 
varseblir sig själv i relation till det varseblivna och som förmedlar sig 
till sig själv genom en kognitiv distributionscentral (Dahlberg 2013; 
Merleau-Ponty 2014). Medvetandet är köttet, kroppen genom sitt vara i 
världen bidrar till kunskapen om världen, liksom det är hos allt levande 
med intentionen. Inkarnering – förköttsligande – med inneboende po-
tentialitet och intentionalitet, bekräftad genom en egendomsrelation till 
en ibland oförutsägbar aktualitet.

Det är en ägd köttslighet. När hunden skäller på en bångstyrig grävling 
är det egendom som handlar. Egendomstransaktionen är reglerad 
juridiskt och produkten ”hund” är en designad produkt. På det sättet är 
det reella en bild av något som det inte finns en något egentligt original 
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till. Varje svans, pälskvalité, tippöra, nosparti, jaktegenskap – kort sagt 
allt vi förknippar med egenskaper för begreppet hund - är simulacra 
(Baudrillard 2017; Potter 1999, s. 248). I denna text ett uttryck för det 
enbart-mänskliga. Det finns inget original, ingen koppling till den jord 
vi alla är levandes på, och det utgör vår uppfattning om verkligheten: 
Avbildningar representerar verkligenheten varken exakt eller inexakt. 
De representerar den inte alls. De är istället helt och håller själv-
refererande. Det innebär att avbildningar refererar till avbildningar, 
som refererar till avbildningar, och detta är vår dominerande erfarenhet 
av verkligheten (Potter 1999, s. 236).

Att äga någon annan är olagligt och för de allra flesta oetiskt. Att 
äga något gör människan till människa. När vi äger något som genom 
sin köttslighet, som med sina egna relationer till egna betydelsefullheter 
också är någon, blir vi också människor, i en kapitalistisk epok som 
förutsätter konsumtion. Det finns i det perspektivet ingen skillnad 
mellan det olagliga, det oetiska och det mänskliga.

Jag som människa har i denna konsumtionskapitalistiska epok en 
yttersta relation ur vilken alla andra relationer spirar. Det är det mest 
fundamentala som definierar mig: jag äger mig själv. Ingen annan äger 
mig, förutom jag själv. I egendomsförhållandet är mig ett subjekt som 
ägs av ett objekt, jag. Men, eftersom mig vet att jag äger det, är också 
jag ett subjekt för mig. Och ändå är jag inte mig, men jag är genom 
ägandet – statuerandet av mig som individ – odelbar; jag har en relation 
till mig själv. Jag härbärgerar mig i min kropp och när jag ser mig, ser 
jag och också mitt jag. Mig och jag, det som förstår och blir förstått 
på samma gång. I det odelbara, in-dividuella, är jag delbar eftersom 
mitt mig kan förstå att mitt jag förstår mig. Liksom mitt jag förstår att 
mitt mig blir förstått. Sammanbindandet av jag och mig uttrycker en 
egendomsrelation (Stirner 2014).

När jag äger mig kan ingen annan äga mig. Men när jag inte äger och 
inte har konsumerat, kan jag inte bli förstådd av mina medmänniskor. 
För att kunna vara mig behöver jag äga, och för att kunna äga behöver 
jag konsumera. Mina relationer, förstådda som konsumtionshandlingar, 
uttrycker vem jag är. Vad är jag förutan konsumtion av värden och 
symboler utan ontologisk placering och autencitet, för hur skulle mina 
medmänniskor kunna se allt jag är om de inte kan skilja på allt det 
jag inte är (Baudrillard 2017, ss. 21–22, 143–144, 189). Mitt jag och 
mitt mig, denna relation, uttrycker inte heller något autentiskt eller 
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relationellt till det mer-än-mänskliga. Också det att vara människa 
blir hyperrealitet, avskuret från den värld som vi tidigare utvecklats 
tillsammans med och har ett kött att interagera med. Till och med det 
skönaste av det sköna, estetiken och kärleken, är grundlös simulacra 
och värderas med köpkraft.

Orientering i tid och rum
Tiden, det mest övergripliga och sammanfattande ordet för människans 
längsta relation till det ägda mig, självet, det jag som är mig. Tiden, det 
yttersta uttrycket för relationen mellan det enbart-mänskliga och det 
mer-än-mänskliga. Tiden, som en erfarenhetsbaserad relation till och 
mellan allt som uppfyller varat; med allt det jag varseblir och med allt 
det som varseblir mig. I tiden är mitt kött och i köttet är min tid: ”När 
jag låter det förflutna och framtiden upplösas, imaginärt, i denna stunds 
omedelbarhet, då växer själva nuet till att bli en allt mer framträdande 
närvaro.” (Abram 1997, s. 203).

Orientering i det rumsliga är för det enbart-mänskliga fråga om 
höger/vänster/framåt/bakåt och utgående från sig själv. Det är mitt 
höger, min vänster, mitt bakåt, mitt framåt. Det finns ingen relation 
till orientering utanför människan. Trots att hunden inte är betraktad 
som någon intellektuell varelse, kan den orientera sig i det rumsliga 
över långa distanser och ändå hitta. Fåglar kan hitta över jordklotet i de 
mest fantastiska flygningar. Det enbart-mänskligas förklaring är att de 
måste ha en kompassmojäng i skallen, annars förstår vi det inte (Abram 
2019). Frånvaron av relation till det mer-än-mänskliga lämnar oss med 
en förklaring som kräver en centralisering till det kognitiva för handling 
liksom en mänsklig uppfinning däri. 

Finns det något argument till att inte också hunden skulle ha 
perceptiva relationer? Den har alla fysiologiska, liksom psykologiska 
– denna cartesianska uppdelning – funktioner för detta (Meijer 2019; 
Wohlleben 2017). Uttrycket, rentav beviset, för den kynologiska 
perceptiva förmågan, under mänskliga omsorgens breda vingar, är 
att hunden mer och mer är en tingest som avspeglar människans 
uppfinningsrikedom, än något levande och intentionellt. Det enbart-
mänskliga har erövrat denna varelse så till den grad att: ”Hundar som 
får se foton med delar av ansikten kan avgöra hur människan på fotot 
känner sig, och de har ännu lättare för att tolka röster” (Meijer 2019, 
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s. 87). Och, fortsätter Meijer: ”när en hund och en människa som har 
en relation tittar på varandra frigörs oxytocin” (88). Oxytocin är ett 
hormon som främjar anknytning och närhet, utsöndras från hjärnan, och 
förstås i denna essä som ett uttryck för en perceptiv relation mellan det 
enbart-mänskliga och det mer-än-mänskliga. Människan och hunden – 
en sinnenas band förmedlat av hjärnan och det centrala nervsystemet.

Hunden/människan lider eftersom den erfar smärta och detta blir 
känt för oss eftersom vi varseblir strykrädsla. Och redan innan både 
smärta och strykrädsla, vet vi att det finns. Skillnaden mellan människa 
och hund är som mest fragmentarisk men utan egentlig substans. 

Arbete som utförs av hunden sägs vara oavlönat, men är inte det. 
Hunden får mat, husrum, social samvaro och veterinärvård (under bra 
förhållanden). Hunden gräver, fiskar, jagar, skyddar, värmer, varnar. 
Mänskligt arbete skapar mervärde, tänk Marx, och utkomst. Hundar 
nosar och kanske är luktsinnet den perceptiva relation hos hunden som 
människan nyttjar i väldigt hög utsträckning - lavinräddning, eftersök, 
gränskontroller, ja listan blir lätt lång. Ändå är nog den sociala förmå-
gan att knyta band med människan den egenskap som nyttjas allra mest. 
Jag föreslår, som en parentes, att även förmågan att delta i socialt utbyte 
ska ses som ett uttryck för en mångfald perceptiva relationer mellan 
odelbarheter som ser och som därför blir sedda; det sociala sinnet som 
hundens och människans köttsliga relation, där de övriga sinnena är en 
förutsättning för deltagande i det köttsliga sinnlighetsfältet.

Om vi satte en klädnypa över hundens nos, ungefär som ett par 
kolsvarta solglasögon skulle göra oss människor tillfälligt blinda, 
skulle hunden fortfarande lika mycket som människan erfara sig själv. 
Trots att luktsinnet förklaras i form av receptorer, impulser, kognitiva 
processer – upphör detta sinnets funktionalitet med klädnypan, men 
inte dess form, inte dess innehåll, inte dess situation. En förutsättning 
tycks vara det som finns utanför luktsinnet, det som låter sig bli luktat, 
det som framträder i form av doft (Bengtsson 2016; Dahlberg 2013). 
Utan denna relation av perception, utan denna handling av att erfara 
och bli erfaren, saknar den kognitiva distributionsapparaten mening och 
innehåll. Inget levande, köttsligt närvarande och erfarande, tycks funk-
tionellt utan denna mångfald av relationer till det andra erfarande. Inte 
ens jag kan uppfatta mig, trots ägandet, utan att använda mina sinnen 
och samtidigt bli uppfattad (Merleau-Ponty 2014). Hunden nosar och 
blir samtidigt nosad, av sig själv. Det enbart-mänskliga erfar sig själv 
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därför att det har ett ursprung i det mer-än-mänskliga.
Det finns en sista aspekt. Hunden måste veta vad den ska nosa efter, 

och för att veta det, behöver luktsinnet redan innan det varseblir kän-
na till vad den söker uppleva (Bengtsson 2016; Dahlberg 2013; Mer-
leau-Ponty 2014). Det som ska bli känt måste göra sig känt. Hunden 
är genom denna perceptiva handling en del av världen och världen är 
genom densamma en del av hunden. 

Vi har inget annat sätt att veta vad världen är, än att ta fasta på den bekräf-
telse som skapas i oss i varje stund, och alla definitioner av världen skulle 
endast vara en abstrakt beskrivning som inte skulle betyda något för oss om 
vi inte redan hade tillgång till det definitiva, om vi inte visste det genom det 
enkla faktum att vi finns. (Merleau-Ponty 2014, s. 343)

Den perceptiva relationella handlingen konstituerar världen.

När jag blir en hund
Jag var till Dearna (sydsamiska för vad som är Tärnaby på rikssvenska) 
och föreläste om kulturkompetens inom primärvården en alltför sent 
kommen vårsommar. När jag med bil närmade mig orten hindrades jag 
av en renflock som både stod och låg på vägen. Det hjälper inte att tuta 
och blinka med helljusen. Faktiskt, det är lönlöst och hopplöst. Tutor 
och helljus tillhör sfären för det enbart-mänskliga och renarna svarar 
inte på de signalerna. 

Det är då jag förvandlas till en hund. Jag vevar ner fönstret och 
lägger mig till med ett helt anständigt och intensivt skällande. Jag 
härmar min egen hund och skäller med inlevelse. Upplevelsen är 
magisk, för renarna förstår mig. De flyttar på sig och ränner till skogs. 
Ju mer jag skäller, desto snabbare rör de på sig. Jag hänger på dörren 
och jag ser hur de andra bilisterna blänger på mig. 

Där och då är jag ett med naturen och jag är ett med mig själv 
eftersom jag också i denna stund är en del av det mer än mänskliga. 
Jag och renarna förstår varandra och renarna förstår hundar och det är 
därför de förstår mig.
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Avslutande diskussion
Att leva är att handla. Varje cell vibrerar, varje liv vill leva. Percep-
tionen som handling låter oss förstå det köttsliga sinnlighetsfältet. Jag 
vill hävda att mitt eget kött, det som möter annat kött, däri perceptionen 
är internaliserad, är tänkande och att hjärnan och det centrala nervsys-
temet är distributörer av köttsligt tänkande, både om mig själv och om 
det jag erfar.

Det enbart-mänsklig härleds från det mer-än-mänskliga, i ett simu-
lacra där autencitet och original inte längre skapar kopior; det enbart-
mänskliga är kopior utan original. Inte ens det språk vi begripliggör 
oss själva med, och den värld vi lever i, innehåller någon originalitet 
eller autencitet som skulle motsvaras av något som faktiskt avbildas 
med språket (Abram 1997; Baudrillard 2017; Dahlin 2017; Järpeskog 
2018). Vi definierar oss med våra egna ljud, eller skrivet kludd. Vad i 
det mer-än-mänskliga motsvaras dessa rader av? Inget. Det finns inget 
reellt, bara en realitet som är så maximerad och rotlös att den inte längre 
har någon motsvarighet i tillvaron. Hyperrealitet (Baudrillard 2017).

Om språket inte längre motsvarar de fenomen som människan under 
mycket lång tid utvecklats i, och förstått sig själv genom – ta nu hun-
dens 15 000 åriga gemensamhet med människan som exempel – är det 
då underligt att också det levande och erfarande i relationen till män-
niskan blir ett uttryck för det enbart-mänskliga. Hundraserna som är 
skapade av människan har inga original i det verkliga. De är kopior av 
sig själva, skapade av människan.

Lusten att jaga ett sorts villebråd, och oförmågan att ta hänsyn till ett 
annat – något som också erfars – är ett resultat av en negationsgrundad 
perceptiv handling där människan avlat fram en variation av hundar där 
sinnena inte längre förhåller sig till sin omvärld och där den kognitiva 
distributionen av köttsligt tänkande inte sker. 

Att vara i samklang med den jord som vi skapats med är en handling 
av perception. Det genetiska, hormonella och kulturella beteendet hos 
den människa och den hund som har en relation, talar för detta. Jag är 
ett fenomen som i denna handling varseblir mig själv. Hunden är ett 
fenomen som i denna handling varseblir sig själv. Vi framträder för 
varandra och vi vet vad vi ska erfara eftersom vi erfar varandra genom 
oss själva.

Jag är därför för en relation mellan det enbart-mänskliga och det 
mer-än-mänskliga, en relation som utspelar sig i en gemensam och de-
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lad domän, där inte exempelvis bolags vinstintresse styr diskursen; där 
statens kollektivism inte omfattar denna diskurs eller är en heltäckande 
diskursväv i sig; där det mer-än-mänskliga har ett värde oberoende av 
det enbart-mänskliga och där det tillerkänns en påverkansgrad på den 
mänskliga varelsen därför att det är en aktiv part i relationen mellan det 
enbart-mänskliga och det mer-än-mänskliga.

Det Husserlianska resonemanget om förståelsen av musik där 
dåtid, nutid och framtid vävs ihop i ett samspel som låter människan 
förstå toner som musik. Betänk den hyperrealistiska hunden. När varje 
liten detalj – tippöron, pälskvalité, stubbsvans, underbett, kamplust - i 
hunden är ett uttryck för det enbart-mänskliga, då begriper människan 
hunden. Hunden har en historia som ger den legitimitet idag. Idag är 
den sammanfogad av mänskliga påfund och imorgon kommer den att 
erkänna människan som en skapare. Äntligen förstår vi människor 
hunden. I hyperrealiteten finner vi människans transcendens.

Där befinner sig denna essä. Jag tar med denna essä ställning för allt 
det levande och erfarande och deras betydelse för min upplevelse av 
mig som individ; jag är inte ensam, jag är sedd, jag ingår (Wohlleben 
2016; 2017).

En fråga som slår mig, som ännu inte är vetenskapligt utredd, är 
den om ägandet och det köttsliga sinnlighetsfältet. Vem äger det? Kan 
det privatiseras? Vad händer med perceptionen om ägandet påverkar 
det? Är det ägarens eller den percipierandes? Hur förstår vi ett ägt 
deltagande i ett privatiserat köttsligt sinnlighetsfält? Vi bär alla oss 
själva i ägandet (Stirner 2014). Jag har funderat i några år på frågan 
om hyperrealitet och det köttsliga sinnlighetsfältet konkurrerar om 
beskrivningen av tillvarons egenskaper. En tanke jag allt oftare landar i 
är att hyperrealiteten är det som återstår av det köttsliga sinnlighetsfältet 
i den enbart-mänskliga domänen.
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Sara Duppils

”Mårran kommer!”  
Barns upplevelser av det andras närhet

Religionspsykologen William James (1842–1910) skrev i sin berömda 
bok Den religiösa erfarenheten i dess skilda former:

Det är, som om det i människans medvetande funnes ett sinne för realitet, 
en känsla av objektiv närvaro, en förnimmelse av att det ’är någonting där’, 
djupare och allmännare än något av de särskilda ’sinnen’ genom vilka, enligt 
den vanliga psykologins antagande, existerande verkligheter ursprungligen 
uppenbaras (1956, ss. 49-50).

Den upplevelse av närvaro som James beskriver är allmänmänsklig och 
ofta djupt meningsfull. I den här studien vänder jag blicken mot barns 
upplevelser av att något är nära. För barn, men även för vuxna, kan 
känslan av närvaro vara skrämmande. De flesta kan nog känna igen sig 
i detta. Antingen i sin föräldraroll där man kan ha försökt förklara för 
sitt barn när de ska sova att det inte finns ”något” otäckt under sängen 
eller i det mörka hörnet, eller genom minnen från sin egen barndom och 
hur påtaglig känslan var att det fanns ”något” i mörkret.

Jag kommer att behandla hur barn kan relatera känslan av att det är 
något där, eller känslan av det andras närvaro, till andar och väsen från 
berättelser i böcker, tv-program och filmer, och hur det påverkar deras 
verklighetsbild. Ett exempel som jag tar upp är den skräckinjagande 
Mårran som man kan finna i böckerna om mumintrollen. Jag diskuterar 
också hur de tolkningar av känslan av det andras närhet under barndo-
men kan påverka tradering och livssyner i vuxen ålder.
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Jag vet att det finns något där… 
När jag lade mig för att sova som barn ville jag ha en glipa i dörren för 
att en strimma ljus skulle kunna sippra in i mitt rum och göra mörkret 
mindre skrämmande. Det var inte bara jag som ville ha lite ljus på 
natten. Nästan alla mina vänner bad sina föräldrar att lämna dörren 
till deras rum öppen eller låta lampan på nattduksbordet vara tänd. Vi 
brukade prata om det när vi sov över hos varandra och varför det var så. 
Anledningen var att nattens mörker blev alltför påträngande, levande 
och skrämmande. Ibland berättade vi för varandra att vi kunde känna 
att det fanns något i rummet på natten, något levande – trots att vi visste 
att det bara var vi där. Det var inte bara på natten som vi kunde känna 
närvaron av något utan även vid andra tillfällen, som när vi var ensamma 
hemma. På den tiden kände vi inte till begreppet ’närvarokänsla’. Hade 
vi gjort det hade vi med största säkerhet formulerat känslan som vi 
kände av något i mörkret som det.

Det var inte heller ovanligt att vi, i våra sinnen och för vår inre 
syn, gav det något som vi kände, formen av andar eller väsen som vi 
hade hört om, sett i ett barnprogram eller läst om i en bok. Jag själv 
kunde se varulvar i min inre syn. Idag förstår jag att det berodde på 
att jag av misstag råkade se Michel Jacksons musikvideo Thriller där 
han förvandlas till varulv. Men det var också en rädsla för något som 
jag inte riktigt kunde definiera. Något som jag uppfattade var levande, 
mörkt och hotfullt. 

Eftersom barn har en stark föreställningsförmåga kan känslan av 
närvaro av något leda till inre bilder av karaktärer eller händelser från 
filmer, böcker och berättelser – som Mårran. Mårran är en karaktär i för-
fattaren Tove Janssons böcker om mumintrollen, som till sitt utseende 
och sätt att vara är kuslig. Hon illustreras i böcker och filmer om mu-
mintrollen som stor och mörk. Hon har små uppspärrade ögon, blottade 
tänder och morrar istället för att tala. Allt som Mårran rör vid fryser till 
is. För Mumindalens invånare är hon skrämmande och hotfull. 

Det är inte ovanligt att vuxna förklarar för barn att deras upplevelser 
av att något är nära dem, och som de kan tolka vara Mårran, beror på 
livlig fantasi och inbillning. Men är det den enda förklaringen? I den 
här studien undersöker jag på vilket sätt barns extraordinära upplevelser 
av närvaro av något, som jag tolkar vara känslan av det andras närhet, 
är relaterat till berättelser om och bilder av andar och väsen, och hur det 
kan inspirera deras verklighetsbild och livssyner. Jag ställer mig därför 
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frågorna: Hur kommer upplevelser av det andra till uttryck hos barn? 
Kan kulturella uttryck av det andra som barn möter förstås vara verktyg 
i en naturlig psykologisk process? Vilken betydelse har barndomens 
tolkningar av extraordinära upplevelser för traderingen av det andra? 

