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Inledning

Peder Thalén & David Carlsson

De senaste decennierna har ungdomskulturen ändrat gestalt. Personer födda på 
1950-talet i Sverige växte upp med Pippi Långstrump och barnen i Bullerbyn. 
De som är födda på 1990-talet och senare konsumerar filmer, böcker och dataspel 
om trollkarlar, häxor, vampyrer och varulvar – utan att finna något märkligt i 
detta. En del av denna konsumtion är mangaserier och anime hämtade från Asien. 
Gemensamt för dessa olika väsen och många av seriefigurerna är magiska krafter. 
	 Vad som däremot inte ändrat utseende i någon betydande utsträckning är äm-
net religionskunskap i skolan. Det koncept för religionsundervisning som vi har 
i dag är både till form och innehåll i stort sett detsamma som den modell som 
infördes redan på 1960-talet även om vissa modifikationer har genomförts sedan 
dess. I skolans värld är det alltså fortfarande, tillspetsat uttryckt, Pippi Lång-
strump som regerar. Den traditionella inriktningen på de stora världsreligionerna 
består, har till och med kanske förstärkts, medan ungdomar inte sällan lever i en 
privatreligiös verklighet som ser helt annorlunda ut.1

	 Att det övernaturliga, magiska och ockulta blivit ett framträdande inslag i 
populärkulturen är en del av en betydligt större förändring i samhället, som en 
del forskare benämner som ”postsekulär”.2 Inom religionsvetenskapen används 
ofta begreppet postsekulär som ett övergripande analysinstrument för att bättre 
förstå religionens nya villkor i samhället, ett begrepp som på kort tid fått stort 
genomslag i nordisk och europeisk religionsforskning men också uppträder på 
andra akademiska områden. Innehållet i begreppet är emellertid omstritt i den 
vetenskapliga världen, vilket bland annat beror på de till synes motsatta tendenser 
– fortsatt minskning av organiserad religion parallellt med ökad närvaro på andra 
fronter – som religionen uppvisar i samtiden.3 Det finns inte heller någon större 
enighet om hur begreppet postsekulär skall användas. Att applicera prefixet 
”post” framför den redan svårhanterliga termen ”sekulär” bäddar dessutom för 
missförstånd och en viss tankemässig oreda.

1	 Se vidare artiklarna i denna antologi under rubriken Ungdomar och religion – mellan sekulärt  
	 och postsekulärt.
2	 En postsekulär fråga är dock om termen ”övernaturlig” är så lämplig längre.
3	 Se vidare Moberg 2013 om de problem som vidlåder begreppet postsekulär.
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I den pågående debatten kan åtminstone sju med varandra sammanhängande be-
tydelser hos begreppet postsekulär urskiljas varav de två inledande har en ut-
präglad kulturfilosofisk karaktär. Begreppet kan åsyfta (i) sönderfallet av den 
upplysningsfärgade ideologi som tog för givet att religionen skulle försvinna 
mer eller mindre av sig själv ju mer upplyst samhället blev, en profetia som inte 
besannats och visat sig vila på en förenklad bild av relationen mellan modernitet 
och religion. Det är mot bakgrund av denna ideologiska bakgrund som exempel-
vis Marx och Comtes religionslösa utopier på 1800-talet skall förstås. Även den 
så kallade sekulariseringstesen inom religionssociologin var influerad av samma 
utvecklingstro, en tes som var dominerande ända in på 1980-talet – om inte längre.4 
I denna betydelse är begreppet postsekulär starkt besläktat med det likaledes 
svårtolkade begreppet postmodern. Att säga att Sverige är ett postsekulärt land i 
betydelsen (i) är inte särskilt kontroversiellt även om det är mer uppenbart i andra 
länder, t ex Ryssland, där den traditionella religionen till viss del återvänt.
	 Även den andra (ii) betydelsen har nära kopplingar till begreppet postmodern. 
I det senmoderna samhället har det uppstått en viss relativism kring så kallade 
livsåskådningar där inte heller sekulära livstolkningar (naturalism, sekulär huma- 
nism et cetera) längre kan ges ett självklart företräde, dvs sådana åskådningar 
som hade en privilegierad roll i samhället  under moderniteten eftersom de för-
knippades med ett vetenskapligt förhållningssätt till tillvaron.5 Ett uttryck för 
denna nya situation är att även den sekulära grundsynen har lyfts fram och blivit 
föremål för kritiskt ifrågasättande i akademiska och andra kretsar på samma sätt 
som religionen tidigare nagelfarits.6 I relativismen ingår också på det samhälle-
liga planet att individen i dag har betydligt större utrymme att själv utforma sin 
livssyn och att yttre auktoriteter – även vetenskapen – förlorat mycket av sin makt 
(precis som tidigare kyrkan). Att överhuvudtaget försöka normera vad som skall 
anses sant eller förnuftigt uppfattas som ett förmynderi. Sådana överväganden 
betraktas numera som en privatsak, dvs har blivit kopplade till individens val-
frihet. I det här sammanhanget betecknar alltså begreppet postsekulär en större 
kulturell förändring där ”det sekulära” som ett slags värn mot ”det religiösa” har 
börjat ge vika. Inflödet av magi och ockultism i populärkulturen kan ses som ett 
tydligt tecken på detta.
	 Gemensamt för dessa båda inledande betydelser av begreppet postsekulär är 
att de främst handlar om en förändring i människors medvetande, en ny Zeitgeist 
i västerlandet, som innebär att det bildats ett nytt rum för religionen i samhället. 
Det sekulära tillståndet framstår inte längre på samma vis som ett resultat av 

4	 Sekulariseringstesen inkluderar även andra element såsom differentieringstesen och privatiserings- 
	 tesen, vilka inte upphört att gälla även om den senare behöver modifieras och nyanseras.  
	 Se t ex Sigurdson 2009, s. 39-40.
5	 Den brittiske teologen Alister McGrath kallar ateismen för ”the established religion of modernity”.  
	 McGrath 2004, s. 219.
6	 En sådan kritik kan sägas vara huvudtemat i Charles Taylors inflytelserika bok  
	 A Secular Age (2007).
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en nödvändig process som skulle vara ”naturlig”, vilket också innebär att den 
sekulära livsstilen förlorat en del av sin tidigare mening.7 Känslan av framsteg har 
långsamt avtagit.
	 Graden av komplexitet ökar när den tredje (iii) betydelsen av ”postsekulär” 
beaktas. Här handlar det om en växande insikt om hur sekulära ideologier, t ex 
marxismen, i en förklädd form tagit över och förmedlat vidare religiösa värden.8 
Exempel på en sådan insikt utanför det akademiska sammanhanget är dåvarande 
statsministern Göran Perssons brännpunktsartikel i SvD på julafton 2003 med ru-
briken ”Jesus är en bra ideolog”. Han skriver där att ”För mig har det aldrig varit 
svårt att sätta in bergspredikan också i ett politiskt och ideologiskt sammanhang”. 
Sekulära ideologier framstår ur detta perspektiv som till viss del ”översättningar” 
av religiösa traditioner till ett annat språk.9 En konsekvens av denna iakttagelse 
är att den skarpa gränsen mellan ”religiöst” och sekulärt” luckras upp och börjar 
framstå som konstlad – det går inte längre att upprätthålla tanken på ett ”sekulärt 
rum” som skulle vara fritt från religion. Hela det språk där man delar in världen i 
”religiöst” och ”sekulärt” hamnar alltså i gungning och behandlas med ökad miss- 
tänksamhet. Betecknande för denna medvetandeförändring är strävan bland en 
del tänkare att hitta modeller för beskrivning av människors verklighet som går 
bortom uppdelningen mellan ”sekulärt” och ”religiöst”.10 
	 Även om den tredje betydelsen här primärt givits en kulturfilosofisk prägel, 
finns det också empirisk forskning som är inriktad på att studera hur ”det re-
ligiösa” och ”det sekulära” tenderar att blandas med eller gå in i varandra i vissa 
av de nya former av andlighet som dyker upp i samhället.11 Förändring av språket 
förefaller här att gå hand i hand med religionens transformering. 
	 Den fjärde (iv) betydelsen är antagligen den mest frekventa och samtidigt 
den mest kontroversiella, nämligen tanken på religionens återkomst i samhället. 
Begreppet återkomst är här flertydigt men syftar i samtliga fall på fenomen som 
delvis är empiriskt mätbara och därför av stort intresse för religionssociologin. 
Talet om ”återkomst” kan syfta på ett förmodat uppsving i det religiösa engage-
manget i en befolkning eller också syfta på att religionen, inte minst i media, 
fått en ökad uppmärksamhet. I det senare fallet talar man ofta om religionens 
”nya synlighet”. För ett land som Sverige är det inte uppenbart att det skett en 
återkomst i någon reell betydelse, tvärtom fortsätter den organiserade religionen 
att krympa om man ser till medlemstal och andra indikatorer. De som vill peka på 