 När barn tittar på mumintrollet och upplever Mårran som ett 
hot, blir det en del av deras symbolspråk som hjälper dem att tolka 
omvärlden. Att fiktiva karaktärer och berättelser som är riktade mot 
barn kan inspirera deras föreställningsvärldar har folkloristen Sylvia 
Grider observerat. Grider (2004) har forskat om nordamerikanska 
barns ”spökhistorier” och menar att de kan hjälpa barn att se skillnad 
på fantasi och verklighet. Samtidigt skapar berättelserna en fascination 
för det ”övernaturliga” och föreställningar som är baserade på påhittade 
och erfarna upplevelser. Hit hör också känslan av närvaron av något.

I Sverige lär sig barn tidigt att andar och väsen är en del av 
omvärlden. Ett exempel är Lilla spöket Laban som kan introduceras 
för barn från födseln genom symboler på sparkdräkter, leksaker och 
senare som böcker och filmer (Spoketlaban 2019-11-01). Dessa 
tidiga bilder av andar och väsen som barn möter visar och lär dem 
animistiska och spiritistiska förhållningssätt till livet. Den animistiska 
föreställningsvärlden som presenteras förmedlar symboliskt att allt har 
en inneboende ande, kraft eller ”[…] en själ, ett liv, en slags livskraft”. 
Genom animistiska och spiritistiska teman i berättelser lär sig barnet 
också att föremål, som instrument, hus och träd, har ett medvetande 
som liknar människans (Foster 2015, ss. 72–73, 85–86). 

Materialet i denna undersökning utgörs till största del av en 
diskussionstråd hämtad från internetforat Flashbacks underforum 
Paranormala fenomen, ockultism och ufologi och diskussionstråden 
Vilka varelser skrämde dig som barn? Materialet från Flashback är 
kompletterat med diskussionsinlägg från forat Övernaturligt i fokus där 
medlemmar  berättar om extraordinära upplevelser de hade som barn 
och hur de i vuxen ålder tolkar dem. De av informanterna som uppger 
ålder återspeglar till händelser och upplevelser när de var mellan fem 
och tio år gamla. 

I diskussionstråden på Flashback visar det sig att det som skrämde 
dem när de var barn var väsen, varelser och andar från filmer eller 
tillförlitliga andras berättelser (föräldrar, syskon och nära vänner). 
Bland annat berättar de om vildvittrorna från Ronja Rövardotter, 
karaktärer i tv-programmet Fragglarna, häxan Hihia i Bamse – och 
Mårran från Mumindalen.
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Känslan av närvaron av det andra – en del av människans 
erfarenhetsvärld
I den här studien har jag fokuserat på den form av extraordinära 
upplevelser som bäst kan beskrivas vara en känsla av närvaro av 
något. Känslan kan relateras till religionspsykologen Thomas Csordas 
beskrivning av känslan av det andras närhet som människan kan ge 
form och tolka genom sin fantasi och föreställningsförmåga. Csordas 
har en fenomenologisk utgångspunkt i sin beskrivning (2004). För 
att beskriva känslan av det andras närhet använder han sig av det 
engelska filosofiska begreppet ’ineffable’ som kan översättas ungefär 
till ’någonting obeskrivligt’. I det här fallet avser det också en känsla 
av närhet till någonting transcendent eller gudomligt. Csordas menar 
att känslan av det andra är orsaken till att religion som fenomen aldrig 
försvinner helt eftersom det är en naturlig psykologisk upplevelse och 
en allmänmänsklig känsla. Den är “en del av strukturen av att vara-i-
världen – en elementär struktur av existensen – religion är oundviklig, 
kanske också nödvändig” (164). Csordas menar att känslan av det andras 
närhet är djupt meningsskapande på flera nivåer: a, upplevelsen av att det 
som erfars är överempiriskt; b, ger inspiration till svar på existentiella 
frågor; c, ger en upplevelse av människan egna själv. Enligt Csordas är 
känslan en aspekt av att uppleva att det är något annat som finns bortom 
den empiriska världen. Det är vid dessa insikter som det är vanligt att 
människan använder sin fantasi och föreställningsförmåga för att forma 
känslan av det andras närhet till olika religiösa föreställningsobjekt 
(165–167, 169).

Ytterligare en nivå i meningsskapande är att upplevelsen ger 
människan en känsla av närhet och intimitet med ”den osynliga gudomliga 
närvaron” (169). Känslan av närhet som infinner sig i samband med 
upplevelser av det andra, menar Csordas vara känslan av individens 
själv. Det är denna upplevelse av närhet till självet som Csordas också 
anser vara känslan av det andras existentiella karaktär. När känslan 
av det andra väl har blivit en del av en persons erfarenhetsvärld, kan 
upplevelsen inte återkallas utan finns kvar i hennes inre existensvärld. 
Detta menar Csordas beror på den existentiellt betydelsefulla närhet 
som har skapats mellan självet och det andra (169, 171).

Csordas utvecklar inte sin förståelse av självet, men det påminner 
om Carl Gustaf Jungs (1875–1961) beskrivningar av Självet som 
psykets inre kärna. Enligt Jung har Självet ”en utpräglad numinositet” 
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som kan förstås vara ”den mänskliga personlighetens totalitet” som 
styr människans medvetna och omedvetna psykiska material (Hark 
1993, ss. 205–208). I sin förståelse av Självet var Jung inspirerad av 
religionspsykologen Rudolf Ottos beskrivningar av den numinösa 
känslan. Jung menade att känslan av numen (som han ibland kallade 
’den numinösa känslan’) kan erfaras som om en yttre kraft eller något 
som ”reser upp sig utanför individen” och skapar en mystisk och säregen 
atmosfär. Känslan av numen menade Jung kunde vara skrämmande 
och fascinerande, men att den samtidigt medförde en känsla av djup 
meningsfullhet (Jung 1997, ss. 59–61, 108; Hark 1993, ss. 167–175; 
Jaffé 1999, ss. 8–10, 36). 

I likhet med Jung har Csordas inspirerats av Otto i sin förståelse 
av det andra, varför jag menar att man kan relatera Csordas förståelse 
av självet till Jungs beskrivningar av det samma. Till exempel skriver 
Jung, liknande Csordas, att Självet är ett psykologiskt begrepp 
som ska uttrycka ”ett för oss okänt väsen, som vi inte kan fatta som 
sådant” (Hark 1993, ss. 208). Självet kan erfaras och gestaltas som 
en arketypisk symbol och kan komma till uttryck på varierande sätt 
som stenar, mandalan, väsen, gudar, gudinnor och människor. Det som 
binder symbolerna samman är att de enbart delvis kan beskrivas och ger 
en känsla av numinös helhet (205–208). 

En stor del av människans psyke består enligt Jung av det omed-
vetna och det kollektivt omedvetna. Det omedvetna är de psykiska er-
farenheter som vi har haft men som av olika anledningar har sjunkit ned 
i det omedvetna och blivit avskilda från det medvetna jaget. Psykiskt 
material från det omedvetna och det kollektivt omedvetna kan med-
vetandegöras genom symboler, varav en del är arketypiska. Arketyper 
är, enligt den jungianska psykologin, symboler och strukturer som kan 
återfinnas i myter, konst och i andra kreativa uttrycksformer, som till 
exempel karaktärer i Mumindalen. Det är också i det omedvetna och 
i det kollektivt omedvetna som fantasier har sin boning och som kan 
överskölja det medvetna jaget (Duppils 2010, ss. 34–35).

För ett barn tar det ett par år innan personliga drömmar, fantasier och 
arketypiskt material får symbolform och börjar införlivas i det medvetna 
jaget. Under uppväxten utvecklas psykiska och beteendemässiga 
förmågor som gör det möjligt för barnet att relatera till omgivningen 
på ett socialt meningsfullt sätt. Lekar innefattar en form av fantasi och 
föreställningsförmåga som underlättar förbindelsen mellan barnets 
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psyke med det ”jag” som är på väg att utvecklas tillsammans med 
självet, och i relation till omvärlden (Stevens 1997, s. 276).

Extraordinära upplevelser och känslan av närvaro av det andra 
under barndomen
I likhet med vuxna har barn extraordinära upplevelser som färgar de-
ras föreställningar om varat (Tamminen 1991, s. 62). Som materialet 
kommer att visa kan dessa upplevelser leda till att barn känner rädsla 
eller oro när de erfar att det finns något där det är mörkt (eller om de är 
ensamma). I nedanstående berättelser vill jag exemplifiera hur vuxna 
minns extraordinära upplevelser av något från sin barndom och hur de 
tolkar upplevelserna idag. Jag inleder med att återge Jannes berättelse 
om upplevelser av ”spöken” som han hade när han var barn:

När jag var liten var jag riktigt rädd för spöken. Jag bodde i ett stort gam-
malt hus ute i en by, med mitt sovrum på ovanvåningen. Mitt rum låg vägg 
i vägg med ’vinden’ vi hade som låg på samma plan som ovanvåningen. 
Kommer ihåg många sömnlösa nätter då jag låg med täcket över huvudet 
och lyssnade efter varje knarr och ljud från vinden. Bland annat hördes ’fot-
steg’, samt något som lät som bollar eller klot som tappades för att senare 
rulla längs golvet. Heroiska upptäcktsfärder gjordes med skräckblandad 
förtjusning in på vindsrummet dagtid, där inga klot eller bollar någonsin 
fanns. Även från spiraltrappan (som inte ens var gjord i trä) som ledde upp 
till ovanvåningen kom det ljud som lät som fotsteg ibland.

Värst av allt var att skulle man gå på toaletten mitt i natten, så låg toadörren 
på ovanvåningen precis bredvid vindsdörren. Spiraltrappan låg också i ett 
sådant läge att man var tvungen att gå förbi den fruktade vindsdörren, varav 
jag likt en katt lärde mig diverse akrobatiska trick för att på så snabbast sätt 
möjligt ta mig dit och ner (Övernaturligt i fokus 2019-10-24).

Som berättelsen visar upplevde Janne ljud som han tolkade var ”spöken” 
och han hade en känsla av att det andra ständigt var närvarande på vin-
den. Upplevelserna utgjorde en del av hans vardag och skrämde honom.

Till skillnad från Jannes utsaga fokuserar Ottos berättelse mer på 
upplevelser av närvaro det andra som han i vuxen ålder tolkade var 
närvaron av en ”bitter ande”. Han skriver: 
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Jag kan [som vuxen] inte sova med ryggen utåt. Som jag minns det [från 
när jag var barn]. Varje kväll [var det] en bitter ande som satt på en stol och 
stirrade på mig. Jag var tyst om det under alla år för jag visste att ingen 
skulle tro på ett barn.

 Jag sov alltid med ansiktet utåt så jag hade ryggen mot vägen. För ville 
veta om anden gjorde något. Bad om guds beskydd många gånger. Visste 
att inget kunde hända. Men var oftast skräckslagen för allt man kände ifrån 
den bittra frustrerade anden. Jag visste att anden inte riktade det personligt 
mot mig men det hjälpte inte mycket. Fast än han är borta idag så kan jag 
aldrig sova med ryggen utåt och ansiktet mot vägen. För att upplevelserna 
ifrån när man var barn är fastgjutet. 

 Att vara skräckslagen bara av att veta att man ska gå och lägga sig [när man 
vet] vad som väntar på en [i sovrummet]. När man gick upp till övervånin-
gen så blev det direkt som en smäll i ansiktet av energierna när man kom 
upp. [På undervåningen] kände man [av energin från anden] och för varje 
trappsteg man tog när man gick upp [till övervåningen] blev det starkare 
och starkare. När man kom upp kom [känslan av energi som] en smäll och 
när man kom till rummet [som ytterligare] en smäll. Sedan satt han [anden] 
bara och stirrade på en utan röra sig, bara stirrade (Övernaturligt i fokus 
2019-10-24). 

Ottos berättelse visar exempel på hur informanter under barndomen 
kunde uppleva sig vara iakttagna av något eller att någon var nära 
dem. I texten framkommer också att en känsla av maktlöshet kan vara 
kopplad till de extraordinära upplevelserna. Maktlösheten som Otto 
beskriver, var i första hand relaterad till att ingen (vuxen) skulle tro 
honom eftersom han ”bara” var ett barn. Detta ger exempel på att barn 
kan känna sig avfärdade och negligerade av vuxenvärlden när de har 
extraordinära upplevelser och att de kan uppleva att de inte har någon 
trovärdighet gällande upplevelser och verklighetstolkningar.

I citatet kan man också se att Otto anpassade sitt beteende till 
upplevelserna. Av rädsla för känslan av närvaro av något somnade han 
med ryggen mot väggen varje kväll. Detta trygghetsbeteende har Otto 
kvar än idag.

Informanten Tjo förändrade också sitt beteende för att undvika kon-
takt med det andra i form av något. Han skriver: ”[Jag] Fick även för 
mig att någon bodde under min säng så jag undvek att gå upp ur sängen 
när det var mörk då ’den’ skulle ta mig. Kunde även få hel-panik om 
jag vaknade mitt i natten med armen eller benet hängande över säng-
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kanten” (Flashback 2019-10-24).
Ljus berättelse ger andra exempel på upplevelser av det andra un-

der barndomen och hur det har påverkat hennes tolkning av det andras 
närhet. Ljus hade främst upplevelser av att något tog på henne när hon 
skulle sova.

Jag var med om mycket saker när jag bodde i mitt barndomshem. Många 
saker som gör att jag än idag är mörkrädd och rädd för andevärlden. En dag 
vaknade jag av att någon satt på mig, kittlade mig utan att jag kunde putta 
bort det, hällde vatten i mina öron. När jag försökte att ropa på mamma så 
gick det inte, pappa kunde jag ropa på dock. På morgonen var jag blöt i 
öronen (hade inte badat). En annan gång när jag låg och sov så vaknade jag 
av att någon drog i min arm, höll ett stadigt tag om klockan som var på min 
arm som för att dra av den. Minns att jag slet och drog för att få bort handen. 
Sov då i ett kolsvart rum, och sen den natten vågar jag inte sova med ar-
marna utanför täcket, och tycker inte om att det är helt mörkt (Övernaturligt 
i fokus 2019-10-24).

I likhet med Ottos och Tjos berättelser visar Ljus text att upplevelser av 
något kan vara obehagliga och skrämmande under barndomen och att 
det kan påverka föreställningar och beteende i vuxen ålder.

Detta är bara några exempel på hur närvarokänslor av det andra 
kan komma till uttryck under barndomen och hur starkt de finns kvar 
i informanternas som minnen. Berättelserna belyser också vilken 
emotionell kraft upplevelserna hade för dem, om än omedvetet, och 
hur denna emotionella stryka och känsla av närhet till det andra även 
påverkar informanternas föreställningsvärld i vuxen ålder.

Symboler av det andra - en del av barndomens erfarenhetsvärld
Vid upplevelser av det andra använder vi oss av tidigare erfarenheter 
som tolkningsram. Inte minst använder vi bilder och symboler som 
förmedlas genom berättelser som hjälper oss att förstå och greppa de 
erfarenheter vi får i omvärlden. De utgör fragment som tillsammans 
skapar individuella tolkningar av verkligheten och varat. Bildernas 
kraft, oavsett vilken form de tar, är stark. Bilder är också ett av de första 
uttrycken hos barn i deras skapandeprocess (Riedel 1993, s. 7). Bilder i 
olika former samt de inre bilder som skapas i fantasin och med hjälp av 
föreställningsförmågan, hjälper människan, och kanske främst barn, att 
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tolka och skapa en förståelse om verklighet som de erfar.
Som jag berättade i inledningen kunde Mårran från Mumindalen 

vara en del av dessa bilder som informanterna relaterade till känslan av 
närvaro av något eller det andra. Ebbe skriver till exempel:

Vad var det dom gjorde med Mårran som var så förbannat läskigt? Var det 
bara det tysta stirrande grinet? I alla fall blev jag tillräckligt skrämd av fan-
skapet. Hade alltid känslan under mörka vintertiden, när man gick hem från 
skolan, att hon gick bakom (Flashback 2019-10-24).

Två andra personer som skriver i diskussionstråden om upplevelser 
som de relaterade till Mårran är Maja och Dos. Maja skriver: ”Jag såg 
Mårran inne på skoltoaletten när jag var 8 år. kan säga att det inte blev 
fler toabesök den veckan” (Flashback 2019-10-24). Dos berättar att han 
”ofta [fick jag] springa från dörr till dörr för att jag ansåg att Mårran inte 
kunde kliva upp för trappor” (Flashback 2019-10-24). I citaten fram-
kommer att barn kan relatera sina extraordinära upplevelser av gestalter 
och av känslan av att det finns något där, till bilder som de upplevt vara 
skrämmande.

Upplevelser av närvaron av något och de bilder som känslan till-
skrivs kan även återupplevas i vuxen ålder. Catta skriver exempelvis: 

Precis som många andra här var jag livrädd för Mårran. Än idag känner jag 
obehag när jag ser henne. Ibland kan jag inbilla mig att hon står bredvid min 
säng på natten när jag ska sova och [att hon] stirrar på mig med dom där kal-
la, känslolösa ögonen och det där hemska flinet” (Flashback 2019-10-24).

Rösk ger ytterligare exempel på hur vuxna kan återuppleva känslan av 
det andras närhet när de möter bilder som skrämde dem när de var barn. 
Rösk berättar att när han tittar på Mumindalen som vuxen känner han 
hur ”nackhåren reser sig” (Flashback 2019-10-24).

Mumintrollen verkar vara en outtömlig källa till symbolspråk som 
tilltalar det omedvetna. Ett annat väsen som informanter tar upp är hat-
tifnattar. Hattifnattar är små elektriska vita grupplevande varelser som 
bor i Mumindalen. I likhet med Mårran blev de en symbol för känslan 
av närheten av det andra för en del barn. Omen skriver till exempel: 
”Jag var också faktiskt rädd som liten unge för de där hattifnattarna. 
Dom såg hemskt spöklika ut när man var bara en 6–7 år” (Flashback 
2019-10-24). En annan som skriver om hattifnattar är Anton: ”Dom 
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där vita typerna som darrade sig fram kunde jag föreställa mig utanför 
fönstret när jag skulle sova. Tyckte inte dom var läskiga på Tv:n, men i 
mina fantasier” (Instagram 2019-11-05).

Förutom varelser från Mumindalen är det också andar och väsen 
från andra filmer och tv-serier som kan tjäna symboler för känslan av 
det andra. Kakan berättar till exempel: ”jag [var] rädd för varulvar. Såg 
något barnprogram med spökhistorier där någon var varulv och blev 
väldigt skrämd” (Flashback 2019-10-24).

Venom var troligtvis lite äldre än de andra informanterna var när 
de såg Mumintrollet, som ofta vänder sig till en yngre publik. Venom 
berättar att han är ”uppväxt i Arkiv X generationen” och att bilden av 
aliens påverkade honom som barn och i vuxenlivet:

jag [har] varit, och är fortfarande, livrädd för aliens som är magra, grå och 
har stora svarta ögon. Dom som kommer och kidnappar en på natten. Dessa 
återfinns också i [filmen] Närkontakt av tredje graden. Usch vad jag tycker 
dom är vidriga. När jag är trött och kinkig blir jag lätt lite paranoid och då 
tänker jag mig att dom står runt hörnet (Flashback 2019-10-24).

Citatet lyfter fram att även äldre barn och ungdomar kan inspireras av 
bilder som representerar känslan av det andra och att det påverkar hur 
de erfar verkligheten.

Ibland finns symboler som kan representera känslan av det andra 
som leksaker och spel. Lingon berättar att han samlade på kort till 
spelet Magic när han var yngre. I hans berättelse framkommer att det 
framförallt var en bild på ett av korten som färgade hans tolkning av 
känslan av det andra. Lingon skriver: 

Night Stalker. Magickort med en långlemmad mardrömsvarelse. Jag 
brukade föreställa mig att de sprang i skogen bredvid bilen vid nattliga resor 
och att de närsomhelst skulle springa ut på vägen och kasta sig in genom 
vindrutan. Om jag satt och räknade reflexpinnar var vi skyddade, men på 
småvägarna var skräcken stor (Flashback 2019-10-24). 

I Lingons berättelse är det också tydligt att han utvecklade ett rituellt 
beteende för att undvika extraordinära upplevelser, något som flera 
informanter berättar om.

En del tv-program och filmer har produkter (merch) som riktar sig 
mot barn och som många gånger har teman som innefattar andar och 
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väsen. Ett exempel är ägarna av Lilla spöket Laban som säljer produkter 
för nyfödda och större barn. Det är allt från sparkdräkter, snuttefiltar, 
gosedjur, leksaker, pussel, haklappar, till böcker och filmer (Spoketlaban 
2019-11-01). Även figurer från Mumindalen är en stor industri där 
liknande produkter finns för barn – en stor del av sortimentet vänder 
sig till vuxna. (Muminboden 2019-11-01). Produkter som är tillverkade 
för barn som har bilder och symboler som representerar känslan av det 
andras närhet inhandlas av vuxna. Det är i stor utsträckning också vuxna 
som möjliggör och introducerar tv-program som innehåller bilder och 
berättelser som symboliserar känslan av närhet till det andra. 

Bilder, fantasi och känsla som verktyg i tolkningsprocessen vid 
upplevelser av det andra
När barn har extraordinära upplevelser av det andra blir de övertygade 
om att finns något i deras närhet. För att kunna hantera och förstå känslan 
av närvaro ger de den en form. För att åstadkomma detta använder 
de sig (ofta) omedvetet av sin fantasi och föreställningsförmåga. 
Grundstrukturen för de inre bilder som växer fram är till stor del 
baserade på bilder från olika berättelser och symboler som representerar 
känslan av det andras närvaro, som finns i det omedvetna. Även om vi 
inte är medvetna om det omedvetnas närvaro i psyket, påverkar det vårt 
liv på olika sätt. För den personliga psykiska utvecklingen är det viktigt 
att medvetandegöra material från det omedvetna. För detta ändamål 
använder sig psyket av ett symbolspråk som vi kan relatera till i det 
medvetna och i den omgivande världen (Hark 1993, ss. 79–80). 

Den fantasibild som representerar känslan av det andra, som växer 
fram i medvetandet, kombineras med känslor, tankar, förnimmelser 
och intuition. Till skillnad från de tankar som styrs av det medvetna 
jaget, bryter sig fantasier in i från det omedvetna, eller det kollektivt 
omedvetna, och påverkar vår verklighetsbild (79–80). Det är denna 
”översköljning” eller övertagande av fantasibilder från det omedvetna 
som aktiveras vid extraordinära upplevelser och känslan av det andras 
närhet. De väcker en känsla och intuitiv vetskap om att det finns något 
där – i mörkret. Genom olika bilder och symboler i böcker och filmer, 
som fungerar som mönster för fantasin, kan känslan av närvaron av 
något eller det andra ges en form – och ibland väcka en idé eller insikt 
om vad det upplevda något är eller vill. 
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Känslan av det andra skiljer sig från andra ”vardagliga” erfarenheter 
och är verklig för den som erfar känslan. William James beskriver att 
känslan är som att det är en ”’närvaro’ i rummet, tydligt lokaliserad, 
vänd åt ett särskilt håll, verklig i ordets egentligaste mening” (1956, ss. 
49–50). Carl Gustav Jung ger ett annat exempel på hur påtaglig känslan 
av numen eller det andra är och berättar att det kan kännas som om en 
yttre kraft ” reser upp sig utanför individen” och skapar en mystisk 
och säregen atmosfär (1997, ss. 59–61). Känslan av närvaron av det 
andra kan vara skrämmande, fascinerande och djupt meningsbärande 
(Csordas 2004, ss. 169, 171; Jung 1997, ss. 59–61, 108; Hark 1993, 
ss. 167–175). Barn lär sig snabbt att känna igen känslan av det andras 
närvaro och relaterar den till bilder som representerar denna specifika 
känsla.

Genom informanternas berättelser har jag belyst att känslan av 
närvaron av det andra var meningsfulla (om än skrämmande) för dem 
eftersom de tydligt kan minnas upplevelserna och hur de erfor dem, 
trots att det var länge sedan. Detta går att förstå genom Jung som menar 
att det andra symboliskt är det samma som människans Själv (Hark 
1993, ss. 205-208), och Csordas som, i likhet med Jung, anser att 
känslan av närhet av det andra i själva verket är känslan av individens 
Själv (Csordas 2004, ss. 169, 171). Jag vill därför belysa att den djupt 
meningsfulla aspekten i känslan av närvaro av det andra, från det här 
perspektivet, är känslan av individens Själv. Denna känsla av det andra 
menar jag kan förstås vara en arketypisk känsla, som i likhet med andra 
emotioner, återfinns som återgivna i myter, berättelser och bilder, och 
som genom sin numinösa karaktär berör människan på djupet (Csordas 
2004, ss. 169, 171; Hark 1993, ss. 205–208). Enligt Harks tolkning 
av Jung har Självet ”en utpräglad numinositet” eftersom det är ”den 
mänskliga personlighetens totalitet” som styr människans medvetna 
och omedvetna psykiska material (205–208).

Som berättelserna har vittnat om kan känslan av det andras närvaro 
vara en av de tidigaste och starkaste upplevelser av arketyper som barn 
kan erfara i samband med deras utveckling av sitt eget själv. Att relatera 
känslan av det andra till olika bilder och symboler kan därför förstås 
vara en allmänmänsklig psykologisk process som tar sin början under 
barndomen. 

Även om extraordinära upplevelser av det andra är djupt meningsfulla 
är de ofta skrämmande för barn. Emellertid kan barn uppleva en känsla 
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av maktlöshet när vuxna i deras närhet inte legitimerar deras känsla av 
närvaron av något. För barn som erfar känslan av det andras närvaro 
är upplevelsen reell, även om vuxenvärlden förmedlar att det enbart är 
livlig fantasi och inbillning. Detta förnekande av barns extraordinära 
upplevelser av det andra kan vara en anledning till att barn relaterar 
känslan till något som är okänt och farligt, men samtidigt personligt 
eftersom att det är deras egna upplevelser. Inspiration till att tolka och 
förstå sina upplevelser sker genom inre bilder som växer fram med hjälp 
av fantasin som har närts av, till exempel – bilder av Mårran. Bilderna 
utgör tolkningsramar för känslan av det andra för barn eftersom de inte 
har lärt sig av vuxenvärlden hur de ska förstå känslan av det andra. Att 
de får höra att deras upplevelser inte är verkliga räcker inte – för dem 
är de verkliga. 

När barnet efterhand växer upp, socialiseras hon in i sin kulturs 
verklighetsbild och olika religioners och livssyners myter och 
symboler. I samband med lärandeprocessen kan den många gånger 
hotfulla känslan av det andra skifta till en positiv känsla, eller i alla 
fall mindre skrämmande. I dessa fall kan känslan av det andras närvaro 
relateras till exempelvis den kristna gudens, en ängels eller en förfäders 
andes närvaro (Csordas 2004, ss. 165–167, 169). Det vill säga till ett 
föreställningsobjekt som är accepterat av vuxenvärldens verklighetsbild.

 

Initiering till känslan av det andra
De bilder och symboler som förmedlas under barndomen genom berät-
telser riktade mot barn, som Mårran i mumintrollen, har samma psykol-
ogiska funktion som de symboler som förmedlas i vuxenvärlden genom 
olika religioners och livssyners myter och berättelser. Genom stoff från 
berättelser, fantasi, föreställningsförmåga och en reell känsla av att det 
är något där kan människan få verktyg från det omedvetna som hon kan 
använda för att tolka sina extraordinära upplevelser. Med tanke på den 
kraft som bilder och symboler kan ha för människan i hennes tolkning 
och förståelse av verkligheten, kan det tyckas märkligt att vuxna låter 
barn se bilder som finns i berättelser som kan upplevas vara skräm-
mande, som till exempel Mårran.

Barns bekantskap med bilder och berättelser om andar och väsen 
börjar tidigt i deras liv. Tidigare tog jag upp exempel på att produk-
ter med spöket Laban och karaktärer från Mumindalen finns att köpa 
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från spädbarnsålder och uppåt. Naturligtvis vänder sig producenterna 
till föräldrarna, på samma sätt som böcker, filmer och tv-program indi-
rekt gör, eftersom det (oftast) är vuxna i barns närhet som väljer vilken 
barnkultur som de ska ta till sig. Vuxna är därutöver vana vid att anime-
rade, fantasifulla eller gulligt framställda bilder föreställande andar och 
väsen riktas mot barn av tradition. Dock är det troligtvis mer som ligger 
bakom att teman med andar och väsen sedan länge riktas mot barn i 
tidig ålder. Jag vill mena att det kan grunda sig i en omedveten kollektiv 
önskan att lära barn hur känslan av det andras närhet kan tolkas sym-
boliskt. Med hjälp av bilder och symboler i berättelser (och produkter) 
initierar vuxna barn i symboler för känslan av det andra. Detta vill jag 
mena är en ofta omedveten form av traditionsförmedling, där vuxna för 
vidare symboler av känslan av det andras närhet till barn.

Känslan av det andras närhet och extraordinära upplevelser är 
många gånger överväldigande och kan leda till en förändrad förståelse 
av tillvaron och av sig själv. Emellertid har studier om extraordinära 
upplevelser har länge varit fokuserade på vuxnas upplevelser. 
Vuxna är redan fullärda i sin kulturs, mer eller mindre, allmängiltiga 
verklighetsbild och de har redan en någorlunda tydlig referensram om 
vad som enligt omvärlden är riktigt och verkligt.

Eftersom verkligheten till stor del är en kulturell social konstruk-
tion som människan växer in i och anpassar sig till efterhand, har barn 
en annan syn på verkligheten och tillvaron än vad vuxna har. Detta gör 
det svårt att anpassa tidigare forskning om extraordinära upplevelser 
på barns upplevelser, då upplevelser av exempelvis Mårran, tillhör en 
del av deras varseblivningsvärld som de försöker förstå. Det är också i 
dessa sammanhang som barn lär sig att relatera till och förstå känslan 
av närhet till det andra genom symboler i form av bilder och berättelser 
som representerar känslan.

När barn ska lära sig om omvärlden och hur den fungerar sker det 
stegvis med förenklade bilder och förklaringar. Vuxnas ofta omedvetna 
undervisning om känslan av det andras närhet sker på samma pedago-
giska sätt. Bilderna och berättelserna som introduceras för barnen av 
känslan av det andras närhet är ofta lite gulliga, tilltalande och snälla, 
som Lilla spöket Laban, för att sedan övergå till ”spökhistorier”, vilket 
följs av mer ”realistisk” fiktion och skräckfilmer. 

Att barn upplever att det är något där i mörkret är inget nytt, denna 
känsla har troligtvis förekommit sedan människans gryning. Vi som 
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är vuxna idag, våra föräldrar, farföräldrar och deras föräldrar har 
också upplevt känslan av det andras närvaro när de var barn (Csordas 
2004). Efterhand när vi har växt upp blev vi, i vår tur, förmedlare av 
bilder och symboler som kan representera känslan av det andra. För 
även om bilderna och upplevelserna var skrämmande var de samtidigt 
djupt meningsfulla och kom att färga vår uppfattning om verkligheten. 
Kanske minns några av oss också känslan av förtvivlan och maktlöshet 
som kunde infinna sig när de vuxna, som skulle lära oss om omvärlden, 
inte tog våra upplevelser på allvar. Några av oss funderar kanske 
fortfarande på nätterna när vi ska sova varför vi, efter alla dessa år, 
fortfarande ligger med ryggen mot väggen.
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Ann-Kristin Eriksson

Optimera dig! Eller bli mer människa?

Människan i det samtida Sverige lever i en kultur som uppmanar till 
optimering och utvärdering av i stort sett allt hon gör, både i arbetslivet 
och privatlivet. Denna tidsanda tenderar att få oss att fokusera på 
ytan snarare än djupet och får förmodligen konsekvenser för vår 
människosyn och även hur vi ser på oss själva. Det verkar också 
som denna utveckling får negativa konsekvenser för människors 
hälsa och välbefinnande. Kan det till och med vara så att tidsandan 
förhindrar oss att växa och fördjupas som människor? I denna text 
diskuteras utmattning, gränssituationer och betydelsen av den kunskap 
som döljer sig bortom yta och optimering. Texten vill lyfta fram 
betydelsen av den kunskap som inte låter sig fångas i tabeller och 
skalor, den erfarenhetsbaserade kunskapen som döljer sig bortom de 
kunskapsgränser som vetenskapen ofta rör sig inom. Texten är tänkt 
att vara ett inlägg som skapar diskussion kring den samtida kulturens 
inverkan på människan och hennes livsupplevelse. Texten vill också 
bidra till reflektion kring den kunskapsdimension och kompetens som 
Människa-kultur-religionsprogrammet syftar att leda fram till och vad 
denna kunskap betyder i arbetet med människor. Innehållet berör både 
temat ’religion och kultur i svensk kontext’ och ’existentiell kultur’.

Allt fler människor i Sverige idag hamnar i en situation där de inte 
längre klarar av att hantera sina liv. De befinner sig plötsligt i en situation 
där de inte kan arbeta, sköta sin familj, eller ens ta sig upp ur sängen. Det 
är kompetenta och ambitiösa människor som inte längre är kapabla att 
hantera sina liv. Vad är det som händer? Vad är det för mekanismer som 
bidrar till detta? I folkhälsopropositionen En förnyad folkhälsopolitik 
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(Prop. 2007/08, s. 110) ställs, nästan som i förbifarten, frågan om 
”[…] upplevelsen av stress beror på att våra existentiella behov inte är 
tillgodosedda” (33). I min avhandling Vid utmattningens gräns (Eriksson 
2016) är det den existentiella erfarenheten av utmattning som är i fokus. I 
den här artikeln vill jag relatera något av innehållet i avhandlingen till den 
aktuella samhällstrenden som säger att vi på alla livets områden måste 
jobba på optimering, att allt vi gör ska mätas, kontrolleras och därmed 
kvalitetssäkras. Kan det vara så att denna trend har motsatt effekt, att 
jakten på ständig förbättring istället för oss bort från ett arbetsliv, 
kanske till och med ett liv, med kvalité? Uppfattningarna hos patienter 
och vårdgivare i Vid utmattningens gräns är att det finns en gemensam 
nämnare hos många som drabbas av utmattning, en problematikens kärna 
som handlar om förändringar i tillvaron som skapar en distansering från 
det som genererar motivation och drivkraft i livet. Dessa förändringar 
leder i sin tur till en upplevelse av förlorad mening och livsdränering. 
Kanske kan detta vara en replik på folkhälsopropositionens fråga om det 
kan vara så att den ökande stressen i samhället kan ha att göra med att 
människors existentiella behov inte är tillfredsställda? 

Bli ditt bästa jag! 
I Sverige har många människor idag stora möjligheter att välja utbildn-
ing, livssyn och livsstil. Frihet skapar möjligheter, men innebär sam-
tidigt att individen blir ansvarig att skapa sitt eget liv. Den till synes 
fantastiska möjligheten kan på samma gång upplevas som en tyngd och 
ett krav. Det gamla uttrycket (och kravet på?) att bli ”sin egen lyckas 
smed” är kanske mer aktuellt än någonsin idag. Bara det bästa är gott 
nog, något som också visar sig i språket. Det räcker inte att önska någon 
att ”ha det bra”, utan att ”ha det bäst” är förstås vad man måste önska 
sig själv eller någon annan. Och varför satsa på att bli en halvbra ver-
sion av sig själv när man kan bli sitt bästa jag? Det finns ett överflöd av 
självhjälpsböcker som ska göra oss bättre på alla tänkbara sätt. Bli mer 
framgångsrik på jobbet, få en lyckligare relation, bli en bättre förälder, 
bli mer närvarande i nuet, mer harmonisk, bli bättre på att säga nej 
och få samtidigt en snyggare kropp. Boktitlar som Det sitter i huvudet: 
om viljans kraft att förändra ditt liv (Södermalm 2018) och ”KBT - 
Komma på bättre tankar” (Palmkron Ragnar 2010), avspeglar en syn 
på människan och livet som något som kräver ständig optimering. Alla 
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verktyg som tillhandahålls oss för att förbättra alla livets områden, i 
kombination med friheten att forma våra liv, borde göra livet till en 
promenad på solsidan. Istället visar en rad undersökningar och rapport-
er att människor i det svenska samhället idag inte upplever sitt liv som 
en solskenspromenad. Sjukskrivningsstatistiken visar att den psykiska 
ohälsan står för 48 % av alla sjukskrivningar i Sverige (Försäkring-
skassan 2017), och var femte sjukskrivning orsakas av stressrelaterad 
psykisk ohälsa. Hur ska denna samtida folkhälsosituation förstås? Frå-
gan har ställts förut - men har väl ännu inte fått något tydligt svar – ”hur 
kommer det sig att vi mår så dåligt, när vi har det så bra?”

Psykologen Stephen Briers (2012) menar att tron på myten om 
självhjälp har ersatt religionens plats i människors liv som en väg till mening 
och lycka. Att göra tester och pricka av punktlistor för livsoptimering 
blir ett sätt att ta kontroll över tillvaron. Filosofen Fredrik Svenaeus 
(2013) talar om den existentiella roll som de medicinska diagnoserna har 
kommit att spela idag. Genom att diagnosen kan förklara en människas 
svårigheter på något område, kan den också bli en hemvist, utgöra en 
tillhörighet och en gemenskap och ge en tolkningsram till upplevelsen 
av att vara annorlunda. Den kan därmed bidra till att individen kan förstå 
sig själv och sin livssituation. Något som är gemensamt för diagnoserna 
och punktlistorna i självhjälpsböckerna är att det med hjälp av skalor 
och beräkningar utformade av experter går att komma fram till var man 
befinner sig i livet, åtminstone med vissa mått mätt. Det ger en känsla av 
kontroll och ordning i en i övrigt oberäknelig värld. 

Optimering och ”ytbrändhet” 
Optimering, kvalitetssäkring, kontroll och styrning har kommit att bli 
något av ett kännetecken för det svenska samhället och dessa begrepp 
har blivit de verktyg med vilka kvalitet ska kunna garanteras på i det 
närmaste alla samhällsområden. New Public Management, NPM, inne-
bär att metoder från näringslivet används i syftet att öka effektiviteten 
även inom den offentliga sektorn. Det leder till att läkaren, sjuksköter-
skan, läraren och socialarbetaren ska lägga alltmer av sin tid på doku-
mentation, något som antas säkra kvaliteten på verksamheten. Det kan 
skapa etisk stress eftersom det kan uppstå en klyfta mellan den egna 
etiken och arbetsgivarens krav på effektivitet och lönsamhet (Eriks-
son et al. 2004). Det här får konsekvenser för människors upplevelse 
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av sin arbetssituation, och det har visat sig att den effektiviseringsvåg 
som sköljde över den offentliga sektorn under 1990-talet fick direkt 
inverkan på människors sjukskrivningstal några år senare (Åsberg & 
Nygren 2012). Människor upplever sig bli mer och mer splittrade i sitt 
arbete och alltmer distanserade från det som var kärnan och drivkraften 
i deras yrkesval en gång, själva mötet med människan (Eriksson 2016). 
Den ständiga optimeringen kräver sitt pris, inte enbart för människors 
arbetssituation. Den får också konsekvenser för människors livsupplev-
else eftersom människan inte kan dela upp sig i en privatperson och en 
yrkesperson (Eriksson 2016). Att uppleva att den yrkesroll man en gång 
sökte sig till med en vision om att göra en insats för andra människor 
har förändrats till något annat kan vara desillusionerande. Ännu värre är 
att det kan skapa en upplevelse av meningslöshet (Eriksson 2016). Ett 
exempel är en berättelse från en anställd på Försäkringskassan. Enligt 
en enkätundersökning som kunder besvarat efter telefonsamtal med en 
av de anställda säger sig de sig vara 100 % nöjda med både svaret och 
bemötandet.1 Enligt mätningar tar den anställdas samtal (som en följd 
av det goda bemötandet?) i genomsnitt en minut längre än vad som 
anses vara optimalt enligt arbetsgivaren, och därför kan den anställda 
bara få betyget ”tillfredsställande” av arbetsgivaren på sina kundmöten. 