7	 Se vidare Casanova 2012, s. 31-33.
8	 Den omstridde politiske filosofen Eric Voegelin menade att marxismen hade övertagit centrala  
	 element från den antika gnosticismen och därför kunde ses som en nygnostisk rörelse.  
	 Se Voegelin 2001.
9	 Se vidare Sigurdson 2009, kapitel 8. Denna insikt har länge funnits bland idéhistoriker och  
	 teologer med flera men kan sägas ha fått förnyad aktualitet.
10	 Se t ex Kurtén 2014, s. 259-260. Hans skriver där bland annat: ”Människors liv måste vidare i  
	 början på 2010-talet förstås bortom distinktionen sekulärt – religiöst”.
11	 Se M. Moberg et al 2012, s. 8-9.



10

en reell återkomst menar å andra sidan att det i första hand handlar om nya former 
av religiositet eller andlighet – ett sådant område skulle t ex kunna vara sam-
mansmältningen mellan det starka intresset för hälsa och andlighet i samtiden.12  
En ytterligare betydelse av ”återkomst” handlar om religionens ”avprivatisering” 
– att religionen ser ut att kunna växa som social kraft i samhället – vilket leder 
över till den femte betydelsen av begreppet postsekulär.13 
	 Denna betydelse (v) är av samhällsfilosofiskt slag och företräds av filosofen 
Jürgen Habermas. Han har lanserat ett normativt ideal för religionens plats i sam-
hället där han menar att idealet vore om det i samhället skulle råda en större 
generositet mellan troende och icke troende där båda sidor uppvisar en insikt 
om den egna livsåskådningens begränsningar. Utgångspunkten för denna vilja att 
släppa in religionen på den samhälleliga arenan är konstaterandet att religionen 
redan finns och kommer att fortsätta att finnas – här syns tydligt avståndstagandet 
från sekulariseringstesen – och därför har en viktig och självklar roll i kulturen. 
I denna viktiga roll ingår bland annat från Habermas sida ett erkännande av re-
ligionens betydelse som garant för fundamentala föreställningar om bland annat 
människans värdighet, som riskerar att undermineras av moderniseringsproces-
sen. Som villkor för att kunna delta i det offentliga samtalet måste emellertid de 
troende acceptera religiös pluralism i samhället och att en demokratisk stat har ett 
profant sätt att motivera sina värden och lagstiftning. Habermas vänder sig alltså 
både mot religiös fundamentalism och ”sekulär självtillräcklighet”.14

	 De två kvarvarande betydelserna är av inomakademiskt slag. Det post-
sekulära kan stå för en strömning (vi) inom den akademiska teologin med ibland 
traditionalistiska eller konservativa inslag där man i talet om det ”postmoderna” 
och i relativiserandet av ett sekulärt perspektiv på tillvaron som något historiskt 
kontingent, ser en möjlighet att återinföra eller uppvärdera delar av en äldre teo-
logisk tradition. Tesen om religionens återkomst motsvaras alltså här av en tes 
eller förhoppning om teologins återkomst.15 Att en sådan återkomst, dock utan 
nödvändig koppling till traditionalistiska inslag, i någon mening redan ägt rum är 
synligt i detta att termen ”systematisk teologi” alltmera kommit i bruk vid svenska 
institutioner.16

12	 Se t ex boken Helig hälsa [J. Moberg & Ståhle 2014]
13	 Standardverket när det gäller fenomenet religionens avprivatisering är José Casanovas verk  
	 Public religions in the modern world [Casanova 1994]. Vad som då delvis var gissningar menar  
	 Casanova senare har blivit empiriskt bekräftat på olika vis [Casanova 2008].
14	 Framställningen av Habermas följer här i stort sett den beskrivning som ges i boken Bortom den 
	 sekulära staten – Religion och politik i en postsekulär tid [Brommesson &  
	 Friberg-Fernros (red.) 2014]. För ett fördjupat studium hänvisas till boken Habermas and religion 
	 [Calhoun et al (red.) 2013].
15	 Se Sigurdson & Svenungsson (red.) 2006, s. 32-38. Dessa företrädare talar om en postmodern 	  
	 teologi och använder inte beteckningen ”postsekulär”. Övergången från modern till postmodern  
	 teologi är enligt dem så genomgripande att det är befogat att tala om ett paradigmskifte inom  
	 teologin [Sigurdson & Svenungsson (red.) 2006, s. 13].
16	 Se Hallonsten 2008.
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Det postsekulära (vii) kan slutligen inom religionsvetenskapen, framför allt reli-
gionssociologin, beteckna en ny begreppsbildning som är under utveckling för 
att empiriskt undersöka religiös förändring i nutiden.17 Utarbetandet av denna 
begreppsbildning innebär inte att man på förhand tagit ställning till om samhället  
faktiskt påvisar postsekulära drag eller inte, däremot möjliggör den nya begrepps-
liga ramen ett empiriskt utforskande av sådana eventuella drag. I denna mening 
avser begreppsbildningen att vara neutral även om användandet av den samtidigt  
innebär en kritisk markering mot tidigare alltför generella och förenklande hypo-
teser – den s k sekulariseringstesen i dess olika varianter – om en pågående sekula- 
risering av samhället.
	 Det koncept för en icke konfessionell eller objektiv religionsundervisning i 
skolorna som förverkligades på 1960-talet i Sverige är format i ett intellektuellt 
rum som har en utpräglad modern karaktär. Diskussionen om det sen- eller post-
moderna var ännu inte väckt och tanken på postsekularitet hade varit närmast 
obegriplig. Kännetecknande för den idé om neutralitet – kunskap om religion – 
som genomsyrar den nya utformningen av religionsämnet är tron på möjligheten 
av en absolut distans till innehållet i undervisningen, en distans helt ofärgad av 
lärarens eller det omgivande samhällets synsätt.18 Ett ideal för kunskap som var 
influerat av dåtidens så kallade ”vetenskapliga filosofi” med tydliga spår av olika 
antimetafysiska rörelser under förra hälften av 1900-talet. Tanken på objektivitet 
gavs alltså en tolkning som speglade dåtidens filosofiska synsätt. 
	 Behovet av att betona en ”neutral” eller vetenskapligt grundad religionsun-
dervisning bör även förstås mot en kultursituation då den dåvarande statskyrkan 
– en kyrka många upplevde som en föråldrad företeelse – inte långt tillbaka haft 
makten i samhället att definiera, såväl språkligt som innehållsligt, hur människor 
borde förhålla sig till livet. Den reformerade religionsundervisningen framstår 
mot denna bakgrund som ett led i en större samhällelig frigörelseprocess med 
sekulära förtecken från den nedärvda religionen, en process som i dag ändrat 
karaktär och blivit mer öppen mot framtiden.
	 I vissa betydelser är det postsekulära klassrummet redan här. Såväl lärare 
som elever är påverkade av den nya tidsanda där religionen återigen fått en ökad 
betydelse i samhället. Mycket tyder på att en ny karta har börjat ta form där äldre 
polariserande framställningssätt – motsatsställningen mellan vetenskap/förnuft 