Filosofen Jonna Bornemark granskar samtiden genom att belysa den 
med hjälp av renässansfilosofen Nicolaus Cusanus som levde 1401–
1464 (Bornemark 2017). Bornemark menar i boken Det omätbaras 
renässans – en uppgörelse med pedanternas världsherravälde, att alltfler 
människor börjar ifrågasätta tidsandan att allt ska kvalitetssäkras genom 
mätning, eftersom mätandet och kontrollerandet riskerar att få motsatt 
effekt än verksamhetens ursprungliga syfte. När fokus hamnar på det 
som går att mäta och presentera i form av siffror och tabeller, riskerar 
andra värden att gå förlorade. Bornemark lyfter fram exempelvis empati 
och omdöme som mänskliga förmågor som har avgörande betydelse 
för kvalitet i många människovårdande yrken, men som inte låter sig 
fångas i mätningar. Bornemark uppmärksammade riksdagsledamöterna 
på detta i högtidstalet vid riksmötets öppnande i september 2019 vilket 
visar att det är en dagsaktuell fråga - ska vi satsa på optimering, eller på 
att bli mer människa? Vi tycks ha glömt bort att många av människans 
förmågor har ett värde och innefattar en typ av kunskap som är lika 
viktig och verklig som den mätbara kunskapen. 

1 Samtal med anställd på Försäkringskassan september 2019
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Författaren och psykoterapeuten Patricia Tudor Sandahl har i olika 
sammanhang reflekterat kring vad den utbredda upplevelsen av stress 
och utmattning kan bero på. Hon ställer sig frågan om nutidsmännis-
kan, i strömmen av intryck och tillfällen som ständigt brusar förbi, går 
miste om fördjupning i livet eftersom hon riskerar att förbli på ytan. Tu-
dor Sandahl kallar detta för ’ytbrändhet’ (Ejd 2004). Kan det vara detta 
som många människor upplever som en följd av det ständiga kravet på 
mätning, kontroll, optimering och punktlistor? Att allt för mycket fokus 
på ytan blir ett hinder för fördjupning? Kanske riskerar vi med denna 
utveckling att förlora upplevelsen av meningen med våra arbeten, vilket 
kan leda till att en stor del av livsmeningen också upplevs vara försvun-
nen. Kanske detta särskilt gäller för människor som arbetar inom vård, 
skola och omsorg. En konsekvens av detta som visar sig i min under-
sökning kring utmattningssyndrom tycks vara att man upplever sig vara 
dränerad på liv (Eriksson 2016). 

Det finns flera mekanismer idag som bidrar till att vi rör oss på ytan, 
vilket Bornemark diskuterar. Möjligheten att kartlägga tillvaron har 
spridit sig ner i den enskilda människans liv till den grad att hon mäter 
sitt liv i prestation och därigenom värderar det hon gör utifrån siffor 
och skalor. Även i verksamheter där kärnan handlar om utveckling och 
långsiktigt växande, som i utbildning, vård och omsorg ska framgång 
redovisas och presenteras genom siffror i kolumner. Arbetet riskerar 
då att förytligas eftersom fokus flyttas från de kvaliteteter som bidrar 
till verkliga möten mellan människor, såsom empati och bedömning av 
behov i den enskilda situationen, till de på förhand bestämda katego-
rier som mätinstrumenten och styrdokumenten fokuserar (Bornemark 
2018). För den anställda på Försäkringskassan är risken uppenbar att 
etisk stress genereras då en valsituation mellan att vara arbetsgivaren 
till lags eller att ge kunden det bästa bemötandet uppkommer. Den an-
ställda tvingas göra avkall på sin personliga etik och fjärma sig från 
drivkraften bakom sitt yrkesval; att möta människor. 

Kvalitet är svårt att kvantifiera menar Joakim Tranquist vid 
Arbetslivsinstitutet i Malmö.2 Tranquist pekar på att framgångsfaktorer 
där arbetet är uppbyggt kring att hantera relationer med människor kräver 
en annan typ av utvärdering än det som fungerar i en produktionssituation, 
som när något tillverkas. Det är snarare möjligheter att utbyta erfarenheter 
och att beskriva vad som fungerar och inte som kan säga något om 

2 Intervju i SvD 040502 av Anna Danielsson
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kvaliteten på arbetet. Det är följaktligen det som bör vara i fokus vid 
utvärdering menar Tranquist. Inom forskarvärlden skulle denna skillnad 
kunna liknas med olika ansatser beroende på vad som ska studeras, med 
hjälp av kvantitativ eller kvalitativ metod. Inom vetenskapen är alltid 
frågan om vad som avser att studeras det avgörande, och vad avgör 
sedan hur. Bornemark (2018) pekar på att vi starkt påverkas av arvet 
från Descartes vilket fått konsekvensen att det som går att mäta, räkna 
och jämföra räknas som vetenskap. Det tankesättet innebär att ratio 
getts utrymme på bekostnad av intellectus (Bornemark 2017). Filosofen 
Cusanus som även var teolog, astronom och naturvetare, menar att det 
finns två sorters rationalitet; ratio – den del av förnuftet som vill mäta och 
jämföra utifrån fastställda kategorier, och intellectus - den del som tolkar 
och är öppen för förändring (Bornemark 2017). Att utgå från intellectus 
innebär att det sällan finns enkla och givna svar och det kräver komplexitet. 
Bornemark menar vidare att det är möjligt att vi kan vara överens om 
vissa sanningar och samtidigt befinna oss i ett ständigt ifrågasättande 
av hur dessa sanningar skapats och genom vilka kategoriseringar, och 
att det är möjligt att komma nära verkligheten genom att komma i 
samtal med de horisonter som överskrider oss (Bornemark 2018). Det 
här låter förstås både spännande och utmanande - men hur görs detta? 
Hur kommer vi i samtal med de horisonter som överskrider oss? Och 
är det ens möjligt om vi ständigt stämmer av våra liv mot punktlistorna 
i självhjälpsböckerna, lyssnar in influencers på sociala medier och har 
krav från våra arbetsgivare att optimera oss? Var ska vi hitta utrymmet 
för dessa samtal och detta ifrågasättande som Bornemark talar om? 
Värderas människors erfarenheter, människors fördjupning? Bornemark 
formulerar vår tids syn på vad som är kunskap kontra det omätbara, icke 
vetandet, på följande sätt:

Vi tänder strålkastarljus över mörkret, okunskapen. Vi har blivit bländade 
av strålkastarnas blåvita ljus. Vi glömmer att kartan vi långsamt ritar upp 
utifrån våra mätningar och beräkningar är beroende av de mått och katego-
rier vi satt upp. Det finns helt enkelt olika ljus som får olika saker att träda 
fram… Vi har tänt strålkastare efter strålkastare, ett blåvitt sken som gör 
varje detalj synlig, varje form tillgänglig. Vi beväpnar oss med kikare och 
förstoringsglas och ser mer än någonsin. Men nu fungerar det ju så med 
ljus att ju ljusare det blir, desto mörkare är mörkret. Vi håller oss inom det 
upplysta området, för det utanför gränsen är ändå otillgängligt. Vi letar efter 
nycklarna där ljuset faller (Bornemark 2017, s 107).
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Vi letar som sagt efter nycklarna i strålkastarljuset, men vad är det som 
säger att alla nycklar finns där? 

Bli mer människa? 
Bredvid självhjälpsböckerna med punktlistorna och positivt tänkande 
som uppmanar oss att se livet från den ljusa sidan ter sig en filosof som 
Karl Jaspers (1883–1969) något udda, för att inte säga helt ute. Jaspers 
(1963) menar tvärtom att vi inte alls är hjälpta av några expertråd i 
livets svåra stunder eftersom det först är när vi personligen befinner oss 
i en omvälvande livssituation som vi faktiskt vet hur vi reagerar. Jaspers 
benämner dessa situationer gränssituationer och ordet avslöjar vad det 
handlar om; vi når ibland en gräns, en plats i livet där vi inte befunnit 
oss tidigare, där vi känner oss helt vilsna och inte vet vad vi ska göra. 
I gränssituationen kan vi uppleva att vi befinner oss i en helt omöjlig 
sits. I avhandlingen Vid utmattningens gräns beskriver de som drab-
bats av utmattning en upplevelse av att de hamnat i en återvändsgränd 
(Eriksson 2016). De ser ingen väg framåt men vet att de inte kan förbli 
i den omöjliga situation de hamnat i. Samtidigt kan de inte se hur de 
ska kunna förändra något och ta sig ur denna situation, de upplever sig 
maktlösa. Och det är precis här, i de här outhärdliga livssituationerna, 
som Jaspers menar att människan har en unik möjlighet att upptäcka sin 
potential. Det är när hon upplever sig maktlös och chanslös, som hon 
kan börja se bortom sina tidigare erfarenheter och tankar om sig själv 
och livet. Jaspers menar att det är i de situationerna, när vi står helt utan 
hjälp av några experter och känner oss som mest vilsna, sorgsna och 
misslyckade som vi har chansen att fördjupas och utvecklas. Cusanus 
skulle förmodligen kalla det som döljer sig bortom denna gräns för icke 
vetande (Bornemark 2017). Bornemark (2018) beskriver icke vetandet 
som de horisonter som sträcker sig bortom det vi känner till. I gräns-
situationen öppnar sig horisonter som människan tidigare inte skådat, 
horisonter som är så vidsträckta att vi förstår att vi inte förstår, vi förstår 
att vi inte vet vad som döljer sig där, det är för stort och ogripbart. Sam-
tidigt finns det en kunskapsproducerande dimension i gränssituation-
erna enligt Bornemark (2006). Det är när vi inser att vi är begränsade 
som vi kan erfara att människan gränsar till något större, något utanför 
oss själva (Jaspers 1963). Det är där och då vi har möjlighet att inse och 
på riktigt förstå vad det innebär att vara människa. Och utifrån detta 
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sätt att se på tillvaron så tar oss möjligen optimeringsambitionerna och 
självhjälpsböckerna med expertråd åt motsatt håll, de kanske snarare 
leder till ytbrändhet, än fördjupning. 

I min forskning om utmattningssyndromets existentiella dimension-
er uttrycker de drabbade att erfarenheten varit så smärtsam att de helst 
sluppit genomleva den (Eriksson 2016). Ändå kan de i samma mening 
säga, att de trots det inte skulle vilja vara utan erfarenheten de har gjort. 
Erfarenheten har förändrat deras sätt att se på sig själva och sitt liv 
och de upplever sig ha en högre livskvalité idag eftersom de gör andra 
prioriteringar och lever sitt liv på ett annorlunda sätt än innan. Upplev-
elsen att förlora sin själv, sin riktning och mening i livet kan på samma 
gång innebära det motsatta – att man börjar ställa sig frågorna om vad 
man verkligen upplever som viktigt i livet. Att börja orientera sig mot 
det kan upplevas vara vägen ut ur återvändsgränden.

I Gamla testamentet finns en berättelse om Jakob som i nattens 
mörker brottas med en okänd man.3 I den berättelsen uttrycks något som 
skulle kunna tolkas som ett försök att finna mening i en krissituation. I 
mörkret, i brottningen med något Jakob själv inte riktigt vet vad det är 
eller kan sätta ord på, utropar han till slut i desperation, ”jag släpper dig 
inte med mindre än att du välsignar mig!”. Det är som om han vägrar 
att lämna kampen utan att det kommer något positivt ur den. Som ett 
resultat av brottningen slås hans höft ur led, och han blir kroppsligen 
märkt av den livskris han genomgår. Han får i och med denna erfarenhet 
också ett nytt namn som betyder ”den som kämpat med Gud/Livet, och 
segrat”. Utifrån Jaspers synsätt lämnar Jakob gränssituationen som en 
förändrad människa, kanske har han också blivit mer människa genom 
att lära känna sig själv och sin begränsning, samtidigt som han förstått 
mer av sin kapacitet. Han har kanske till och med mött Gud i den där 
brottningskampen, något också Jaspers skulle säga är utmärkande för 
gränssituationen, det att människan i den kan få syn på något större än 
sig själv. 

Att vara en följare – eller kalibrera inåt 
Många unga människor spenderar mycket tid på sociala medier. 
Hjärnforskaren Sissela Nutley menar att sociala medier är en av 
orsakerna bakom samhällsproblemet med den ökande psykiska ohälsan 

3 Första Mosebok 32:22–32
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(Nutley 2019). Många unga tjejers syn på själva och sitt liv vittnar 
om en upplevelse av otillräcklighet och en ständig strävan mot att bli 
perfekt. Sociala medier och influencers kan erbjuda gemenskap men 
kan också bli en ständig påminnelse om allt det man inte är och gör 
men borde och kanske skulle kunna nå - om bara man ansträngde sig 
lite till. Detta ständiga jämförande, har det blivit meningen med livet? 
I radioprogrammet Kropp och själ med rubriken Optimeringsrevolten4 
diskuterades tecken i tiden som tyder på att ett allmänt motstånd 
mot kravet på förbättring kanske kan skönjas. I programmet ställer 
sig författarna och bloggarna Amanda Kalinn och Tina Mannegren 
frågan om varför man egentligen ska optimera sig. De har i sin bok 
Gå Vidare är Silver – Älta är Guld, som de beskriver som en ”handbok 
i outveckling” (2018), gjort ett ironiskt inlägg i debatten utifrån egna 
erfarenheter. Som en protest mot optimeringstrenden ställer de sig 
frågorna om varför vi ägnar så mycket tid och kraft åt att bli någon 
annan än den vi är? En tanke de för fram är att det hos många finns en 
känsla av att det man gör aldrig är tillräckligt och det är en drivkraft 
bakom jakten på perfektionism (Kalinn & Mannegren 2018). 

I en kultur där förändring är det enda konstanta, manar den danske 
psykologen Svend Brinkmann (2015) utifrån stoicismen som ideal, till 
att ”stå fast”. Brinkmann menar att en slags konservatism är det mest 
progressiva när allt i kulturen accelererar. Att luta sig tillbaka och säga 
att man inte känner ett behov av att förbättra sig själv är kanske något av 
det mest provocerande man kan göra idag. Får man säga att man är nöjd 
med att vara som man är, att man är nöjd med livet, och upplevs man 
inte som pinsam om man inte har några ambitioner? I ett samhälle där 
ekonomin bygger på konsumtion blir man ju dessutom en stoppkloss 
om man inte strävar efter att ständigt köpa nya kläder, byta kök och ha 
den senaste mobiltelefonen. Då bidrar man inte till marknadssystemet. 
I Vid utmattningens gräns (Eriksson 2016) resonerar individerna som 
drabbats av utmattningssyndrom kring vad de uppfattar som de signaler 
som skickas om vad som framställs som mening och mål i det svenska 
samhället. Deras uppfattning är att det är ekonomisk utveckling som 
räknas, och om man som individ bidrar till den. Men handlar tillväxt 
och välstånd endast om ett lands ekonomiska tillväxt? Den svenska 
regeringen introducerade 2017 ett nytt verktyg som är ett ramverk av 
femton indikatorer på olika aspekter av livskvalitet (Prop. 2016/17:100). 

4 SR p1 Kropp och själ, 2018-10-18
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T ex ingår utsläpp av växthusgaser, självskattad allmän hälsa och 
upplevelsen av att vara nöjd med livet i detta ramverk som är tänkt 
som ett komplement till BNP. Självskattad hälsa är alltså en aspekt av 
välstånd. Världshälsoorganisationen (WHO) beskriver hälsa som något 
som byggs utifrån flera dimensioner (1986). WHOs sammankomst 
kring hälsofrämjande arbete 1983 inleddes med en diskussion om en 
samhällsutveckling som innebär att materialism dominerar människors 
vardag i en sådan utsträckning att andliga värden inte räknas (WHO 
1991). Enligt WHO är den existentiella hälsodimension något som har 
sitt ursprung inom människan som fungerar som en drivkraft genom 
hela livet, och den utgör därför, menar WHO, en viktig aspekt av 
människors hälsa. 

Den andliga dimensionen förstås som ett fenomen som inte är materiellt till 
sin natur, utan hör till området idéer, tro, värderingar och etik som har växt 
fram i människors tankar och medvetande… […] dessa idéer har lett fram 
till tankar kring vad hälsa är och en praktisk strategi för ’Hälsa för alla’ som 
siktar mot ett mål som har både en materiell och en icke materiell kompo-
nent. Den materiella komponenten av strategin kan människor förses med, 
men den icke materiella eller andliga måste växa fram inom människor och 
samhällen i harmoni med deras sociala och kulturella mönster. Den andliga 
dimensionen spelar en mycket viktig roll för människors motivation i livets 
alla aspekter (WHO 1991, s.80, min översättning).

WHO konstaterar också att de snabba förändringarna i många samhällen 
idag får en negativ inverkan på människors hälsa på flera sätt (1991). 
Ökad social isolering och försvagad upplevelse av meningsfullhet, mål 
och sammanhang i tillvaron är exempel på dessa enligt WHO (1991). 
Det är en stor utmaning för det moderna samhället att skapa en värld 
där unga människor idag kan uppleva sin värld som begriplig, hanterbar 
och framför allt meningsfull – och denna upplevelse behöver starta 
inom dem. Folkhälsomyndighetens (2020) samlade statistik om psykisk 
hälsa bland barn och unga visar att unga kvinnor är överrepresenterade 
när det gäller den psykiska ohälsan och diagnoser som ångestsyndrom 
och depression är dominerande. En förklaring är den ökade valfriheten 
som särskilt ungdomar upplever är svår att hantera menar forskare kring 
prevention för suicid och psykisk ohälsa (Alin Åkerman & Ramberg 
2008). När allting flyter, och tillvaron förändras i en rasande takt kan 
en flytboj att sträcka sig mot vara det man uppfattar som oföränderligt, 
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säkert och tryggt. Erich Fromm skriver i Flykten från friheten (1982) 
om frihetens paradox, en längtan efter att slippa de krav som frihet 
kan bära med sig, och som kan skapa ångest och ensamhet. Fromm 
pekade på att människan är beredd att ge upp sin frihet och ansluta sig 
till auktoritära rörelser för att slippa ta ansvaret som friheten ger, en 
utveckling som syns i dag i och med den ökande främlingsfientligheten 
och fundamentalismen. I linje med Fromms resonemang är en diskussion 
viktig kring hur vi kan göra för att bevara vår frihet och samtidigt se 
till vårt behov av tillhörighet. Hur kan vi rusta ungdomar idag för att 
skapa en trygg bas och samtidigt våga anta tillvarons komplexitet? Hur 
skapar vi det som Aaron Antonovsky (1991) menar är basen för hälsa, 
en känsla av sammanhang utifrån en upplevelse av att ha tillgång till 
kunskap, verktyg att hantera livet och uppleva mening? 

Ett exempel på motsatsen till flykten från friheten och ansvar är 
Greta Thunbergs engagemang för klimatet som startar i uppgivenhet, 
men vänds till ett engagemang som verkar kunna spridas hur långt som 
helst. På bara ett år skapade tidigare okända svenska 16-åringen en 
världsomspännande rörelse som tagit sig in på i stort sagt alla världens 
ledararenor. Genom handlingen ökar upplevelsen av hanterbarhet – att det 
faktiskt går att påverka tillvaron och att utvecklingen inte enbart ligger i 
någon annans händer. Det skapar hopp och motivation och tillvaron blir 
åter meningsfull. Istället för att följa efter i masskonsumtionens spår, 
utan att ifrågasätta den inslagna vägen, blir Greta en symbol, liksom 
barnet i sagan om Kejsarens nya kläder, barnet som gör tvärtemot alla 
förljugna vuxna och som utan rädsla säger sanningen och utan omsvep 
avslöjar vad som pågår. 