17	 Det är primärt denna användning av termen ”postsekulär” som bildar utgångspunkten i boken 
	 Post-Secular Society från 2012. Se Nynäs et al (red.) 2014, s. 8. Här vill man lyfta fram vikten  
	 av att empiriskt studera eventuella posekulära drag i samhället och man ställer sig delvis tveksam  
	 till värdet av övergripande kulturfilosofiska analyser. För en liknande kritik se även Turner 2012, s. 136.
18	 I denna idé om neutralitet blandas på ett komplicerat sätt två skilda betydelser av neutralitet:  
	 Dels ett moraliskt ideal om opartiskhet, som handlar om att läraren inte skall propagera för sina  
	 egna åsikter och att läraren skall anstränga sig för att göra en så rättvis framställning som möjligt  
	 av olika fenomen, dels ett intellektuellt ideal om förutsättningslöshet med rötter i en rationalistisk  
	 tanketradition. Det är den senare betydelsen, och inte den förra, som i dag blivit problematisk. När  
	 läroplanen från 1965 talar om ”kunskap om” kristendomen eller olika åskådningar så rymmer det  
	 lilla ordet ”om” båda betydelserna.
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och religion och den skarpa uppdelningen mellan ”religiöst” och ”sekulärt” – inte 
längre är gångbara som självklara utgångspunkter. En del av detta syns redan i 
skolans styrdokument medan dessa i andra avseenden är helt opåverkade.
	 Det är därför nödvändigt att i grunden tänka igenom den modell för reli-
gionsundervisning vi ärvt från 1960-talet – en modell som då framstod som den 
självklart riktiga mot bakgrund av en icke ifrågasatt sekulär grundsyn och en 
utbredd tro på vetenskapens auktoritet. Föreliggande antologi har dock betydligt 
mindre ambitioner.  Syftet är främst att påtala nödvändigheten av en förnyelse 
av religionsundervisningen som beaktar de nya förutsättningarna och samtidigt 
bidra med ett antal diskussionsinlägg, som förhoppningsvis kan skapa ett samtal 
kring hur denna förnyelse på lång sikt skulle kunna se ut.
	 Antologin är uppdelad i fyra avdelningar, som representerar olika ingångar till 
antologins tema. Den första heter Ungdomar och religion – metabetraktelser. 
En adekvat religionsundervisning bör korrespondera mot den verklighet – kul-
turell, social och personlig – ungdomar lever i. Men hur skall sådana undersök-
ningar av ungdomars livsvärld genomföras? Vilket språk och vilka kategorier 
skall forskaren utgå ifrån? Caroline Gustavsson bidrag Unga människor och 
meningsskapande i en föränderlig social och kulturell kontext, där hon tar exem-
pel från egen forskning, handlar om den begreppsbildning vi använder för att 
tolka vår – ungdomars och vår egen – förståelse av livet. Hon vill ge läsaren en 
”verktygslåda” för hur vi skall kunna benämna och analysera denna förståelse. I 
Johan Liljestrands text  Konstruktionen av ungdomars syn på religion och sam-
hälle i International Civic and Citizenship Education Study finner vi en kritisk 
betraktelse över hur internationella mätningar konstruerar bilden av ungdomar 
och vilken betydelse detta har för hur vi utformar utbildning. Liljestrand hittar 
spår av en sekulär grundsyn i mätinstrumentens utformning, som inte kan beteck-
nas som neutral.
	 I den andra avdelningen Ungdomar och religion – mellan sekulärt och 
postsekulärt samsas tre bidrag som ur olika synvinklar vill skildra hur ungdomar 
förhåller sig till religion. David Carlssons text Förändring i samtiden? – Elevers 
livsåskådningsbeskrivningar och religionskunskap rör sig inom skolans kontext 
och är främst en studie av hur elever på gymnasiet beskriver sin egen livssyn. I 
den hos eleverna vanligt förekommande ”tron på något” finns ofta en tendens 
att överskrida en sekulär grundsyn. Även religionsundervisningens påverkan på 
eleverna behandlas. I Olov Dahlins uppsats Andar, Karma och Nangijala – Tro 
och föreställningar bland gymnasielever behandlas också frågan om ungdomars 
religiösa livssyn i ett skolsammanhang. Dahlins undersökning styrker iakttagelsen 
att det hos ungdomar ofta finns en ”tro på något” även om man ibland är främ-
mande för själva religionsbegreppet. I hans material framgår att influenserna från 
populärkulturen är starka och att många av ungdomarna omfattar en tro på karma 
och även ”livet efter detta”. I Sara Duppils bidrag Var får man tag i vampyrgift? 
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Sökandet efter en personlig existentiell kontext får läsaren konkreta exempel på, 
främst hämtade från hemsidor på internet, den privatreligiösa verklighet en del 
ungdomar lever i. Hon understryker i sin text vikten av att religiösa föreställ-
ningar som kan relateras till populärkulturen behandlas i religionskunskapen i 
grundskolan och på gymnasiet.
	 Den tredje avdelningen har rubriken Religionsämnets historiska och sam-
hälleliga kontext – läroplaner under luppen och behandlar bland annat frågan 
i vilken mån det går att urskilja postsekulära tendenser i skolans styrdokument. 
Tomas Appelqvists text Religion i svensk läroplanshistoria - utvecklingslinjer  
i uppfattningen om människan som politiskt och etiskt subjekt handlar om läro-
planernas inre historiska utveckling under 1900-talet. Under denna period finner 
Appelqvist inga belägg för en omfattande förändring i en postsekulär riktning 
även om det framträder små öppningar i Lpo 94. Appelqvist kommenterar 
även kritiskt i sitt bidrag de faror som kan finnas med att inom religionsveten- 
skap och teologi hårdlansera begreppet postsekulär. Han förutspår också 
att frågan om förhållandet mellan det postsekulära och svensk utbildning 
kan komma att bli allt viktigare framöver. I Peder Thaléns text Religion 
och vetenskap – ett nygammalt tema i religionsundervisningen på gymnasiet jäm-
förs 1965 års läroplan för gymnasiet med Gy11. Särskilt fokuseras hur temat 
religion och vetenskap tas upp i de båda läroplanerna. Här påträffar Thalén skill-
nader som pekar på en tydlig förändring i en postsekulär riktning. Samtidigt förs 
en kritisk diskussion kring bristen på språklig förnyelse i Gy11. En förändring av 
religionskunskapens utformning kräver också en ny begreppsbildning framhålls 
i texten.
	 Antologin avslutas med avdelningen Blickar mot framtiden – metodisk 
och innehållslig förnyelse. I sitt bidrag Asterix som myt och ideologi – om mytbe-
greppets tillämpbarhet vid studier av ungdomskulturens ideologiska dimensioner 
diskuterar Olof Sundqvist och Gustav Sundqvist hur tecknade serier kan användas 
som utgångspunkt för att analysera dolda budskap som ligger under berättelserna 
ytplan. Deras framställning är avsett som ett exempel på hur populärkulturen på 
ett fruktbart sätt kan tas in i skolornas religionsundervisning.  De framhåller att 
ungdomar ofta använder serier som en primär kunskapskälla, inte minst när det 
gäller ämnen som historia och religion. Det sista bidraget i antologin är Jari Risti-
niemis text Från horisontell dualism till relationalitet och mångdimensionalitet – 
ett nytt paradigm för religionsdidaktiken? Utifrån en bred idéhistorisk exposé ger 
Ristiniemi en ingående kritik av den tekniskt orienterade rationalitet som vår tid 
enligt honom uppvisar, och som även influerat skolornas religionsundervisning. 
När detta övergripande synsätt får styra riskerar undervisningen att reduceras till 
att informera om sakförhållanden. Istället för denna modell förespråkar Risti-
niemi en övergång till ett mer holistiskt synsätt inom religionsundervisningen där 
hela individen som kännande, relationell och kreativ varelse får utrymme.
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Denna antologi har växt fram under en längre tid och speglar frågor som varit 
aktuella i utbildningen av religionskunskapslärare vid Högskolan i Gävle. I ett 
efterord vidareutvecklar David Carlsson och Sandra Lantz, båda aktiva som äm-
nesdidaktiker i lärarutbildningen, några av de konsekvenser som det postsekulära 
tillståndet kan tänkas ha för utformningen av skolornas religionsundervisning. 
Ett särskilt tack till Erika Willander som i ett tidigt skede gav värdefulla synpunk-
ter på de bidrag som då förelåg. 
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Unga människor och meningsskapande  
i en föränderlig social och kulturell kontext