Deltagarna i min undersökning (Eriksson 2016) menar att en bidra-
gande orsak till deras utmattning är att de lyssnat mer till andra än sig 
själv. Detta är något som andra studier av utmattningssyndrom också 
pekar på som en gemensam nämnare för denna patientgrupp (Arman, 
Hammarqvist & Rehnsfeldt 2011; Blom 2011), delvis som en följd av 
en svag självkänsla. Religionspsykologen Cecilia Melder (2011), går 
så långt att hon talar om en ”vilsenhetens epidemiologi” i sin analys av 
den svenska folkhälsan utifrån ett existentiellt perspektiv. Att uppleva 
sig vilsen och ha förlorat riktningen kan vara en del av den existen-
tiella erfarenheten vid utmattning (Ekstedt & Fagerberg 2005; Eriksson 
2016). Att börja ställa sig existentiella frågor, frågor om vad man själv 
vill och vad man själv ser som meningsfullt och värdefullt i livet kan 
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vara ett sätt att kalibrera, att hitta sin väg (Eriksson 2016). 
I högtidstalet i samband med riksmötets öppnande 2019 framförde 

Jonna Bornemark en uppmaning till Sveriges riksdagsledamöter: att 
börja lita till människors omdöme och att inte tro att allt kan mätas 
(Volante 2019). Bornemark avslutar sitt tal med att säga: ”Att inte tro på 
omdömet är att inte tro på människan.” Den pionjära forskningen (Ma-
slach, 1986; Maslach & Leiter, 1997) beskrev det som då benämndes 
utbrändhet som människors emotionella utmattning till följd av inten-
sivt engagemang i arbete med människor. Idag visar forskningen på en 
breddad förståelse av vad som kan leda till utmattningssyndrom. Den 
splittring och distansering som människor upplever som en följd av att 
deras prestationer ständigt kontrolleras leder inte bara till ytbrändhet, 
utan även till utmattning och livsdränering. Det verkar som att det inte 
enbart är det intensiva engagemanget i arbetet med människor som 
bränner ut människor, utan kanske att de förhindras att engagera sig, i 
jakten på kvalitetskontroll?

Den här texten får avslutas med Tomas Tranströmers ord som en 
påminnelse till alla som befinner sig vid utmattningens gräns, jagade av 
kravet på ständig förbättring. Det krav som tyvärr inte enbart kommer 
uppifrån, och utifrån, utan har internaliserats hos så många, särskilt 
unga människor idag. ”Skäms inte för att du är människa, var stolt! 
Inne i dig öppnar sig valv bakom valv oändligt. Du blir aldrig färdig, 
och det är som det skall.”5 

5 Ur dikten Romanska bågar av Tomas Tranströmer, ur diktsamlingen För levande och döda: 
dikter, utgiven 1989.
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Marie Hafstad Eriksson

Memento Mori: Tänk på att du en gång ska dö

Den här texten handlar om liv och död och hur vi förhåller oss till dem. 
Jag studerar hur man inom den palliativa vården arbetar med att möta den 
svårt sjuke och döende personen på dennes villkor och hur man möter 
de anhöriga till den sjuke. Jag har valt att studera min hemkommun 
som är Sundvalls kommun och vilka riktlinjer man arbetar efter inom 
den palliativa vården. Vården inför döden är en del av vården som 
kanske kommer i skymundan. Existentiella frågor behandlas utifrån 
den döende personen och dennes anhöriga men också hur vårdpersonal 
följer vissa rutiner för att alla ska ha rätt till samma vård. Texten skrivs 
utifrån en del av min egen erfarenhet när jag arbetat inom vården och 
frågor som jag har tänkt på under livets gång.

Inom den palliativa vården möter vårdpersonalen olika kulturer, 
livsåskådningar, rädslor och sorg men också reflektioner som tillhör 
livet. Därför är den här texten betydelsefull som en del i utbildningen 
inom Människa-kultur-religionsprogrammet. Existentiell kultur och 
livsfrågor finns som en del inom palliativa vården och de som utövar 
sitt yrke som undersköterska, sjuksköterska eller läkare ställs ofta inför 
olika beslut och frågor från den döende, anhöriga men inte minst hos sig 
själva. Att arbeta med liv och död i sin närhet påminner dem om livets 
möjligheter och svårigheter men också en hel del eget reflekterande 
över livet. Jag vill belysa hur viktig denna del av vården är och det 
arbete som görs inom den palliativ vården. Men också reflektera över 
livsfrågor som ofta uppkommer i närheten av döden.
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Minne
I samlingsrummet står ett ljus tänt på byrån. Jag går genom rummet 
och tänker, nu har det skett. Äntligen har han fått somna in. Två nätter 
satt jag vid hans bädd men han låg för döden i en hel vecka. Flämtande 
efter andan, omedveten större delen av tiden. Sista dygnet visste jag 
att han inte hade vaknat upp alls. Under mina vaknätter satte han sig 
upp några gånger och pratade om älgjakt eller fiske. Många gånger 
under den natten baddade jag hans läppar och de gånger han vaknade 
bjöd jag honom att dricka. Men nu hade han fått gå vidare. Ljuset i 
samlingsrummet berättade det för mig. Det stod där så stilla och gav en 
möjlighet till minnen för alla eller en tanke om vad som händer efter 
döden. Att tända ett ljus när någon gått bort tillhörde servicehusets 
arbetssätt inom den palliativa vården. När jag kom in i personalrummet 
var stämningen lite upprymd och jag frågade direkt min arbetskamrat 
om han hade dött. ”Ja han dog för någon timme sen, vi ska gå in och 
säga farväl till honom. Hänger du på?” Självklart tänkte jag. I samlad 
trupp gick vi in, tysta, 12 personer och ställde oss runt hans säng. En 
död människa ser verkligen död ut tänkte jag. Alla muskler i ansiktet 
hade fallit samman. Huden var blek. Det såg nästan overkligt ut. Jag 
mindes hur han alltid skämtade när man kom in på morgonen och 
skulle hjälpa honom med frukosten. Alltid något lurt på gång. Men 
nu, stilla, inte en rörelse ögonen var slutna, händerna på täcket i den 
renbäddade sängen. Ett ljus vid nattduksbordet. Alla stod tysta en lång 
stund. Vi var alla tagna av stillheten i rummet. Ljuset fladdrade lite. 
Då talade min arbetskompis som också varit godman för honom. ”Vad 
skönt att det äntligen är slut. Vad fin han är.” Alla nickade och vi kände 
vår gemenskap med varandra. ”Ok sa en annan, nu har vi sett honom. 
Nu tar vi farväl.” Alla gick fram en och en till huvudänden, nickade 
eller smekte hans hand. Inte ett ord sades. Vi gick ut och sista personen 
stängde dörren tyst. Utanför började alla prata i munnen på varandra. 
Berättade roliga episoder om mannen som dött. Som alla tyckte var 
en riktig spjuver men hade ett varmt hjärta. ”Har du sett någon död 
förut”, frågade en av mina arbetskompisar. ”Ja” sa jag, ”förut när jag 
jobbade inom vården, när jag var yngre gjorde jag det”. En av de yngre 
vikarierna på servicehuset sa att detta var första gången och såg lite 
blek ut. En av kvinnorna gick fram, la armarna om hennes axlar och sa: 
”Någon gång ska vara den första. Det är så, här jobbar vi med liv och 
död. Men vi har alltid varandra”.
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Begrepp och handlingsplan för den palliativa vården
Den här texten handlar om vården i livets slutskede och om hur den 
palliativa vården utförs men också om de livsfrågor som uppkommer 
hos människan i dödens närhet. Jag har under många år jobbat inom 
äldrevården och vakat vid en del dödsbäddar nattetid. Dessa tillfällen 
om natten har gett mig tid att fundera på liv och död ur flera perspektiv. 
Att se en människa som ligger för döden är en stark själslig upplevelse. 
Att fukta torra läppar, samtala med den sjuke, upptäcka smärta, lugna 
oro, helt enkelt finnas till som stöd uppfyller hela ens sinne. Alla 
vaknätter som jag genom åren suttit på har givit mig starka intryck och 
väckt frågor om det mänskliga livet och varför vi lever. 

Inom vården arbetar många olika människor och inom varje 
kommun finns en genomförandeplan när det gäller palliativ vård. I 
Sundsvalls kommun som jag arbetade i under nästan hela 2018 finns det 
på varje arbetsplats inom åldringsvården en eller två undersköterskor 
som ansvarar för att den palliativa vården blir bra för den gamle som 
ska dö. Undersköterskan ingår i ett team med ansvarig sjuksköterska 
och läkare. På min arbetsplats fick jag ta del av det material som berör 
den palliativa vården som är densamma i hela Sundsvalls kommun.

Cirka en procent av Sveriges befolkning dör varje år och av dessa 
är 80 procent väntade dödsfall, människor som dör av sjukdom eller 
ålderdom. 75 procent av dessa är i behov av palliativ vård. Av dessa 
dödsfall sker cirka 40 procent på äldreboende och ytterligare några 
procent i hemsjukvården (Nordström 2017, s. 2). Ordet palliativ kommer 
från grekiskan pallium som betyder mantel. Huvudtanken inom den 
palliativa vården är att den palliativa patienten ska omsluta och skyddas 
med omsorgarens omvårdnad. När en person har en sjukdom eller ett 
tillstånd som inte går att bota anses den vara palliativ. Palliativ vård delas 
in i tidig fas, sen fas, finalfasen och sorgefas (Nordström 2017, s. 3).

I Sundsvalls kommuns handlingsplan (Palliativ vård, vård i livets 
slutskede 2020) står det att målsättningen är att skapa trygghet för den 
enskilde. Bäst görs detta genom att sträva efter personalkontinuitet, 
vilket innebär att samma personer som förut varit närmast vårdtagaren 
vårdar den enskilde. Anhöriga ska få stöd och information om 
förloppet. Anhöriga har alltid en central roll och en naturlig plats 
kring den enskilde. Det är viktigt att ha en god kommunikation med 
anhöriga. Alla som arbetar ska arbeta utifrån den enskildes situation 
och förutsättningar för att hitta individuella lösningar. Det är viktigt 
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att vara flexibel, lyhörd för önskemål och behov. Personal ska vara 
lyhörd för smärta. Personalen bör tänka på andliga behov. Miljön kring 
den palliativa patienten ska vara en värdig miljö, ge lugn och ro för 
den enskilde. Det är viktigt att vädra och ha en bra ventilation samt att 
utföra en god munvård. Personalen ska tänka på vad de säger när de 
vårdar den enskilde. Det sista sinnet som lämnar människan är hörseln.

Syftet med vårdprogrammet är att det ska vara användbart vid 
palliativ vård, men även till patienter med en lång sjukdomsperiod. 
Programmets inriktning är palliativ vård men de rutiner, tips och råd 
som beskrivs kan även användas vid så kallad traditionell vård. I flertalet 
arbetsgrupper finns den palliativa handledaren som man kan vända sig 
till om man har funderingar i dessa frågor. De palliativa handledare har 
ansvaret att förankra det palliativa vårdprogrammet på arbetsplatsen 
och i eventuella närgrupper och tillsammans med sjuksköterskan vara 
en i teamet kring patienter. För utformningen av vårdprogrammet kring 
palliativ vård och att det används inom vården ansvarar den palliativa 
kvalitetsgruppen. Gruppen har utformat rolldokumenten som stöd för 
de palliativa handledarna. Dessa rolldokument efterföljs och utvecklas 
ständigt.

Med palliativ vård menas en aktiv helhetsvård som bygger på en 
klar vårdfilosofi och vars syfte är att ge vårdtagaren högsta möjliga 
livskvalitet när bot inte längre är möjligt samt stöd till närstående. 
Denna vårdform har sitt ursprung i det som på engelska heter hospice. 
Hospice är en vårdenhet där patienter kan tillbringa sin sista tid i livet. 
Palliativ vård är en lindrande vård som ges när man har symptom som 
inte längre går att bota. Ett av den palliativa vårdens huvudmål är att 
lindra smärta.

Palliativa insatser är det som görs i det dagliga omvårdnadsarbetet. 
Exempelvis om patienten har värk ges medicin eller massage.

Palliativ vård inbegriper inga tidsbegrepp. Det kan handla om år, 
månader, veckor eller dagar.

Vård i livets slut innebär att man kan se en stadig försämring av 
livsfunktionerna och förmoda att döden är nära förestående. Här talar 
man om ett tidsbegrepp om en till två veckor, dagar eller timmar. 
Processen är alltid tidsbegränsad men det kan vara svårt att avgöra när 
döendet börjar. Inom den palliativa vården pratar man om olika faser: 
kurativ fas då fokus är på att bota.; tidig fas då fokus är livsförlängning; 
sen fas ligger fokus på livskvalitet; final fas då fokus är på döendet och 
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vård i livets slut, samt; sorgefas som innebär fokus på de anhöriga och 
personalen (Sundsvalls kommun handlingsplan, hämtat 20-05-20).

Det är viktigt att se brytpunkterna i dessa olika faser. Med brytpunkt 
menar man att en tidpunkt fastställs av läkare och att vården går in i 
en ny fas. Det gör läkaren i samråd med övriga i teamet. Denna bryt-
punkt har föregåtts av en process där vårdens inriktning sakta har för-
skjutits. God omvårdnad är en självklarhet enligt Sundsvalls kommuns 
handlingsplan. Vårdtagare i livets slutskede har ett stort vårdbehov. All 
vård i detta skede skall ha lika hög prioritet som om det gäller livs-
hotande akuta sjukdomar. Dessa riktlinjer skall gälla oavsett var vården 
ges, på sjukhus eller i särskilt boende.

Inom den palliativa vården talar man om fyra hörnstenar. Dessa 
hörnstenar är inbyggda i Sundsvalls kommuns handlingsplan för 2020:

Symtomkontroll och symtomlindring innebär att det krävs intresse 
och engagemang baserat på kunskap om hur fysiskt, psykiskt, socialt 
och andligt/existentiellt lidande kan uppträda och uttryckas. Det kan 
innebära lindring av smärta men också av andnöd, illamående, oro, in-
fektion, hicka, depression, ångest, svettning och förvirring. Syftet med 
symtomlindring i livets slut är att höja livskvaliteten. När patienten inte 
går att bota ska god och omedelbar symtomlindring ges. 

Teamarbete-Samarbete innebär samverkan mellan olika 
professionerna såsom läkare, sjuksköterskor, undersköterskor, 
diakoner, arbetsterapeuter, sjukgymnaster med flera. Alla ska ingå och 
kunna konsulteras utifrån patientens behov oavsett vilken huvudman 
som man tillhör. Det är viktigt att ha kontinuitet samtidigt som inte för 
många ska vara inblandad i det dagliga vårdandet.

Kommunikation och relation mellan patienten och de närstående 
ska fungera och är en förutsättning för god palliativ vård. 

Stöd till närstående under sjukdomstiden och i sorgearbetet är av 
största vikt. Vården ska utformas i samverkan med de närstående och 
att deras önskemål beaktas så lång som möjligt.

Under livets sista dagar är det svår att bedöma när döden ska inträffa. 
Denna kunskap bygger på erfarenhet, hela vårdteamets kompetens är av 
stor vikt. När vårdtagare går in i finalfasen kan försämring komma snabbt. 
Tecken på att döden nalkas är uttalad svaghet, sänkt medvetandegrad, 
förvirrad, oro och plockighet, rosslande andning, att vårdtagaren får 
slem som inte går att hosta upp, och att personen slutar äta och dricka. 
Ögonen blir insjukna och synen försämras, medan hörseln ofta förblir 



201

god. Målsättningen med vården är att vårdtagaren får dö på bästa möjliga 
sätt, lugnt och fridfullt. En lugn vårdmiljö är nödvändig. 

Livsfrågor och döden
När döden utmanar livet kommer ofta existentiella frågor fram som 
rör vår existens både i det lilla och det stora sammanhanget. Många 
frågor väcks exempelvis om varför vi finns på jorden och varför vi 
måste dö. Inom den palliativa vården möter personalen den kris i livet 
som har den annalkande döden som utlösande faktor. Både patient och 
närstående står inför en förändrad existens och den som är sjuk står 
dessutom inför livets slut. Inom en viss tid, som ingen vet hur lång tid, 
kommer patientens liv att ta slut. Inför döden finns den största existen-
tiella utmaningen av alla och den tydliggörs i dödsångest. Vi kommer 
att dö och inte finnas mer. Vägs ände har snart nåtts. Denna existentiella 
kris är relaterad till existentiell ensamhet. Inför döden blir vi påminda 
om att vi som människor är ensamma. Detta existentiella faktum inne-
bär att vi måste dö vår egen död – varje människa måste i ensamhet ta 
steget från livet till döden. Ingen annan kan göra det åt oss (Sand och 
Strang 2016, ss. 15-16).

I denna livshändelse eller gränssituation som ställer hela livet på 
sin spets kan personen drabbas av en känsla av meningslöshet som 
påverkar hela existensen. Vad har jag uppnått med mitt liv? Varför tog 
jag inte mer tid med min familj istället för att jobba så mycket och så 
vidare? Om det är en yngre person som får ett cancerbesked drabbas 
han eller hon troligen av en känsla av meningslöshet i vardagen. Varför 
ska jag försöka leva normalt när jag ändå ska dö? (16)

Människans frihet är kopplad till hennes fria val och ansvaret för de val hon 
gör. Eftersom vi har en tendens att utgå från att framtiden är obegränsad, är 
det vanligt att man skjuter upp beslut och låter bli att göra val som man var 
lockad att göra. Den dagen man inte längre kan ångra sig, exempel i sam-
band med livshotande sjukdom, kan vetskapen om de ogjorda valen skapa 
en existentiell kris (17).

Olika typer av val som man gjort kan vara svåra att reparera inför en 
snar kommande död. Kanske man har förlorat kontakten med något av 
sina barn, syskon eller vänner som man haft. Skuldfrågan aktiveras den 
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dagen man får beskedet om en dödlig sjukdom och kanske kan man inte 
längre eller hinner inte reparera den skadan. Alla dessa parametrar gör 
att existentiella frågor har en betydande plats i den palliativa vården. 
Frågorna om meningslöshet och mening, ensamhet och gemenskap, val 
vi gjort i livet och skuldfrågor som kanske inte är lösta, kräver att vård-
personalen är medvetna om dessa frågor. Ingen kan undgå dem oavsett 
om man är ateist, troende eller sökare (17).

Att döden är den existentiella utmaning som vi har lättast att få syn 
på är en insikt vi känner till sen vi var barn. Vi existerar nu men kom-
mer en dag inte leva längre. Oavsett om vi både har försökt leva häl-
sosamt och bekämpat tanken att vi en gång kommer dö, blir vi aldrig 
kvitt döden. Människans behov av att kontrollera något som inte går att 
kontrollera märks i det omättliga intresset av kriminalböcker och filmer. 
Vår relation till döden är tydlig då vi på avstånd kan betrakta något som 
vi själva inte är inblandade i (26).

När man själv drabbas av insikten att man snart ska dö exempelvis 
genom en obotlig sjukdom, kommer plötsligt döden alldeles för 
nära. Döden är själva sinnesbilden av den stora ensamheten och 
meningslösheten. Hur en person klarar av att hantera sin dödsångest 
beror på hur hon eller han kan länka till livet, klarar av separationer 
eller ovisshet och hur stark personen varit i perioder av ensamhet 
eller hur hon eller han ser på vad som händer efter döden. Friheten 
och ensamheten hör samman och inom den existentiella filosofin talar 
man ibland om groundlessness. Den syftar på att livet kanske inte har 
någon egentlig mening, utan att vi alla befinner oss i ett kallt, likgiltigt 
universum. Om en person ser sig själv som helt fristående betyder det 
att man har klippt av alla band till andra människor och till samhället. 
Då blir frihetens största pris ensamheten. Alla människor brottas med 
att ingå i en gemenskap som kan bli en kvävande gemenskap eller att 
göra sig helt fristående och då bli ensam. Samma tankar finns hos många 
människor som går i skilsmässotankar. Inom den palliativa vården kan 
denna typ av problematik bli mycket tydlig. Sjukvården behöver förstå 
denna kärnkonflikt. Det är inte alltid positiva känslor som dyker upp när 
en person blir erbjuden hjälp, eftersom hjälpen kommer att inkräkta på 
människans frihet och strävan efter autonomi (25-29).

I grunden är varje människa ensam och det är ett livsvillkor. Det är 
något som de flesta människor försöker fly ifrån genom relationer, ge-
menskap – livet rullar på och vi känner oss inte ensamma. Men alla vet 
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vi att tillvaron är bräcklig och att vi kan kastas tillbaka in i vår egen en-
samhet igen. Inom vården talar man om att ingen ska behöva dö ensam 
trots att det finns en mindre andel av döende som faktiskt föredrar att få 
slippa närvaro av andra i denna mycket privata stund i livet. Ibland kan 
vi känna oss mycket ensamma trots närvaro av andra. Svår sjukdom kan 
utlösa denna känsla och viktigt för vården att inse närvarons betydelse, 
den ordlösa närvaron kan vara nog så viktig i en sådan situation när 
orden inte räcker till (29-32).

Dalai lama reflekterar över döden och skriver: “Att öppet betrakta 
den, analysera den och göra klart för sig att den är en del av våra liv” 
(1996, s. 27). I sin bok om livet och döden referera han till den indiska 
läromästaren Shantideva som har sagt följande om sjukdom: ”Om det 
finns något sätt att övervinna lidandet, finns det inget skäl till oro; om 
det inte finns något sätt att övervinna lidandet, är det ingen mening att 
oroa sig” (28). Dalai lama skriver att han tror att de som upplevt någon 
form av lidande eller motgång har lättare att klara av nya motgångar 
eller lidande (29). I samhället idag menar han att många har det relativt 
bra. Människor har tillgång till det mesta. Han menar att för de flesta 
människor i dagens värld kommer prövningarna som svårigheter vi 
inte riktigt kan bemästra, vilket gör att många lätt blir deprimerade 
istället för att finna sin inre styrka. Dalai lama menar att det handlar om 
självförtroende och personlig motivation och beslutsamhet. Han skriver 
också att det kan hända sorgliga saker i livet och då finns det två tänkbara 
möjligheter. En av dem att personen känner psykisk oro, ångest, rädsla, 
tvivel eller besvikelse som kan ge upphov till en depression. Ibland 
leder dessa depressioner tyvärr till självmord. Men hen kan också välja 
det andra sättet att tackla motgångar som är att vissa mått av lidande 
bidrar med givande lärdomar för livet (Ibid.,). Om hen har lärt sig tackla 
olika problem ur flera synvinklar är hen också förbered den dagen då 
döden väntas menar han. I den buddistiska tankevärlden sker döende i 
olika processer. Genom att känna till dessa processer och ta med döden 
som en del av livet kommer själva döendet bli mindre skrämmande och 
lättare att möta (30-37). 

Dalai lama citeras i många sammanhang och under mitt arbete med 
denna text dök ett citat upp i ett lokalt reklamblad som ges ut i alla 
hushåll gratis i Ånge kommun samt i min hemort Stöde. Reklambladet 
heter Ljunganbladet och innehåller infprmation om vad som ska 
hända på orten, affärserbjudanden för Ljungandalen men också små 
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tackannonser, giftermåls och dödsannonser. Varje vecka finns en 
veckans visdom och i det aktuella bladet jag läste dök ett citat upp som 
jag tycker passar in i min text om den palliativa vården och de livsfrågor 
som uppkommer i närheten av döden.

Människan offrar hälsan för att tjäna pengar, sedan offrar hon pengar för att 
få tillbaka hälsan. Hon är så angelägen om sin framtid att hon inte njuter av 
nuet. Följden blir att hon inte lever i nuet och inte heller i framtiden. Hon 
lever som hon aldrig ska dö och så dör hon utan att någonsin ha levt (Ljun-
ganbladet 20-05-19).

Denna rädsla för döden kan ses som en frukt av det sekulariserade sam-
hället. De flesta människor kommer aldrig döden nära och vi har en 
tendens att bortse från den. Inom vården idag så dör de flesta inte i sitt 
hem med sina ägodelar och ofta utan någon form av tro. Ensamheten 
blir då mycket tydlig för den döende och existentiella frågor kommer 
upp som en del av detta. 

Existentialismen uppkom i slutet av 1800-talet, och grundare anses 
vara personer som Dostojevski, Pascal, Augustinus, Sartre, Nietzsche och 
främst Kierkegaard. Dessa tänkare ansåg att ångesten är grundläggande 
för människan, att den kommer till uttryck i de val och handlingar vi gör. 
Människor har olika förutsättningar efter arv, miljö och uppväxt. En del 
vill slippa sitt ansvar och följer gruppen, de gör som alla andra. Enligt 
existentialismen hamnar dessa människor i en metodisk förljugenhet. 
Unga tänker främst framåt och gamla människor på minnen. Få lever i 
nuet genom att planera, minnas och förändra.

Kierkegaard sa aldrig att han var en existentialist men en kristen 
person som filosoferar. Han menade att ångesten är när man är rädd för 
något men vet inte vad.

Enligt Jean Paul Sartre är tingen utan medvetande, människan 
däremot är medveten, hon har “vara-för-sig”. Människan är därför fri 
att ansvara själv och hitta en mening med livet utan att någon högre 
makt tillhandahåller henne denna. Vad varje människa gör skapar en 
mening för den människan. Enligt existentialismen kan man bara finna 
mening med livet inom sig själv. I boken Varat och intet skriver han att 
livet är ett projekt där vi själva är ledare. Människan är dömd till frihet 
anser han; vårt liv är de val vi gör oberoende av högre makter. Kritiker 
till Sartre menar att människan är bunden under ett strukturellt system 
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som utgörs av det civiliserade samhället. Människans eget utrymme för 
handlingar är därför begränsat. Existentialismen fick stor betydelse för 
psykologin och psykoterapi under 1960- till 1970-talet. Grundtanken 
är att växter, djur och människor ingår i ett ändligt tidsförlopp med 
födelse-uppväxt-fortplantning-avlande-vissnande och död.

Peter Strang skriver i sin bok Att höra till om ensamhet och 
gemenskap hur döden i alla tider skrämt människan eftersom den delvis 
är den stora metaforen för ensamhet. Hen är inte rädd för själva döden 
men däremot tanken på att skiljas från alla som sttt hen nära, från alla hen 
älskat och från själva livet. Rädslan handlar om den sociala ensamheten, 
menar han. Strang har haft många samtal med cancersjuka patienter 
där döden är nära. I de samtalen ger många uttryck för en existentiell 
ensamhet eftersom de inte kommer delta i sina nära och käras framtid. 
Ändå behöver de som är nära döden känna verklig närvaro, blicken, 
handen som smeker handryggen, händer som vänder på kudden så att 
den svala sidan kommer upp. I början av livet och i slutet av livet är 
människans behov att knyta an som störst menar Strang. Han skriver 
också att döden är osynliggjord i vårt moderna samhälle och att det har 
stor betydelse för vårt beteende. Medvetet eller omedvetet går livet ut 
på att bevara hälsan (2016, ss. 209-223).

Reflektioner
Jag föddes ensam och kommer också att dö ensam. Insikten om detta 
faktum kan vara svårt att ta till sig. Det är jag som själv som föds och 
sedan dör. Vetskapen om detta uppstår ofta inom någon livskris såsom 
skilsmässa, otrohet, vänner eller en gemensam grupp som sviker, eller 
beskedet om en dödlig sjukdom. I dessa kriser kommer ofta existentiella 
frågor upp. Meningslösheten kan ta över vardagen och frågor om varför 
man lever och till vilken nytta. Kanske är det så att vi föds och dör 
och mer än så är det inte. Att nå personlig frihet har också ett pris i 
ensamhet. Om jag lämnar gruppen eller skiljer mig från min man är jag 
fri att göra vad jag vill. Men hur kommer jag att klara av ensamheten? 
Ett besked om att nu är det faktiskt tid för dig att dö kan vara mycket 
svårt att bära. De flesta människor lever som om de har evigt liv och 
ofta kanske man inte gör de val som är rätt för sig själv i rädslan att såra 
andra och förlora den gemenskapen och slippa ensamheten. När man 
då närmar sig sin egen död, kommer ofta tankar om vad man ångrar. 
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Tiden kanske inte räcker till för att försonas med den förlorade sonen 
eller dottern; jag hann aldrig åka till Australien. Det där som händer sen 
kommer plötsligt alldeles för nära. Nu ska jag dö, inte senare. Då dyker 
frågor upp om hur jag har levt mitt liv och det kan göra att jag slutar 
leva den sista tiden som jag har kvar. Dödsångest drabbar de flesta 
någon gång men extra starkt den som fått reda på att en obotlig sjukdom 
nu kommer göra slut på hen. Hur vi klarar av att hantera dödsångest är 
olika för olika personer. Har vi svårt med separationer och ovisshet, 
kommer det bli svårt. Men om vi exempelvis tror på ett liv efter detta 
kommer insikten om döden kanske bli lättare.

Om vi utgår från Dalai lamas ord är tankarna på döden en viktig 
fråga genom hela livet. Han skriver om att det handlar om motivation, 
självförtroende och att finna sin inre styrka. De flesta av oss i exempelvis 
Sverige idag är vana vid att det inte finns några problem eller att någon 
annan ska lösa eventuella svårigheter eller kriser. Att finna sin inre 
styrka eller min egen del i vad som händer mig i livet, är tankar som inte 
många är beredda att tänka. Jag inledde med orden att vi föds ensamma 
och dör ensamma men i de orden menar jag inte ensamhet som ett liv 
utan social samvaro. Jag menar att det handlar om att leva mitt liv till 
fullo och att acceptera att det inte alltid går min väg. Humoristiskt 
brukar jag hänvisa till tv-serien Sally som gick i svensk tv för många 
år sedan där huvudpersonen alltid reflekterar i slutet av avsnittet: “Det 
går inte att bromsa sig ur en uppförsbacke”. Det finns stor sanning i de 
orden, ibland eller ofta är motgångar en viktig lärdom och de utvecklar 
människans personlighet. Det är jag som har ansvar för mitt liv och jag 
behöver tänka över hur jag lever det. Att se döendet som en process 
som genomsyrar hela livet och tänka på det i vardagen är ett viktigt 
argument som Dalai lama tar upp. I det samhälle vi lever i försöker vi 
alla hålla oss friska; tankarna om döden finns inte där. 

Inom den palliativa vården kommer vårdpersonal i kontakt med 
alla typer av existentiella kriser hos både vårdtagare och anhöriga. 
Ibland kan själva döendet ta lång tid med konsekvenser för den döende, 
närstående och personalen. I inledningen beskrev jag hur lättad jag 
kände mig över att vårdtagaren hade fått sluta sina dagar. De två 
nätterna när jag satt tyst vid dödsbädden, baddade torra läppar och 
lyssnande på kippande andetag fick jag tid för eftertanke. Döden var 
nära för patienten, det visste jag, men inte exakt när han skulle dö. Det 
vet ingen. I det här fallet hade vårdtagaren räddats från sin egen död 
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med inoperationen av en pacemaker några år tidigare. Det hade varit ett 
lyckat ingrepp och nu fortsatte pacemakern ticka och gå trots att resten 
av kroppen var döende, infekterad, febrig och vårdtagaren hade svårt 
att andas. Mina tankar gick runt och runt. Till vad räddar vi människor 
från döden? Att snabbt dö i en hjärtinfarkt, är det sämre än att långsamt 
dö i andnöd? Till vad hade läkaren räddat vårdtagarens liv till? Att dö 
en långsam plågsam död istället för en snabb? I verkligheten var nog 
inte vårdtagarens döende så plågsam eftersom smärtlindring gavs men 
upplevelsen för de närstående och vårdpersonal var stark och alla kände 
en lättnad över att döden till slut kom som den alltid gör.

Vi lever längre och längre och vi dör ofta som gamla. I livets slut 
är de många olika instanser av vården som möter den döende och för 
alla dem är det viktigt att döden sker med minsta smärta och ångest. För 
alla dessa som arbetar inom vården kommer tankar om liv och död upp 
naturligt eftersom döden ibland är mycket nära.

I dödens väntrum kommer många existentiella frågor upp om hur 
vi levt och varför. När Dalai lama skriver att vi ska se döendet som 
en process, då tolkar jag det som att man ska se livet som en process 
mot döden. Men det behöver inte vara negativt. Att lära sig av sina 
motgångar och stanna upp i vardagen och tänka efter är något som alla 
människor skulle må bättre av. När jag inledde med orden ”du föds 
ensam och dör ensam”, menar jag inte att du är utesluten från all social 
gemenskap. Du måste finna din inre styrka, tänka på vad du vill, leva 
livet fullt ut och ibland göra misstag, mötas av motgångar men ändå 
känna att du lever ditt liv. Vi behöver alla göra oss medvetna om att 
vi en gång kommer att dö. Om vi lär oss att tänka på döden är vi mer 
förberedda den dagen den är nära. Den palliativa vården idag är en 
betydelsefull del inom sjukvården. Palliativ vårdpersonal är människor 
med tankar, värderingar och åsikter som i sitt yrkesutförande försöker 
att göra det bästa av vården och för dem är handlingsplaner och 
uppföljningar viktiga delar av arbetet. Alla sjukdomar går inte att bota, 
en sak är säker: vi ska alla dö. Därför behöver vi alla mer kunskap om 
palliativ vård och allmänt bör vi prata mer om döden. Jag är tacksam 
för mina år inom äldrevården som har gett mig så mycket tillbaka när 
det gäller mänsklig visdom. Att möta döden utan rädsla är för oss alla 
den största utmaningen.
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Britt Johanne Farstad

En existentiell smäll 
Att se världen ur nya perspektiv

Artikeln diskuterar Margareth Atwoods roman Syndaflodens år i 
ett didaktiskt perspektiv. Romanens huvudteman presenteras och 
studenternas syn på romanen som ämnesdidaktiskt verktyg diskuteras. 
Studenterna finner att romanen har hög grad av samhällsrelevans, den 
medvetandegör skeenden i samtiden och erbjuder en plattform där 
olika framtidsscenarion kan diskuteras. Atwoods roman aktualiserar 
samtidens problem som miljöhot, genetisk manipulation av djur och 
växter, övervakning, en accelererande teknologisering av tillvaron, 
samt kapitalism. Den utnyttjar mytologiska föreställningar och 
skapar en fiktiv bild av världen dömd för undergång. Läsandet av 
romanen öppnar för religiösa och existentiella frågeställningar och för 
ämnesövergripande didaktiska förhållningssätt där frågeställningarna 
kan behandlas med olika ämnesrelevanta metoder och perspektivval. 

Förtjänar vi denna kärlek genom vilken Gud bevarar vårt kosmos? Förtjänar 
vi den som art? Vi har tagit världen som givits oss och vårdslöst förstört 
dess struktur och dess varelser. Andra religioner har lärt ut att denna värld 
ska rullas upp likt en spiral och brännas till intet, och att en ny Himmel och 
en ny jord sedan ska uppenbara sig. Men varför skulle Gud ge oss en ny jord 
när vi har misshandlat denna så illa? (Atwood 2014, s. 438). 

Skönlitteratur är så mycket mer än dikt och fantasi. Förändring och 
utveckling börjar med idéer och visioner som kommuniceras mellan 
människor. Berättandet är uråldrigt och skrivkonsten är antagligen den 
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största uppfinning vi människor någonsin har skapat. Skrivandet och 
läsandet knyter människor samman och trotsar tiden och rummet. Berät-
telserna trotsar tidens obevekliga gång och är ett bevis på att vi män-
niskor kan åstadkomma magi. I den bästa av världar trotsar litteraturen 
också religiösa, kulturella och socioekonomiska gränser. Berättandet i 
vår tid försiggår i mängder av nya medier och är alltjämt viktigt för vår 
självförståelse och som kommunikationsmedel. 

Skönlitteratur är mitt huvudsakliga verktyg och jag använder gärna 
science fiction i arbetet med ämneslärarutbildningen. Man kan säga att 
en didaktisk potential finns inbyggt i science fiction-genren som genom 
hypotetiska tankeexperiment undersöker möjliga framtider baserade 
på tendenser inom teknik-, gen-, biologi-, data- och robotikforskning. 
Man undersöker politiska, socioekonomiska och genusrelaterade 
villkor – vad sker i ett samhälle om man förändrar några variabler? 
Den politiska, ekonomiska och sociala verklighet vi befinner oss i 
befinner sig i science fiction-författarnas blickfång. Tankeexperimentet 
är kännetecknande för genren. Författarna prövar hypotetiska resultat 
för mänskligt liv och framtida samhällen genom att förändra små eller 
stora beståndsdelar och beskriver tänkbara händelseförlopp. 

Under ett pilotprojekt läsåret 2018–2019 fick mina ämneslärarstudenter 
bland annat läsa Atwoods science fiction-roman Syndaflodens år 
(2009/2014). En ambition med litteraturkurserna på avancerad nivå är 
att studenterna ska få möjligheter att ställa egna forskningsfrågor till 
materialet, diskutera och påverka såväl arbetsmetoder som examinations-
former. En utgångspunkt för kursen i litteraturdidaktik är romaners 
ämnesövergripande och didaktiska potential. 

Syndaflodens år
Syndaflodens år är genredefinierad som science fiction, och läsaren är 
förberedd på att läsa en hypotetisk berättelse om en möjlig framtid. 
Syndaflodens år är del två i MaddAddam trilogi. Del ett är Oryx & 
Crake (2003/2003), och MaddAddam (2013/2015) är den tredje och 
avslutande delen. Samtliga romaner i trilogin berättas genom återblickar 
där ett postapokalyptiskt drama har utspelat sig. En katastrofal genetisk 
härdsmälta har i stort sett utplånat mänskligheten och underliga 
genmanipulerade varelser rör sig i en fullständigt människofientlig 
värld. Undergången har skett och de få kvarlevande karaktärernas 



211

största utmaning är att överleva. De försöker manövrera i en värld där 
allt de känner till har raserats. 

I kaoset uppstår nya berättelser för att beskriva och tolka en värld 
som blivit främmande. Religiös lära och praktik är viktiga element, 
vilket var ett överraskande inslag för läsare obekanta med science 
fiction-genren. 

Romanen utspelar sig efter katastrofen och läsaren får ta del av vä-
gen mot undergången i retrospektiv, berättat av några enstaka individer 
som överlevt. Den ”vattenlösa syndafloden” visar sig vara en dödlig 
pandemi som drabbat hela världen. 

Vi får läsa om en värld där människans missbruk av naturens 
resurser har skapat kaos i naturens biologiska mångfald, med förödande 
effekter för allt levande. Kriminalitet, misshandel, mord och sexhandel 
var en del av vardagen i den gamla världen och människors liv styrdes 
av pengar, maktutövning, övervakning och övergrepp av olika slag. 
Samhället var hårt segregerat, de starka utnyttjade de svaga, de rika 
utnyttjade de fattiga. Korruptionen genomsyrade allt, och storföretagen 
strävade efter ännu mer herravälde. 

De få djurarterna i berättelsens nutid är hybridarter skapade genom att 
gener från olika arter har ”splajsats” för att uppfylla marknadens behov 
av allahanda slag. Gener från olika djur- och växtarter har kombinerats 
och så småningom började även gener från människor att manipuleras. 
Det var en grym jakt på den perfekta människan. Plastikoperationer 
hörde vardagen till för välbeställda kvinnor, och genmanipulation av 
djur pågick för att tillmötesgå människors allsköns konstgjorda behov. 