Caroline Gustavsson

Så jag är döpt och konfirmerad men är inte troende liksom. Eller något tror man 

väl på men det är också så här (suck) jag kan inte säga att jag tillhör någon religion 

eller så där. Men jag är ju kristen men jag är inte troende liksom. 

Citatet ovan är hämtat från en intervju med den då 22-åriga Elin och ska läsas 
som ett svar på min fråga om Elin är döpt. Exemplet ger en komplex bild av Elins 
förståelse för, och den innebörd hon lägger i, begrepp som ”tro” och ”religion” 
och vad vi i skolans värld och i en allmän debatt vant oss vid att tala om i termer 
av en ”livsåskådning”. För Elin finns det inte någon självklar koppling mellan 
dop – konfirmation – tro eller mellan religion – tro – kristen.  
	 Tillsammans med också andra exempel från mitt forskningsmaterial så väcker 
citatet frågor kring vad som är att betrakta som en livsåskådning och om alla 
självklart har en livsåskådning? De unga människor som jag genom min forskning  
har fått förmånen att möta, har utmanat traditionella svar på dessa frågor som 
inneburit att jag tvingats formulera nya och möjliga sätt att förstå och benämna 
deras förståelse av livet. De unga vuxna ger, om än på olika sätt, uttryck för ett 
meningsskapande som framstår som många gånger komplext, fragmentariskt och 
situationsbundet. Den utmaning de unga vuxna exemplifierar blir också skolans, 
om vi vill öppna för en undervisning som lika mycket handlar om mig själv som 
den Andre. En undervisning genom vilken studenterna, som Gert Biesta uttrycker 
det, ”can find new ways of expressing themselves [and] new ways of bringing 
themselves into the world”.1 
	 Följande text riktar sig framförallt till lärarutbildare och blivande lärare i reli-
gionskunskap och till de, i våra skolor, redan yrkesverksamma. Syftet med texten är 
att presentera ett möjligt sätt att förstå, men också benämna, människors menings- 
skapande och de villkor som det sociala och kulturella sammanhanget utgör för 
detsamma. Det är en text som utmanar begreppet livsåskådning och föreställ-
ningen om att alla människor självklart har en livsåskådning. Min förhoppning 

1	 Biesta 2006, s. 139.

Ungdomar och religion –  metabetraktelser
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är att texten får bidra till en fördjupad förståelse för också de tolkningar av livet 
som inte självklart finner sin plats i relation till de stora världsreligionerna eller 
livsåskådningstraditionerna. 
	 Genom att benämna de aspekter som är av betydelse när unga människor 
tolkar och förstår sina liv vill jag ge läsaren tillgång till en verktygslåda för att 
tillsammans med egna elever och studenter benämna, analysera och förstå såväl 
sin egen som andras förståelse av livet. Religioner och livsåskådningar är i det 
sammanhanget självklart av betydelse som aspekter av det sociala och kulturella 
sammanhanget, och för några därtill också som en levd erfarenhet. Men jag vill 
genom denna text visa att även andra tolkningsramar runt den enskilde kommer 
att påverka den förståelse av livet som tar gestalt på ett personligt plan. 
	 Den empiriska utgångspunkten för denna text tar jag i ett intervjumaterial som 
samlades in åren 2006-2008 där unga vuxna, som då var i åldrarna 19-29 år, fick 
berätta om viktiga händelser i sina liv.2 Den teoretiska förståelsen för det sociala 
sammanhangets betydelse tar sin utgångspunkt i Peter Berger och Thomas Luck-
manns kunskapssociologiska teori.3 Denna teori bidrar till en förståelse för hur 
människors förståelse av sig själva och sina liv konstrueras i ett samspel mellan 
individen och den sociala och kulturella kontexten. En ytterligare utgångspunkt 
tas i Zygmunt Bauman och Anthony Giddens arbeten vilka bidrar till förståelsen 
för hur vår tids förändringar kommit att påverka inte minst unga människors men-
ingsskapande.4 Jag utgår också från att människan, som Merleau-Ponty uttrycker 
det, är dömd till mening i en ständigt pågående tolkning och önskan om att göra 
tillvaron begriplig.5

Disposition

Att människor lever i en tid av snabba, såväl sociala som kulturella, förändringar 
finner idag flera exempel. Jag vill därför börja med att lyfta fram några av de 
förändringar som format den miljö som unga människor idag växer upp i och som 
därför är av betydelse för hur de tolkar och förstår sina liv. Denna introduktion 
landar i hur jag ser på religionskunskapsämnet som en arena för en möjlig och 
fördjupad förståelse för hur såväl man själv som den andre tolkar och förstår livet.
Härefter ger jag en kort presentation av begreppet livsåskådning i en forskning-
stradition vars främste företrädare är Anders Jeffner. Denna presentation kan lä-
sas som en introduktion i ett religionspedagogiskt forskningsfält där begreppsan-
vändningen diskuterats sedan mitten av 1900-talet. 

2	 Studien presenteras närmare i Gustavsson 2013.
3	 Berger & Luckmann 1966. 
4	 Bauman 2001. 
	 Bauman 2008. 
	 Giddens 1997. 
	 Giddens 2003. 
5	 Merleau-Ponty 1962.
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Därefter kommer jag att presentera begreppet existentiella konfigurationer. Med 
utgångspunkt i min empiriska forskning vill jag visa varför jag anser att detta är 
ett begrepp som bättre fångar människors meningsskapande också när de inte 
själva tagit ställning för en livsåskådning.  Därefter presenterar jag, i termer av 
delade konfigurationer, de tolkningsramar som jag, genom min forskning, kan se 
är av betydelse för hur unga människor tolkar och förstår sina liv. I mitt material 
ger de unga vuxna exempel på tre slags delade konfigurationer varav livsåskåd-
ningar är en, förgivettagna hållningar en andra och tankeinstitutioner en tredje 
och dessa kommer jag att exemplifiera i texten. 
	 I slutet av artikeln delar jag några tankar kring implikationer som denna, för 
några säkert nya, begreppsapprat kan få för undervisningen i religionskunskap.

En föränderlig social och kulturell kontext
Under de senaste knappt femtio åren har det skett flera förändringar som kommit 
att påverka den sociala och kulturella kontext som unga människor idag växer 
upp i. Sedan 1950-talet går det att se hur framväxten av medie- och informations-
samhället på allvar brutit igenom och omformat människors vardagsliv. Ett sätt 
att benämna denna förändring är att i likhet med Owe Sernhede tala om “kulturell 
expropriation”.6 Uttrycket innebär att människor har mer material än någonsin att 
behandla frågor som rör identitet och hur man ger mening åt livet och sina hand-
lingar. Det ökade utbudet möjliggör för människor att skapa sig själva men kan 
samtidigt få till konsekvens att människan i det mediala flödet ”förlorar sig själv” 
och därför komma att utmana meningsskapandet på ett personligt plan. 
	 Relationen mellan privat och offentligt i människors liv har också på olika 
sätt förändrats. Som exempel har kyrkliga seder kring död och begravning gått 
från tidigare offentliga, och i gemenskapen delade, riter till att sedan slutet av 
1900-talet bli mer och mer personliga och i många fall privata.7 Samtidigt som  
religionen i den meningen kan sägas ha privatiserats så offentliggörs andra aspekter 
av människors liv allt oftare genom sociala medier. Mediers utökade spridning 
och räckvidd har påverkat den bild människor får av världen, för att inte säga 
verkligheten. Världen har på flera sätt blivit mer sammanhängande där det lokala 
och det globala ömsesidigt påverkar varandra. Människors ökade resande och 
varors förflyttning mellan länder, en utbyggd internationell handel och politik har 
på olika sätt påverkats av och i sin tur påverkat globaliseringen. Den kulturella 
globaliseringen väcker både möjligheter om att skapa en fredlig värld men den 
väcker också rädslor kring vad som kallats en “airport culture” där de mångfal-
diga olikheterna i den mänskliga civilisationen riskerar att homogeniseras.8 

6	 Sernhede 2006.
7	 Aggedal 2009.
8	 Berger 1997.
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I ett svenskt sammanhang men också i andra delar av vår värld, har synen på 
religion också förändrats över tid. Vi lever idag i ett heterogent och mångkul-
turellt samhälle, ett samhälle med en mångfald etniska, språkliga, kulturella och 
religiösa uttrycksformer. Detta påverkar självklart det sammanhang i vilket unga 
människors förståelse av sina liv tar form och utmanar också undervisningen i ett 
ämne som religion. Den religiösa praktiken i traditionell mening är idag ingen 
självklar erfarenhet för den enskilde samtidigt som det går att se hur många unga 
idag möter religion på andra sätt än tidigare generationer, som en del av det multi-
etniska och flerreligiösa samhället, i informella lärprocesser med kamrater och 
via olika medier. Tillsammans väcker dessa förändringar spännande frågor om 
meningsskapande i en föränderlig social och kulturell kontext.
I en av Skolverkets skrivningar, Lgy11, kan vi läsa att:9 

Undervisningen i ämnet religionskunskap ska syfta till att eleverna breddar, för-

djupar och utvecklar kunskaper om religioner, livsåskådningar och etiska förhåll-

ningssätt och olika tolkningar när det gäller dessa. 

Skrivningen ger exempel på den förändring som ämnet i sig har genomgått. En 
förändring som bland annat kan ses i en förskjutning från kunskap i religion till 
kunskap om religion men en förändring som också kan ses från en tidigare under-
visning i kristendomskunskap till dagens ambition att erbjuda en bredare religions- 
undervisning. 
	 Jag betraktar undervisning i ämnet religionskunskap som en arena för fördjupad 
förståelse för hur såväl man själv som den andre tolkar och förstår livet. Därtill 
betraktar jag undervisningen i religionskunskap som en betydelsefull arena för 
att diskutera hur det sociala och kulturella sammanhanget kommer att påverka 
hur människors förståelse av livet tar gestalt. I detta perspektiv kommer såväl 
de större världsreligionerna som de stora livsåskådningstraditionerna att utgöra 
exempel på tolkningsramar av betydelse för den förståelse av livet som människor 
ger uttryck för. Men en utgångspunkt för denna artikel är att jag därtill menar att 
det finns andra tolkningsramar, av betydelse för den enskildes meningsskapande, 
och som därför bidrar till förståelsen inför såväl sig själv som den andre. 
	 Jag utgår inte ifrån att alla människor självklart har en livsåskådning eller till-
hör en religion i substantiell10 mening. Detta kan provocera eller framstå som en 
något udda utgångspunkt men jag säger det i ljuset av en mer teoretisk förståelse 
av såväl begreppet religion som livsåskådning och med en utgångspunkt i 
min forskning som kretsar kring unga människors beskrivningar och uttryckta 
förståelse av sina liv. I denna artikel väljer jag utifrån dessa utgångspunkter att 
diskutera endast begreppet livsåskådning vilket inte betyder att jag finner be-
greppet religion ointressant. Tvärtom.  Till denna diskussion är dock utrymmet i 
denna artikel för litet.

9	 Skolverket 2011, s. 137.
10	 En substantiell religionsdefinition uttrycker vad religion är vilket kan jämföras med en funktionell 	
	 religionsdefinition som istället uttrycker vad religion gör.
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Vad är att betrakta som en livsåskådning?
Hur människors förståelse av sina liv ska beskrivas och vilka aspekter av en män-
niskas meningsskapande som ska stå i fokus för forskningsstudier, har diskuterats 
sedan 1960-talet inom det religionspedagogiska fältet i Sverige. Ett begrepp som 
fått stort utrymme i det sammanhanget, och som därtill vunnit stort inflytande 
över också myndighetstexter och den vardagliga begreppsanvändningen, är be-
greppet livsåskådning. Detta begrepp finner framförallt sin hemvist i den for-
skningstradition som Anders Jeffner representerar, numera professor emeritus 
vid Institutionen för teologi och livsåskådningsvetenskap i Uppsala. Vid sidan 
av livsåskådning har det gjorts försök att lyfta fram också andra begrepp såsom 
”livstolkning”11 och ”livsförståelse”12 men av skrivningarna i Lgy11 framgår det 
att livsåskådningsbegreppet trots dessa försök fortsatt vinner företräde.
	  Jag menar att det finns anledning att utmana begreppet livsåskådning och 
vilken betydelse vi lägger i ambitionen att, i enlighet med Lgy11, hjälpa eleverna 
att utveckla sin förmåga ”att analysera religioner och livsåskådningar utifrån 
olika tolkningar och perspektiv”.13 Är det, undrar jag, självklart vad vi avser med 
begreppet livsåskådning och kan vi självklart utgå ifrån att alla människor har en 
livsåskådning? Innan jag utifrån min empiri ger ett möjligt perspektiv på dessa 
båda frågor vill jag stanna en stund vid Jeffners definition av begreppen livs-
åskådning och livsfråga.      
	 Diskussionen kring livsåskådningsbegreppet föddes i Sverige i en önskan att 
finna ett begrepp som kan innefatta såväl religiösa som icke-religiösa perspektiv. 
Till dem som tidigt lanserade begreppet livsåskådning hör Ingemar Hedenius.14 I 
slutet på 1970-talet utvecklade Anders Jeffner begreppet och formulerade det då 
enligt följande:15 

Med en persons livsåskådning menas personens centrala värderingssystem och  

personens grundhållning och den del av det personen anser sig veta om sig själv 

och sin omvärld vilket påverkar hans centrala värderingssystem eller grundhållning 

på ett sätt som personen är beredd att acceptera. 