I Atwoods trilogi har en forskare med hjälp av avancerad 
genteknologi, och en vision om en bättre värld, förändrat 
mänsklighetens öde och framtid. Ett virus har skapats i ett laboratorium 
av denna forskare och spritts med syftet att utrota mänskligheten. 
Forskaren har med hjälp av sin genteknologiska expertis slajsat gener 
från olika människor, djur och växter och skapat en ny människoart. 
Den nya människoarten, som kallas humanoider, är skapade utifrån 
denna forskares personliga smak, aversioner och traumer när det 
gäller skönhet, sexualitet, fortplantning och preferenser när det gäller 
föda: den nya människan är vegan. Forskaren har enligt sina egna 
idéer skapat nya arvtagare till jorden: Den Perfekta Människan av 
en miljövänlig humanoid art. Samtidigt rör sig märkliga splajsade 
djurarter fritt i världen och många utgör allvarliga hot för människor. 
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Protagonisterna, romanens berättare, är människor som överlevt 
pandemin och har fångats upp av Guds trädgårdsmästare, en 
sektliknande sammanslutning människor som utövar en slags religiös 
praktik. Guds trädgårdsmästare arbetar med att återställa balansen 
i världen. Många trädgårdsmästare är högutbildade biologer och 
kemister och har hoppat av storföretagens oetiska framställning av 
nya djurarter. Sekten lever på Edensklippan – de har barrikaderat 
sig på taken av några fallfärdiga höghus. I deras religiösa praktik är 
högtidsdagar en viktig del. Predikningar och psalmer är ett fundament i 
trädgårdsmästarnas religiösa praktik och grundtoner i romanens narrativ. 
Många naturvetenskapliga forskare är upphöjda till helgon och har i 
likhet med de kyrkliga helgonen fått egna högtidsdagar. Religionen som 
praktiseras kombinerar undervisning i naturvetenskap med traditionella 
kyrkliga ritualer. Atwood arbetar med arkaiskt och välbekant material, 
men vänder som en god författare på de berättartekniska byggstenarna, 
och skapar därigenom nya berättelser. 

I Syndaflodens år är Jorden allt som finns: det finns ingen flyktväg 
bort. Det finns inga terraformade världar att fly till, både flygplan och 
rymdskepp står på backen. Gud finns inte som aktör, men religiösa 
praktiker utövas av romanens protagonister. De få överlevarna har 
börjat med en ny tideräkning och försöker skapa sig ett liv i spillrorna 
efter den civilisation som gått under i den vattenlösa syndafloden. 

En aleatorisk berättelse
Atwoods roman aktualiserar flera av samtidens problem. Är det ett 
teknikfientligt och till och med bakåtsträvande budskap romanen 
förmedlar? Är det kanske här religionen kommer in i romanprojektet? 

För att förstå religionens funktion i romanen kan det vara till 
hjälp att reda ut något om science fiction-genrens grundantaganden. 
Genredefinitioner är ofta ett trubbigt redskap, men kan vara till viss 
hjälp för att få större förståelse för frågor som uppstår i läsningen. 
Försöken att karakterisera science fiction-litteraturen utgår oftast 
från två huvudriktningar, där den ena huvudfållan betecknas 
”utvecklingsoptimism”, ”sensationell” eller ”populistisk” med 
utgångspunkt i en tradition från Jules Vernes litteratur (Farstad 
2013, ss. 30–32). Den andra riktningen betecknas ”teknikkritisk”, 
”samhällskritisk”, ”rationell” eller ”vetenskaplig/bildande”, i en 
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tradition där H. G. Wells litteratur är utgångspunkten (Ibid). 
Jag menar att dessa beskrivningar inte fångar upp viktiga skillnader 

man finner inom science fiction-litteraturens framställningar när det gäller 
hypotetiska konsekvenser av vetenskaplig forskning. Startpunkterna 
för fiktionerna, problemen som aktualiseras samt konsekvenserna som 
målas upp, bestäms utifrån skillnader i världsåskådningar som jag 
benämner ’aleatoriska’ eller ’teleologiska’. Dessa kategorier gör det 
lättare att förstå och beskriva de litterära projektens implicita logik. 
Med en aleatorisk grundsyn1 åsyftar jag att författaren organiserar sin 
berättelse med utgångspunkt i en grundläggande narrativ struktur styrd 
av slumpmässiga skeenden. Med en teleologisk grundsyn2 åsyftar jag 
att författaren organiserar sin berättelse utifrån en i grunden finalistisk 
syn på tillvaron.3 Enligt det aleatoriska tänkandet finns det ingen 
övergripande plan eller utomvärldslig makt som ingriper, vare sig på 
makro- eller mikronivå. Riktningen är strikt naturvetenskaplig i den 
meningen att man försöker avhålla sig från att hamna i transcendenta 
eller andliga förklaringsmodeller. 

Vetenskapsetiska konsekvenser blir tydliga genom berättartekniska 
skillnader beroende på om berättelsen styrs av den aleatoriska 
eller teleologiska principen. Det moraliska ansvaret som läggs på 
karaktärerna får nämligen olika konsekvenser. När ingen gud ingriper, 
tvingas karaktärerna agera med utgångspunkt i andra premisser än om 
det fanns en gud som hade en plan. De skilda kosmologier i berättelsens 
grundstruktur ger avtryck i vilka problemområden som aktualiseras 
litterärt och vilka konsekvenser författaren härleder ur givna 
valsituationer. Olikheterna i de två fundamenten, ändamålsenlighet 
eller tillfällighet, medför nödvändigtvis att litterärt gestaltade skeenden 
har väsensskilda skäl att starta, och att handlingsförloppet utvecklas 
efter olika mönster. Resultat av forskning framställs litterärt med 
utgångspunkt i samma aleatoriska respektive teleologiska divergenser, 
som ofrånkomliga, önskvärda eller som mänskliga misslyckanden. 

1  ’Aleatorisk’ är ett ord jag har tagit från latinets alea som betyder tärning, alltså slumpmäs-
sighet. En aleatorisk princip betyder att mycket som sker är tillfälligheter. Det finns ingen med 
en plan, inte någon Gud, inte naturen eller något kosmiskt medvetande som styr skeenden.

2  Teleologisk princip är att det finns bestämda syften, ändamålsenlighet i tillvaron, grekiskans 
telos som betyder mål. Någon, oftast Gud, ett kosmiskt medvetande av något slag, har en plan 
med det som sker.

3  Finalism är en filosofisk lära som förklarar skeenden ur deras ändamål eller resultat. Utgång-
spunkten är Aristoteles lära om ändamålsorsaker. Läran kan tolkas både ontologiskt som en 
teori om verkliga förlopp (handlingar, händelser, processer) och metodologiskt som en teori 
om framställnings-, förklarings- och tolkningsmöjligheter i fråga om verkliga förlopp.
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Syndaflodens år är organiserad utifrån en aleatorisk grundsyn: det 
finns inga gudar med en plan för mänskligheten, det finns inte heller 
en idé om ett framtida himmelrike. Människan är fullständigt ensam 
i sin utsatthet. Religiös praktik genomsyrar trots det karaktärernas 
samvaro och ideologi. Allt som skett i romanen är resultat av 
människans egna skapelser: apokalypsen, den nya människoarten och 
de religiösa praktikerna är allt människors egna påfund. På sin höjd 
fungerar religionen som ett socialt bindemedel, eller tröst i en tröstlös 
tillvaro. Religion är i Atwoods fiktiva värld berättelser och dessa 
omformuleras enligt människors behov av tröst och förklaring i skilda 
tidsepoker. Trädgårdsmästarnas religion är en blandning mellan kristen 
förkunnelse, igenkännbar från vår faktiska värld, och undervisning i 
grundläggande naturvetenskap. Trädgårdsmästarnas ledare, Adam Ett, 
predikar vetenskapliga baskunskaper, religiösa praktiker, praktiska 
kunskaper om odling, och konkreta råd om till exempel smitta. En av 
Adam Etts predikningar, innan de sjunger en psalm, avslutas med ett 
konkret råd: ”[…] undvik alla som nyser!” 

Ett pilotprojekt: forskande utbildning 
Syndaflodens år är en av fem romaner som lästes under kursens fem 
veckor. För att flest möjliga tolkningsmöjligheter skulle finnas läste 
studenterna romanen innan samtalen började. De fick inga uppgifter 
innan de läst hela verket och dessa varierade under kursens olika 
veckor. De olika verken krävde olika tillnärmelsesätt så uppgifter 
och frågor formulerades efter att romanerna lästs. Studenterna 
visste att slutexamination på kursen var att presentera ett tänkbart 
ämnesöverskridande projekt i svenska och ett annat ämne med 
utgångspunkt i en av kursens romaner. 

Uppfattningarna skilde sig en del åt när det gäller de olika romanerna. 
En del studenter tyckte science fiction-romanen var för märklig. Den 
studentrespons jag redovisar här är från de som faktiskt valde att skriva 
om Atwoods roman: det fanns ingen konsensus i studentgruppen om 
att science fiction-genren är mer intressant än andra litterära genrer. 
Hälften av de 25 studenterna valde att ta sig an Syndaflodens år. De 
knöt samman svenskämnets och religionsämnets många olika delar, 
andra valde andra romaner för den ämnesdidaktiska examinationen. 

Delar av Marinette Grimbeeks avhandling Margaret Atwood’s 
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Environmentalism Apocalypse and Satire in the MaddAddam Trilogy 
(2017) lästes tillsammans med ämnesdidaktiska texter den vecka 
vi arbetade med Syndaflodens år. Under seminarierna vaskade vi 
fram teman, diskuterade aktuella samtidsfrågor, didaktiska och 
ämnesöverskridande möjligheter som aktualiseras i romanen.

Läsningen av Margret Atwoods roman var som att få ”en existentiell 
smäll i ansiktet”, skriver en student. En annan student skriver att 
”Atwood skriver en apokalyps som ligger väldigt nära vår verklighet 
och får läsaren att vakna upp och förstå allvaret i vad som faktiskt 
håller på att ske med vår värld”. Flera studenter menar att läsandet ger 
tankeställare kring att bemöta det som vi utsätter vår värld för; med 
likgiltighet minskar varken problemen eller oron för vad som kommer 
att ske. Det finns en genomgående problematisering av genus i romanen 
och en student frågar om det kan vara Atwoods tanke att ”vi behöver 
hamna i ett läge där jorden nästan går under för att patriarkatet ska rivas 
och kvinnor kan komma att klara sig själva?”. 

Studenternas första utmaning är att Atwood använder en hel del 
nya ord, ord som inte finns i någon ordbok. Några insåg att viktiga 
ledtrådar till tolkning fanns i just de okända termerna. Ett exempel är att 
större delen av handlingen utspelar sig i fattiga områden, något Atwood 
benämner ”plebsområden”. Vissa slog i ordböcker och upptäckte att 
’plebs’ betyder ’folk i under- eller arbetarklass’. Plebs är latin för ’folk’ 
och i det romerska riket fanns plebejer, en arbetarklass som stod i 
kontrast till överklassen. Här avtäcker en student ett av fundamenten i 
berättelsen. Klassaspekten är en viktig del av Syndaflodens år, och finns 
implicit i makthierarkier i berättelsens sociala struktur. Hen skriver: 
”Världen som beskrivs av Atwood är en uppskruvad framtidsvariant av 
kapitalism där storföretag styr allting och de som inte är simpla plebs 
bor i gated communities av olika slag”. Hen fortsätter: 

Gated communities är tack och lov fortfarande en så ickesvensk företeelse 
att Birgitta Gahrton, översättaren av versionen som jag läste, först skrev 
’bevakade bostadsområden’ och efter det valde att förtydliga med den en-
gelska benämningen inom citationstecken. […] Frågan är om det kommer 
skrivas likadant i framtida utgåvor. 

Studenten är här inne på både översättningstekniska utmaningar och 
drar paralleller till vår egen världs svårigheter. 

Atwood alluderar flitigt till Genesis: Adam, Eva, Eden, Arken, Ara-
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rat och Syndafloden – varför är dessa arketyper och arkaiska företeelser 
grundstenar i Atwood berättande? Titeln Syndaflodens år är en uppen-
bar narrativ ledtråd vilken leder oss till den judisk-kristna mytologin 
där skaparguden en gång i den tidiga mytologiska historien renade 
världen genom att låta en stor översvämning döda större delen av allt 
(land)levande. Detta vissa kallar syndafloden i vår kultur. I myten ingår 
föreställningen om att utvalda människo- och djurpar sparades för att 
livet trots allt skulle fortsätta. Översvämningen är den abrahamitiska 
gudens straffdom över sin skapelse: de människor han skapade beter 
sig på ett sätt Gud finner avskyvärt, och lösningen blir att rena världen 
genom att låta en stor flod förstöra merparten av skapelsen.

Studenter som läst religionshistoria känner till arkaiska berättelser 
inom flera kulturer om några utvalda människor som undkommer ”den 
stora floden”. Inför seminarierna läser de på och återkommer med olika 
delar av berättelsens genealogi. Den västerländska berättartraditionen 
kommer från Gilgamesheposet, men någon student vet också att 
ursprunget till myten om arken av allt att döma har sumeriskt ursprung. 
I den sumeriska myten kallas den mytologiska överlevaren Atrahasis, 
”den övermåttan vise”, detta är förlagan till Gilgamesheposets 
Utnapisthim och Gamla testamentets båtbyggare och överlevare, 
Noa. I det syriska berättararvet överlever Ziusudra floden och blir 
mänsklighetens nya anfader. I grekisk mytologi heter den överlevande 
stamfadern Deukalion och i indisk mytologi Manu. 

De mytologiska överlevarna har ett antal gemensamma nämnare. 
Hjälten får en varning från gudarna och anbefalls bygga en båt. I 
Gilgamesheposet berättas det att ”Gudarna som bodde där/fick lust 
att ställa till med en stormflod” (2001, s. 199). Utnapisthim får veta 
att han skall bygga ett skepp och söka livet. Utnapisthim väljer likt 
Genesis arvtagare till berättelsen, Noa, att ta gudarnas varning på allvar 
och utför uppdraget från gudarna; han räddar sig själv, sin släkt och 
många djurarter från den stora katastrofen. Räddningen undan den stora 
floden är i samtliga berättelser möjlig tack vare en ark. En ark är på det 
sättet en arkaisk storhet med universell betydelse och innebär räddning 
från katastrof, något människan skapar för att undkomma sitt öde. 
Att undkomma en fysisk eller mental verklighet är orsak till de olika 
arkarna i mytiska berättelser. 

Trots arkens framträdande plats i myterna är det idéer och insik-
ter om en möjlig framtida katastrof som är de viktigaste verktygen 
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för överlevnad. Huvudpersonen måste ta gudarnas varning på allvar 
och föreställa sig ett hypotetiskt framtidsscenario. Huvudtemat och 
en förutsättning för science fiction-litteratur är att den stora kosmiska 
katastrofen är inom synhåll och frågan är hur man gör för att överleva. 
Den vise huvudpersonen, som enligt myterna både räddas och räddar, 
får en idé om en kanske märklig lösning på ett problem han är ensam 
om att förstå vidden av. Han visar nödvändig handlingskraft, fysisk och 
mental styrka, ställer sig över sociala trakasserier, visar mod och uthål-
lighet. Personlighetsdrag från dessa mytologiska båtbyggare har varit 
grundläggande hos många av science fiction-litteraturens protagonister. 
De har traditionellt också alltid varit män (Manuel 1996, s. 195). 

Atwood transformerar välbekanta företeelser, arketypiska figurer, 
och fyller dem med nytt innehåll: den abrahamitiska skapelsemyten är 
en sådan. Hon vänder upp och ner på välkända mönster och arken är i 
hennes framtidsvärld ett forskningslaboratorium där den nya human-
oida rasen skapas, inte en räddning. Humanoiderna har skapats i labora-
toriet och för dem är denna plats världens vagga: där såg de dagens ljus 
och lärde sig grundläggande färdigheter för att leva i världen. 

Arkens konstruktion är i form av en kupol med konstgjort klimat. 
Det är uppenbart att det nya släktet är i behov av en stor berättelse för 
att hantera sin existens i världen och en ny mytologi om skapargudar 
uppstår som tröst sedan deras trygga hem i Arken gått under. Den nya 
skapelseberättelsen uppstår på grund av tillfälligheter. Likt alla barn har 
humanoiderna oändligt många frågor om vad, hur, när och varför. En ny 
skapelseberättelse med skapargudar växer fram i romanen. Det börjar 
med att en rädd och likgiltig man på flykt börjar berätta en saga för hu-
manoiderna om forskarna bakom det hela. I berättelsen får forskaren en 
gudalik position. Berättaren ger forskarna en stor berättelse att finnas i. 
Myten vidareutvecklas av en kvinna i ett försök att trösta de förvirrade 
varelserna i en obegriplig och skrämmande tillvaro. Berättarna uppre-
par till viss del historier de själva vuxit upp med. Religionens plats i 
romanens sociala sammanhang och krissituation är i form av tröstrika 
myter och riter i en tröstlös värld.

Maten har signifikanta symboliska anknytningar till Noa och den 
ursprungliga syndafloden. Guds trädgårdsmästare benämner sitt mat-
förråd Ararat. Högtidsstunderna innehåller alltid en psalm ur ”Guds 
trädgårdsmästares muntliga psalmbok”. Kroppen som en ark i en 
föränderlig värld är ytterligare ett sätt att använda metaforen ’arken’. 
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Det finns ingen annan räddning i Atwoods fiktion än människan själv, i 
bästa fall finns några andra människor att lita på – och den egna skick-
ligheten att använda naturen. Tekniken är förlorad och ett liv bland 
stjärnorna är en fåfäng dröm. 

Trädgårdsmästarna
Sekten som kallar sig Guds trädgårdsmästare ser som sitt uppdrag att 
återställa miljön som människor har förött (Grimbeek 2017, s. 106). 
De benämner sitt hem Edensklippan – ett eden som drastiskt skiljer 
sig från föreställningar om ett paradis. Trädgårdsmästarnas liv består 
av ständiga konflikter med den brutala omvärld de försöker överleva 
i. Deras paradis ligger på toppen av höghus av betong och deras odlin-
gar är möjliga genom att de forslar jord upp på de kala taken i säckar 
de bär på ryggen. Samtidigt försöker de undvika att bli dödade när de 
rör sig nere på gatorna. Människorna i detta trassamhälle organiserar 
sig genom en tydlig makthierarki: Adam Ett är den högste ledaren och 
Eva Ett står närmast honom i hierarkin. Sedan kallas de manliga och 
kvinnliga ledarna Adam Två och Eva Två och neråt i sifferordning. Alla 
medlemmar i sekten har tydliga uppgifter och alla kan uppleva att de 
deltar i en gemenskap. Trots av religiösa praktiker finns det utrymme 
för tvivel och några får mat utan att tillföra något till samhället. Det är 
ett slags socialistiskt projekt i miniformat där det finns utrymme för 
demokrati med ett råd bestående av sju kvinnor och sju män, Adam Ett 
till Sju och Evorna enligt samma sifferhierarki. 

Atwood återanvänder på det sättet även namnen på det första män-
niskoparet i den judisk-kristna skapelseberättelsen. Adam Ett har det 
avgörande ordet och administrerar samhället. Trädgårdsmästarna sjun-
ger psalmer, Adam Ett predikar, och de vördar olika helgon. Barnen 
skapar konst av skrot och Evorna tillagar mat och läkemedel av egenod-
lade grönsaker och örter. Året är strukturerat utifrån en mängd högtids-
dagar där olika helgon äras på behörigt sätt. 

Guds trädgårdsmästare praktiserar en annan religion än något vi 
känner till även om det finns igenkännbara element. Såväl lära som 
praktik har förändrats och anpassats till en annan tillvaro. Vetenskap 
är en självklar del i både tro och praktik. En av studenterna konstaterar 
att ”Atwood har försökt förena ’tro och vetande’ i romanen”. En annan 
student skriver att det är påtagligt att trädgårdsmästarna vill hjälpa män-
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niskor och på olika sätt skapa någon form av trygghet för vilsna själar: 
”När en pandemi drar in över landet har människorna möjlighet att fin-
na hopp i sin tro, de kan finna tröst hos andra medlemmar och döden är 
kanske inte lika skrämmande”. Studenten tänker att en trosföreställning 
således ”kan ha en positiv inverkan på människor, den kan underlätta 
förståelsen för livet och döden”. 