Grundhållningen kan enlighet Jeffner sorteras på en skala mellan pessimism och 
optimism och står för en upplevelse av livet som är relativt stabil och densamma 
i liknande situationer under längre tid.16 
	 Såväl Hedenius som Jeffner presenterar en definition av begreppet livsåskåd-
ning med en teoretisk eller kognitiv aspekt, vilken står för ett slags övertygelse 
hos den enskilde om livets och tillvarons beskaffenhet. Jeffner menar därtill att en 
livsfråga är en fråga som den enskilde besvarar inom ramen för en livsåskådning. 

11	 Sven Hartman tillhör dem som sedan 1980-talet använt begreppet ”livstolkning” se Hartman 1989.
12	 Christina Osbeck tillhör dem som använt begreppet ”livsförståelse” se Osbeck 2006.
13	 Skolverket 2011, s. 137.
14	 Hedenius 1951.
15	 Jeffner 1973, s. 18. 
16	 Jeffner 1976. 
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Jeffner väljer att citera Lars Gyllensten17 när han skriver att livsfrågor handlar 
om:18

meningen med livet, om hur vi skall kunna stå ut med lidanden och död, om vårt 

ansvar för varandra och för oss själva, om gränserna för vår egen förmåga och om 

vårt beroende av krafter utanför det blott och bart mänskligas räckvidd, om skuld 

och oskuld, om leda och förtvivlan och driften att förkasta sig själv och tillvaron 

och om hängivelse och förtröstan, om tvång och förnedring i denna värld och om 

dess storhet och härlighet

Under åren har olika forskare anfört kritik mot Jeffners framskrivning av livså-
skådningsbegreppet. Bland annat har det anförts kritik mot att Jeffner hävdar att 
alla har en livsåskådning.19 Forskare har därtill anfört kritik mot den starka be-
toning Jeffner gör av de teoretiska och medvetna elementen i sin definition av en 
livsåskådning och dessa kritiker har istället önskat mer hänsyn tagen till vad man 
betecknar som djupare och för livshållningen mer centrala element.20 
	 Under senare år har det gjorts några försök att utveckla Jeffners livsåskådnings- 
förståelse och bland forskarna vill jag i det sammanhanget nämna Sten Philipson, 
Tage Kurtén, Katarina Westerlund, Mikael Lindfelt och Mattias Martinsson.21 De 
genom åren ibland skarpa diskussionerna kring Jeffners livsåskådningsbegrepp 
synliggör, vad som kan betraktas vara problem i Jeffners position men det har 
fram till nu aldrig inneburit en egentlig omformulering av Jeffners livsåskåd-
ningsbegrepp.22

En förändrad begreppsanvändning
Det forskningsmaterial som utgör underlag för denna artikel har, som jag nämnde 
inledningsvis, samlats in under åren 2006-2008 och utgjorde också underlag för 
mitt avhandlingsarbete. Inom ramen för mitt avhandlingsprojekt var syftet att, i 
hermeneutisk mening, tolka hur unga människor idag beskriver och förstår sina 
liv, med särskilt fokus på existentiella teman, samt att utveckla användbara be-
grepp som belyser de intervjuades personliga meningsskapande i ett socialt och 
kulturellt sammanhang. 

17	 Gyllensten 1980.
18	 Jeffner 1988, s. 7.
19	 Bergström 1976. 
	 Bergström 1996. 
20	 Kurtén 1997, s. 109. 
	 Heimbrock 2004, s. 112. 
21	 Philipson 1984. 
	 Kurtén 1997. 
	 Westerlund 2002. 
	 Lindfelt 2003. 
	 Martinson 2010. 
22	  Lindfelt 2003.
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Mitt forskningsmaterial består av djupintervjuer med 21 unga vuxna mellan 19 - 
29 år. Under intervjuerna fick de berätta om viktiga händelser i sina liv och Lisa 
ger här ett exempel på de många beskrivningar som jag fått ta del av. 

Jag har inte riktigt kommit fram till, om jag fått en neutralare bild av döden efter 

alla de här dödsfallen. Sargad eller vad man säger. Lite så här hårdhudad. Eller om 

jag tycker att det är ännu orättvisare nu än vad det var förut. Men jag har på något 

sätt fått en relation. Jag kanske har svårare att sympatisera med andra människor. 

Typ som min kompis mormor har cancer nu också. Och jag tycker jättesynd om 

henne och jag tycker jättesynd om hennes mormor men samtidigt så känner jag lite 

att ”det är din mormor och hon är gammal”… ”var glad att det inte är din bror”. 

Och jag har jättelätt att associera till folk som mister någon som är ung. Och jag 

har ju lätt att associera till [kompisens] mormor också men det är svårare att ta in 

det känslomässigt. För att det känns som det är en del av livet på ett annat sätt. 

Morföräldrar och farföräldrar dör, när vi är i den här åldern för att så är livet. Man 

kommer över det. Det är lärorikt att se hur stark man faktiskt är som människa, för 

man klarar ändå det mesta, mer än man tror skulle jag vilja säga. 

I citatet berättar Lisa, en då 21-årig kvinna, om sina tankar kring döden utifrån 
egna erfarenheter av död i nära relationer. Lisas funderingar kring döden kan 
tolkas som exempel på en livsfråga i enlighet med Jeffners definition. Men de 
viktiga händelser som Lisa och de andra intervjuade i materialet beskriver ger 
också exempel på andra för de unga vuxna centrala och angelägna existentiella 
teman utan att de intervjuade självklart relaterar dem till en definierad livsåskåd-
ningstradition. 
	 I Jeffners definitioner av begreppen livsåskådning och livsfråga finns det, 
menar jag, alltför lite, om alls något, utrymme för de intervjuades egna erfaren-
heter och centrala existentiella teman, deras mer oreflekterade och förgivettagna 
förståelse av sina liv. Den starka betoning som Jeffner gör av de kognitiva momen- 
ten gör det svårt att använda hans begrepp för att fånga, vad som i min analys 
framstår som, ett bland unga vuxna många gånger mindre viljestyrt meningsska-
pande.
	 I citatet ovan kan det vara svårt att se den sociala och kulturella kontextens 
betydelse för hur Lisa talar om och förstår döden. Det är inte heller min avsikt att 
här fördjupa mig i en analys av det enskilda exemplet. Men mot bakgrund av hela 
intervjumaterialet vill jag framhålla meningsskapandets kontextualitet och dess 
betydelse för den förståelse av livet som de intervjuade gestaltar. I Jeffners defini-
tion av livsåskådningsbegreppet saknar jag därför också utrymme för den sociala 
och kulturella kontexten och därmed för möjligheten att pröva dess betydelse för 
den enskildes förståelse av livet. 
	 Genom min forskning har jag utvecklat en begreppsapparat där begreppet exi-
stentiella konfigurationer är centralt, ett begrepp som benämner den förståelse av 
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livet som de unga vuxna ger uttryck för. Begreppet existentiella konfigurationer 
har växt fram då de livsbeskrivningar som jag genom intervjuerna fick del av 
gjorde det uppenbart att det var de intervjuades gestaltning av viktiga händelser 
i sina liv, en figur, som jag fick del av. I analysarbetet har jag kunnat se hur de 
intervjuade inte endast gav gestalt åt enskilda händelser, utan hur de också fogade 
samman olika erfarenheter till ett slags helhet och jag fann det därför lämpligt 
att tala om konfigurationer. De intervjuades förståelse av enskilda händelser och 
existentiella teman går så att säga att förstå i ljuset av deras mer eller mindre 
medvetna ambition att göra tillvaron begriplig. 
	 Existentiella konfigurationer är alltså det begrepp jag använder för att benämna 
de intervjuades förståelse av sina liv och hur denna tar gestalt. Det är ett teoretiskt 
begrepp och benämner därför inget som den enskilda människan själv erfar att 
hon har. Jag utgår dock från att människor, så som meningsskapande, ger uttryck 
för existentiella konfigurationer. 
	 Begreppet existentiella konfigurationer ger oss en möjlighet att analysera och 
förstå komplexiteten, och de många olika aspekter som är av betydelse, när en 
människa tolkar och förstår sitt liv, när hon skapar mening. Det är ett begrepp 
som gör det möjligt att få syn på hur människor tolkar och förstår sina liv också 
när de själva säger sig sakna en relation till en vare sig politisk, religiös eller 
filosofisk livsåskådning. Begreppet livsåskådning blir därmed i enlighet med min 
begreppsanvändning ett mer underordnat begrepp och exempel på en, av flera, 
delade konfigurationer som omger en människa. Detta får jag anledning att  
återkomma till men först vill jag stanna en stund inför Jeffners användning av 
begreppet livsfråga.

Existentiella teman
Som jag visade tidigare i texten så motsvarar livsfråga, i enlighet med den forsk-
ningstradition som Jeffner representerar, en fråga som den enskilde besvarar 
inom ramen för en livsåskådning. Jeffner anger som exempel på livsfrågor bland 
annat meningen med livet och döden. I analysen av mitt material har jag funnit 
att användningen av begreppet ”fråga” inte är okomplicerat. Å ena sidan anger 
döden och livets mening inte vad vi kan betrakta som två centrala frågor för de 
unga vuxna som jag intervjuat. Samtidigt kan materialet å andra sidan sägas vara 
genomsyrat av dessa frågor men då inte i betydelsen av en fråga som de söker svar 
på, utan mer i betydelsen av existentiella teman som sysselsätter dem på ett mindre 
medvetet sätt. Mina intervjuer med unga vuxna visar således att frågan snarare 
är att betrakta som ett existentiellt tema vilket både utgör ett slags innehåll, i de 
konfigurationer som tar gestalt, men som också driver själva gestaltningen. 
	 På ett mer eller mindre medvetet sätt tycks (unga) människor när de beskriver 
sina liv ha en önskan om att beröra de teman som är centrala för dem just då och 
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där de befinner sig i livet. Det är i detta avseende som teman kan sägas driva 
processen. Ett för de unga vuxna centralt tema kretsade som exempel runt frågan 
”vem är jag”. Hur den enskilde gestaltar erfarenheter mot bakgrund av frågan 
vem man är och kan bli som människa, går att tolka som ett indirekt uttryck 
för den enskildes mer eller mindre medvetna människosyn. Emma exemplifierar 
detta och ger samtidigt uttryck för en önskan om att pröva och gestalta vem hon 
är.

Jag tror att alla människor har en uppgift liksom. Jag har lätt att lära känna folk 

och jag har lätt att prata med alla liksom och jag försöker att inte ha så mycket 

fördomar. Jag försöker se till att alla mår bra. Så det tror jag är en, en av mina 

uppgifter liksom att se alla liksom. 

Genom att tala om existentiella teman vill jag understryka att det som innehåll 
betraktat, inte självklart anger ett svar utan att själva frågan kan vara central för 
den förståelse av livet som tar gestalt på ett personligt plan. 
	 I mitt forskningsmaterial framträder sex teman särskilt tydligt genom de unga 
vuxnas beskrivningar och reflektioner kring desamma. Två teman är döden och 
livets mening men jag visar också att de unga vuxna förhåller sig till teman som 
kretsar kring frågorna vem är jag, vad vill jag välja, vart är jag på väg samt 
otrygghet. De existentiella teman som de unga vuxna framförallt förhåller sig till 
kan tolkas som exempel på de intervjuades pågående vuxenblivande men de kan 
samtidigt tolkas som kännetecknande för vår tid. De kan förstås mot bakgrund 
av vad som idag beskrivs som en förlängd ungdomstid och ett i flera avseenden 
adolescent samhälle och de är i den meningen också att betrakta som generations-
överskridande. 
	 Jag talar om existentiella teman som ett innehåll i existentiella konfigurationer 
vilket framträder genom de intervjuades reflektioner i relation till desamma. I 
exemplet ovan handlar det om människosyn och om den uppgift Emma tänker sig 
att hon har fått i livet. Därtill driver de existentiella temana den process som de 
intervjuades existentiella konfigurationer samtidigt exemplifierar. Frågan om vem 
man är blir exempelvis av betydelse och drivande när den enskilde önskar förstå 
händelser i sitt eget liv. 
	 Existentiella teman uppstår inte i ett vakuum utan tar, visar min forskning, 
sin utgångspunkt i vad som på ett övergripande plan skulle kunna benämnas, ett 
socialt och kulturellt sammanhang. Vad detta sammanhang mer konkret kan sägas 
stå för och hur förståelsen för detta sammanhang i sin tur kommer att påverka 
förståelsen för livsåskådningsbegreppet, är en fråga som jag vill aktualisera i det 
följande.
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Delade konfigurationer
I min tolkning av intervjumaterialet har jag kunnat se likheter i hur enskilda indi-
vider förhåller sig till olika existentiella teman men också likheter i hur grupper 
av intervjupersoner ger uttryck för ett slags samstämmighet. Det senare går tydli-
gast att se i hur de som själva beskriver sig som “troende kristna” förhåller sig på 
ett liknande sätt till de existentiella temana. Denna samstämmighet går att förstå 
mot bakgrund av den tolkningsram som den kristna livsåskådningen utgör. De 
troende förstår sina erfarenheter mot bakgrund av ett slags gemensam förståelse 
för döden och livets mening - för att de är skapade av Gud, att de har ett ansvar för 
att förvalta skapelsen, att de har egna personspecifika gåvor och att döden utgör 
en öppning mot Guds rike. Sammanhanget runt den enskilde kan sägas ange en 
tolkningsram eller ett slags inspiration för de existentiella teman som är centrala 
för den intervjuade men också för det sätt på vilket hon förstår egna erfarenheter 
mot bakgrund av denna referens. 
	 Ett exempel från mitt material som synliggör sammanhangets betydelse ger 
Camilla som, tillsammans med sin ursprungsfamilj, bodde under några år i ett av 
världens utvecklingsländer. Citatet ska läsas som en kommentar i anslutning till 
en händelse där några av familjens bekanta, under familjens vistelse i landet, dog 
som följd av en olycka.