Några studenter funderar om författaren försöker belysa religionens 
betydelse i människors liv. En av studenterna skriver exempelvis att 
religion i vissa fall ”fungerar som en hjälpande hand i svåra situationer 
och att det kan vara räddningen för somliga människor. I boken, liksom 
i verkligheten, påverkas människor på olika sätt av en religion eller 
övertygelse”. Ytterligare en tanke några prövar är att ”en anledning 
till varför sekten och tron är ständigt närvarande i romanen kan vara 
författarens sätt att belysa övertygelsens existens och betydelse i det 
verkliga livet”. Studenten skriver: ”Sverige är ett sekulariserat land, 
men i många andra länder har religionen en mer betydande maktposition 
vilket innebär att religiositet och den religiösa övertygelsen har ett annat 
inflytande på människan”. 

Grimbeek (2017) menar det är viktigt att notera att Guds 
trädgårdsmästares religion främst bygger på kristendomen och 
diskuterar att kristendomens antropocentriska herravälde över naturen 
har spelat en stor roll i att utlösa ekologiska kriser i väst. 

Det uppstår ofta praktiska och teologiska problem när Guds 
trädgårdsmästare försöker leva etiskt i en fallen värld, vilket leder till 
svårigheter mellan deras övertygelser och handlingar. Trots att de var-
ken stöttar eller förespråkar industriell produktion samlas och återan-
vänds kasserade tillverkade varor för eget bruk. Nya medlemmar får 
lära sig att det är farligt att skriva och undvika användning av skriftliga 
texter, samtidigt bygger deras religion på Bibeln. De säljer handgjorda 
produkter till en nischmarknad för en betydande del av sina inkomster, 
och på detta begränsade sätt deltar de i marknadssystemet de beklagar. 

De är veganer och strävar efter att vara självförsörjande. Framför 
allt vill de inte äta kemiskt framställd mat med kemiska tillsatser. De 
odlar sin egen mat, bedriver biodling, tillverkar tvålar och säljer på 
marknader i staden. De återanvänder tyger de finner och klär sig i gamla 
trasor. En student skriver att medan världen utanför dyrkar tekniken 
eller sina ägodelar, har trädgårdsmästarna gått ”tillbaka till något ur-
sprungligt. De har skapat egna helgondagar för människor som gjorde 
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bra saker för naturen och mänskligheten i stort”. 
Ofta framställs potentiella problem med trädgårdsmästarnas läror 

humoristiskt, där barnen spelar en viktig roll. En mindre teologisk kris 
uppstår när trädgårdsmästarna undervisar i skillnader mellan tänderna 
på köttätare och växtätare. Barnen vill veta om Adam skapades som 
vegetarian. En liknande kris inträffar när barnen ifrågasätter de kläder 
av djurskinn Gud tillhandahöll Adam och Eva i slutet av 1 Mosebok 3. 
Adamer och Evor föreslår att barnen får lära sig att det här är skinnet 
på mycket små djur som dött naturligt. Adam Ett, praktisk som alltid, 
föreslår att det argumentet får räcka tills en mer trovärdig förklaring 
presenterar sig. 

Toby blir några år efter att ha räddats av sekten ombedd att bli en Eva. 
Hon svarar att hon inte kan acceptera titeln då det enligt hennes mening 
skulle vara hyckleri. Hon säger sig tro ytterst lite på sektens lärdomar. 
Adam Ett lugnar Toby och förklarar att i deras religion föregår handling 
tro. ”Du har handlat som om du tror, kära Toby. Som om - dessa två ord 
är mycket viktiga för oss. Fortsätt att leva efter dem så kommer tron med 
tiden” (182). Trädgårdsmästarna har således skapat en ny religiös praktik 
där valda delar av kristendomen fogats samman med vetenskap och 
miljövård och som uppmanar till ett nytt pragmatiskt levnadssätt (158). 

”En hög dos av samhällsrelevans”
Detektivarbetet med texten gav studenterna mersmak. Flera tänker 
sig att deras framtida elever ska få dyka ner i olika syndaflodsmyter i 
varierande religioner och jämföra. En annan variant är att låta eleverna få 
studera hur olika religioner förhåller sig till miljön och göra jämförelser 
med romanen. Ett tema alla studenterna fastnade för är övergrepp 
av olika slag. Det rör sig om mer abstrakta övergrepp som begås av 
människan mot planeten och naturen, mot djuren. Det är konkret i form 
av människors övergrepp mot människor och framför allt rör det sig om 
sexuella övergrepp, om mäns övergrepp mot kvinnor. Övergreppen är 
kopplade till makt, och det finns makthierarkier överallt, i det laglösa 
plebssamhället och i den officiellt jämställda sekten, där det råder en 
inofficiell men ändå tydlig patriarkal hierarki. 

Adam och Eva var enligt de abrahamitiska religionerna det första 
människoparet i en nyskapad värld. I romanen fungera Adam Ett som 
en patriark ställd över alla, han är också ställd över Eva Ett. Studenterna 
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noterar att kvinnornas plats är i förhållande till en man och de menar att 
kvinnornas maktunderläge är allvarligt. Flickan Ren arbetar som pros-
tituerad innan viruset börjar döda mänskligheten. Toby rör sig mellan 
manliga hjälpare och förövare. En av studenterna skriver: 

Intressant nog, och kanske skrivet som medveten poetisk rättvisa, är det på 
grund av männen som utnyttjat dem som de faktiskt överlever undergången, 
då Ren har blivit inlåst i en sorts karantänzon för prostituerade av sin hallick 
och Toby är barrikaderad i ett spa för att undvika Blanco. 

En annan student är inne på ett liknande spår: 

Ännu intressantare är det faktum att när den torra syndafloden kommer och 
jorden i viss mån går under, först då får Ren och Toby utrymme att klara sig 
utan män. Det är inte en fråga om att de inte klarat det själva innan, utan det 
är viktigt att poängtera att de inte har getts utrymmet för det. Det krävdes att 
civilisationen skulle falla, och med den patriarkatet, för att kvinnan skulle 
finna sin plats. Alla som kommer inom Tobys skottlinje efter apokalypsen 
får anpassa sig efter matriarkatet. 

Alla studenter noterade att kvinnorna räddas undan katastrofen av 
tillfälligheter. De såg att det inte finns någon gudomlig plan i romanen, 
men att det finns en religiös praktik som påminner om praktiker vi 
känner till samtidigt som den har förändrats på genomgripande sätt. Det 
uppstår nya berättelser och myter som människorna samlas kring. Den 
enkla religiösa praktiken hjälper framför allt karaktärerna i Atwoods 
berättelse att strukturera året, festdagarna fylls med ett meningsfullt 
innehåll och är motiverande när det gäller många prioriteringar 
av Adamer och Evor. De har med trons och riternas hjälp skapat en 
gemensam värdegrund som deltagarna accepterar och verkar utifrån.

Atwoods miljökritik är det som engagerar flest studenter. Det är 
också där de ser den största potentialen för ämnesöverskridande och 
viktig didaktisk verksamhet i utbildningssammanhang. Studenternas 
läsning av romanen resulterade i många samtal om hur den dystopiska 
framtidsvärlden relaterar till vår verklighet och en student skriver att 
romanen kan vara ”ett profetiskt varnande exempel på hur vår värld 
kan bli”. Kunskap gällande överdrivet utnyttjande av naturresurser och 
klimathot samt etik och moral, är viktiga teman många studenter lyfter 
fram i sina analyser. En skriver: 
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Det som finns i boken är mycket aktuellt idag då vi har problem som 
överkonsumtion, klasskillnader och ett patriarkalt samhälle i mångt och 
mycket där kvinnor i många lägen utnyttjas. Jag kan tänka mig att läsning 
av boken kan leda till många intressanta textsamtal med eleverna och möj-
ligheter till diskussion. 

En student anser att teknikkritiska teman gör romanen ”mycket lämpligt 
att arbeta med tillsammans med ungdomar i gymnasieålder eftersom 
jag upplever att ungdomar av idag är mer intresserade av hållbarhet än 
mina föräldrars generation”. 

Flera studenter fann ”en hög dos av samhällsrelevans i romanen”. De 
menar att romanen utan problem kan appliceras i religionsundervisningen 
och svenskämnet. Studenterna tänker sig att eleverna får läsa romanen 
under svensklektionerna och en skriver att hen skulle kombinera religion 
och svenska i momenten Vetenskap och tro under religionsämnet. Hen 
påpekar att Adam Etts predikningar innehåller en spetsfundig teologisk 
skärpa och ger förklaringsmodeller till teistisk evolution. En annan student 
skriver att boken visar ”att rörelsen inte är rädd för vetenskapen utan ser 
det som ett verktyg för Gud, vilket kan appliceras till harmonimodellen 
och teistisk evolution”. En student menar att Atwood använder religionen 
som ett slags motvikt till den tekniskt avancerade och materialistiska 
världen utanför.

En student påpekar att man genom att implementera Atwoods bok i 
undervisningen får möjlighet att diskutera frågor om övervakningssam-
hället och maktstrukturer. Studenten anser att ”diskussioner kring synen 
på religion, livet och döden, mannens och kvinnans roll, vilket också är 
viktiga utgångspunkter som absolut är relevant för elever i gymnasiet 
att diskutera”. Övergrepp, makt, klasskillnader och miljöförstöring 
menar flera sammanfattar romanen. Våldförande på människan, där de 
svaga i samhället får underkasta sig de starka är likaså ett viktigt tema 
som problematiseras i romanen. Kvinnan framställs som handelsvara 
med syfte att tillfredsställa männen med sex. Övervåld på naturen och 
djuren där människan har förstört hela ekosystemet är teman samtliga 
studenter finner i romanen och anser är ”väldigt viktiga att belysa i un-
dervisningen, eftersom vi kan dra paralleller till vår egen värld”. 

Läsaren får inblick i händelser innan den stora katastrofen var ett 
faktum genom retrospektiv, berättat från olika personers erfarenheter. 
De personer från Guds trädgårdsmästare som överlever katastrofen 
måste ofta tänka om. De frångår relativt lätt sin tidigare ideologi då de 
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ska försöka överleva i en vild värld: efter katastrofen skjuter de farliga 
djur om det är nödvändigt för rädda sina egna eller andra människors 
liv. Studenterna undra om ideologi är något man kan kasta överbord när 
omständigheterna förändras. 

Flera studenter drar således paralleller till sin egen samtid. En skriver 
att hen ser ”att företag får mer makt över samhället och den enskilda 
människan. Klyftorna i samhället blir allt större, man expanderar i 
storstäderna, medan förorterna och landsbygden inte prioriteras i lika 
stor utsträckning”. De skriver att vår natur håller på att gå förlorad 
genom den globala uppvärmningen. Mängder av växt- och djurarter har 
försvunnit på planeten och allt fler arter hamnar på utrotningslistan. 

”Det är via berättelser vi får tillträde i verkligheten”
En student skriver att ”i undervisningssyfte är det viktigt att eleverna 
ska bli medvetna om olika samhällsfrågor och hur dessa frågor påverkar 
oss, både i vårt samhälle men även globalt”. Hen skriver att litteraturen 
kan hjälpa oss att ”skapa en helhetsbild, där ett sammanhang ska 
ligga i fokus, det vill säga att litteratur inte enbart ska läsas i skolan, 
utan även diskuteras och analyseras utifrån olika aspekter både i ett 
nutida perspektiv men även utifrån ett historiskt perspektiv”. Flera 
studenter citerar Öhman som skriver att ”en berättelse är ett försök att 
skapa samband och sammanhang mellan olika människor, händelser 
och platser. Berättelsen förbinder fenomen, människor, händelser och 
platser med varandra i en kausal kedja, vilket gör att den erbjuder ett 
perspektiv, ett sätt att se på tillvaron” (2015, ss. 20f). Öhman skriver att 
”det är via berättelser vi får tillträde i verkligheten” (ibid). Påståendet 
startade livliga diskussioner i studentgruppen. Studenterna är överens 
om att romanen visar hur värdefull naturen är och menar att det är 
givande att diskutera viktiga globala frågor tillsammans med sina 
elever och tror att det kommer att vara viktigt för elevernas utveckling 
till demokratiska medborgare. 

I boken skildras ett samhälle kontrollerat av korrupta företag 
och kriminella gäng där läkemedel, mat och djur är genmodifierade, 
laboratorieframställda eller på annat sätt konstruerade. En student 
skriver: ”Även om författarens skildring av detta kan tyckas vara 
fantasifull, så anser jag att det finns ett tydligt samband med vår 
verklighet”. Hen påpekar vidare att människan under många år har 
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utvecklat och manipulerat olika föremål och varelser så att det anpassas 
efter människans behov, exempelvis frukter och hundraser. Det innebär att 
människan har tagit friheter och manipulerat för egen vinning, kanske vill 
Atwood belysa människans olika handlingar och redogöra för eventuella 
konsekvenser?

 
Atwoods apokalyps ligger nära vår verklighet och studenterna är öve-
rens om att Atwoods huvudsakliga syfte med berättelsen kan vara att 
människan behöver bli medveten om naturen och dess tillgångar, att 
”det kan komma en tid då naturen säger ifrån och i värsta fall utplånar 
mänskligheten. Miljöfrågor och hållbar utveckling är aktuella ämnen i 
dagens moderna samhälle”. Flera studenter påpekar att det exempelvis 
finns miljömedvetna och gröna partier i Sveriges riksdag och att det 
återvunna plagget är årets julklapp. Hållbar utveckling och miljöfrågor 
är således ett viktigt ämne att diskutera. 

Den fråga studenterna diskuterade flitigast under kursen var trots 
allt meningen med att överhuvudtaget läsa skönlitteratur. En student 
skriver: ”Den främsta anledningen varför jag valde att bli lärare är att 
lära eleverna detta. För att vårt samhälle ska kunna utvecklas krävs det 
att människor lär sig att se världen ur olika perspektiv”. Flera studenter 
menar att man kan öva sig i att förstå varför människor handlar som 
de gör genom att läsa skönlitteratur. En av dem skriver att ”man kan 
börja begripa varför en utsatt individ beter sig som hen gör”. En an-
nan student skrivet att det ”är så oerhört viktigt att utveckla empati och 
förståelse. Utan förståelse kan samhällets problematik aldrig bli bättre. 
Litteratur är ett underbart medel för detta!”

Flera studenter menar att romanen mycket väl skulle fungera 
utgångspunkt i en rad olika moment gymnasieelever arbetar med i 
skolan. Dels kan den vara en grund till diskussioner rörande miljö och 
vårt sätt att leva i dagens samhälle, vilka konsekvenser vår nuvarande 
livsstil får för vår värld. Moment inom religionskunskap där etik och 
moral är i fokus skulle kunna genomföras med utgångspunkt i romanen. 
Frågor om allas lika värde, kvinnans respektive mannens värde i dagens 
samhälle, frågan huruvida dödshjälp är rätt eller fel och så vidare är 
exempel på detta. Studenterna tänker sig att Atwoods huvudsakliga 
syfte med berättelsen kan vara att människan behöver vara medveten 
om naturen och dess tillgångar, att det kan komma en tid då naturen 
säger ifrån och i värsta fall utplånar mänskligheten. 
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En student skriver att om ”eleverna får fokusera på de delar i 
boken som behandlar miljö (vare sig det är miljöförstöringen eller 
trädgårdsmästarnas försök att rädda den) så kan de relatera till hur 
det ser ut idag och vart åt det barkar”. Genom att uppmuntra eleverna 
att dra paralleller mellan fiktionen och verklighet kan eleverna ”få 
motivation att göra något åt det som händer i världen idag så att dystopin 
i Syndaflodens år inte sker på riktigt”. Arbetet med Syndaflodens år 
visade att merparten av studenterna fann många ingångar i verket för 
ämnesöverskridande verksamhet. 

Tolkningarna ligger på det sättet väldigt nära studenternas egna 
upplevelser av sin situation och uppfattningar av den värld de själva 
lever i. Torell kallar den här lässtrategi ”literary transferblockering” 
(2002). Det betyder att läsarens egen verklighet tar över texten, vilket 
gör att texten själv blir mindre viktig genom att man gör nära kopplingar 
till sin egen verklighet. Detta ses ofta som en svaghet när det gäller 
litteraturtolkning och är något vi skulle behövt mer tid för att arbeta 
med, speciellt när det gäller en litterär genre som studenterna är ovana 
att läsa. Science fiction-genren är välbekant, men som film och spel, att 
läsa och analysera science fiction-litteratur sker inte ofta.

I det här fallet är literary transferblockering kanske en fördel snarare än 
en nackdel. Romanen blev relevant på ett personligt plan och användbar 
i ämnesdidaktiska sammanhang just på grund att studenterna förmådde 
anknyta känslomässigt till intrigen och karaktärernas dilemman. 

Några studenter fann inspiration i Syndaflodens år till sitt 
examensarbete påföljande termin. En student behandlade psalmerna 
i romanen och diskuterade didaktiska vinster med att arbeta med 
”fantastisk litteratur” och lyrik (Wadström 2019). Två andra studenter 
granskade romanen med särskilt fokus på ekokritik med ämnesdidaktiskt 
fokus (Jansson & Persson 2019). Studenterna använde romanen 
i examinationen av didaktikkursen. Intresset för science fiction-
genrens potential i diskussioner om hypotetiska scenarion väcktes hos 
flera studenter och det ser ut att bli fler examensarbeten om genrens 
möjligheter i olika utbildningssituationer.

När den här artikeln går till redaktörerna befinner vi oss mitt i 
en pandemi i Sverige och i världen. Det hade varit intressant att läsa 
romanen tillsammans med studenter under pågående coronakris och 
jämföra med den läsning jag relaterar till i artikeln. Det är troligt att fokus 
hade ändrats och att själva pandemin hade fått större uppmärksamhet än 
då vi arbetade med romanen. 
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Människan i en existentiell kultur

Denna antologi har kandidatprogrammet Människa-kultur-
religionsprogrammet (MKR) vid den religionsvetenskapliga 
ämnesavdelningen vid Högskolan i Gävle som gemensam 
nämnare och övergripande tema. Programmet har en 
unik sammansättning kurser som bara finns i Gävle 
och har i en undersökning pekats ut som det mest 
populära kandidatprogrammet i religionsvetenskap i 
landet. Programmet ger en förståelse för olika religioner, 
livssyner och kulturella bakgrunder, och ger därmed 
studenten en särskild kompetens att arbeta med komplexa 
kulturmötesfrågor. Det ger därutöver studenten en speciell 
förståelse för de existentiella frågor som individen ställs inför 
i livets olika skeden.

Programmet svarar mot regionala såväl som nationella 
utbildningsbehov och tar sig an många och viktiga samtida 
och framtida samhällsutmaningar. Social, kulturell och 
existentiell hållbarhet är fenomen som kommer att framstå 
som allt viktigare ju mer mångfaldigt och komplext samhället 
blir och utgör centrala teman inom MKR-programmet. 

Antologin är tänkt att användas som undervisningsmaterial 
för studenter som går programmet. Förhoppningen är 
emellertid att boken även ska intressera en större läsekrets, 
däribland representanter för möjliga framtida arbetsplatser 
för våra studenter, men även andra. 

Bokens kapitel är skrivna av lärare och tidigare studenter 
knutna till Ämnesavdelningen för religionsvetenskap. 

Templet på bokens omslag ligger i anslutning till 
Frasassigrottorna nära staden Genga i regionen Marche 
i östra Italien. Det uppfördes 1828 på initiativ av påve Leo 
XII och kallas Valadiertemplet efter arkitekten Giuseppe 
Valadier, känd för sina byggnader i neoklassisk stil. 
Templet rymmer en staty av madonnan och barnet. En av 
benämningarna för Jungfru Maria är refugium peccatorum 
och därför är templet även känt som ”syndarnas tillflykt” och 
har varit en plats dit pilgrimer sökt sig för förlåtelse.

9 789188 145567
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