Och därför var det inte så konstigt, hur det nu än låter så var det liksom ingenting 

konstigt med olyckan på det sättet. Det fanns ju olycka runtomkring oss i [landet]. 

Vi var inte ett undantag, vi var bara en bekräftelse på att folk dog som flugor. 

Den förståelse för döden som Camilla delade med människor, i denna del av 
världen, påverkade hur hon förstod sina egna erfarenheter. Exemplet synliggör, 
menar jag, det sociala och kulturella sammanhangets betydelse för den förståelse 
av livet som tar gestalt på ett personligt plan.
	 Den livsåskådning som de kristna delar, går att tolka och förstå som en aspekt 
av det sociala och kulturella sammanhanget. Den kristna och andra livsåskådningar 
utgör vad jag väljer att tala om som exempel på ett slags delade konfigurationer. 
Att betrakta den kristna livsåskådningen som ett slags delad konfiguration gör 
det möjligt att på ett övergripande plan förstå de troendes existentiella konfigura-
tioner som sammanhängande på ett såväl personligt plan som i den gemenskap i 
vilken de ingår. Som exempel på en delad konfiguration utgör livsåskådningen en 
tolkningsram och ett slags referens mot vilken egna erfarenheter och de existen-
tiella temana speglas eller prövas. 
	 Att jag talar om det som exempel på en delad konfiguration innebär samti-
digt att den är av betydelse som ett slags referens också för de som inte själva 
beskriver sin tro på gud, men i deras fall mer indirekt. Detta arv kan som exempel 
innebära att begrepp som paradis och himmel får en stark symbolisk betydelse 
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som de intervjuade förhåller sig till också då den avfärdas. De bilder kring döden 
som de intervjuade beskriver att de vuxit upp med och det språk för att tala om 
döden som de, mer eller mindre explicit, fått tillgång till lyser så att säga igenom 
som ett slags språklig förståelseram. 
	 Malin är en av de intervjuade som då vi möts, inte beskriver sig själv som 
kristen men hon var som barn med i kyrkans öppna barnverksamhet. De beskrivn-
ingar hon där fick del av för att tala om döden, är fortfarande starka. 

Jag har nog alltid haft en ganska fin syn på döden. Jag gick på något som hette 

kyrkans lekis när jag var liten, då pratade de ju väldigt mycket, för det var ju 

kyrkans regi, och då pratade de väldigt mycket om gud och himlen och vad som 

händer när man dör. Och jag tror att jag har vilat ganska mycket i det. Jag har nog 

alltid trott att när man dör så kommer man till gud och i gud är det, i himlen med 

gud är det bra liksom. Då, då är det okej, då sitter man på ett moln liksom och så 

tittar man ner. 

På samma sätt kan också andra politiska, filosofiska eller religiösa livsåskåd-
ningar förmodas vara av större eller mindre betydelse som del av det sociala 
och kulturella sammanhanget och därför också av betydelse för de personliga 
konfigurationer som tar gestalt. Exemplet ovan visar också att referenser till en 
livsåskådningstradition inte självklart innebär att den enskilde gjort ett aktivt och 
medvetet ställningstagande i relation till densamma. 
	 I min analys av materialet har jag kunnat se att denna samstämmighet, med 
avseende på hur de intervjuade förhåller sig till de existentiella temana och ge-
staltar egna erfarenheter, på ett liknande sätt går att se bland mindre grupper av 
de intervjuade även om de inte tillhör en vare sig politisk, filosofisk eller religiös 
livsåskådning. Också i deras exempel visar min analys hur de i mindre grup-
per tycks pröva och förstå sina erfarenheter mot ett slags delade konfigurationer. 
Dessa kan förklara en samstämmighet i hur de intervjuade på ett personligt plan 
förhållit sig till de existentiella teman i synen på människan, livet och döden men 
också en samstämmighet, som kunnat ses i mindre grupper bland de unga vuxna 
som jag intervjuat.
	 Ett exempel på detta ger Hanna genom de hänvisningar hon gör till deklara-
tionen om mänskliga rättigheter. Mot bakgrund av detta folkrättsliga dekret mo-
tiverar och prövar hon sina handlingar och erfarenheter på ett liknande sätt som 
den kristne prövar sitt agerande mot, vad som kan sägas ange, ett guds påbud.

man ska alltid göra sitt bästa, man ska alltid bli det man drömmer om i alla fall 

sikta högt och kanske komma lite längre ner än att inte ha något alls. Kanske lite 

influerat av min pappa. Ja, men det är inte så att de har sagt att ”det här ska du bli” 

det är klart att jag får välja (skratt). Han talar mycket om mänskliga rättigheter, 

kvinnors rättigheter och där av honom har jag också blivit så där. Att jag vill jobba 

för att hjälpa andra.
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De troende beskriver en förståelse av sina liv som går att tolka och förstå mot bak-
grund av den tolkningsram som den kristna livsåskådningen utgör. När Hanna i 
det senaste exemplet talar om mänskliga rättigheter så framstår denna lagtext som 
en aspekt av en liknande tolkningsram mot vilken hon förstår sitt liv. Med andra 
ord tar hennes förståelse av sitt liv en utgångspunkt i en mer allmän hållning, 
som liknar den livsåskådning som de troende ger exempel på, något jag får anled-
ning att återkomma till. Dessförinnan vill jag i det följande först skriva fram den 
definition jag gör av begreppet livsåskådning.

Livsåskådningar

Mot bakgrund av de svårigheter jag lyft fram i relation till livsåskådningsbegreppet 
så väljer jag trots allt att använda det men då i en något annan betydelse och 
därtill som exempel på en av flera delade konfigurationer. Med utgångspunkt 
i mitt empiriska material räknar jag, till skillnad från Jeffner, inte med vad han 
benämner ”grundhållning” som en aspekt av en livsåskådning. Mitt material visar 
att vad som i en första analys kan uppfattas som exempel på en grundhållning inte 
självklart är det. Istället kan det förstås som uttryck för en tillfällig livsupplevelse 
som är socialt, lika väl som psykologiskt, förankrad och därför inte kan betraktas 
som stabil i Jeffners mening. Enligt den definition jag skriver fram anger begreppet 
livsåskådning följande:23 

En livsåskådning anger medvetna personliga och med andra delade ställnings-

taganden i förhållande till övergripande existentiella teman såsom döden och livets 

mening.

När jag talar om det medvetna ställningstagande som en livsåskådning kräver 
så ska det inte läsas som uttryck för en misstro mot att människor reflekterar. 
Även om det går att se en överensstämmelse i enskilda delar mellan en individs 
förståelse av livet och en given livsåskådningstradition visar min undersökning 
att de existentiella temana inte självklart är något de intervjuade aktivt tagit ställ-
ning till eller valt att artikulera. Många av de reflektioner vi gör tycks vara mindre 
medvetna och vi kan samtidigt ge uttryck för flera och ibland osammanhängande 
reflektioner kring livets innebörd och mening. 
	 Med den definition jag gör har inte alla människor självklart en livsåskådning. 
Alla har inte gjort den medvetna reflektion som ett ställningstagande för en vare 
sig politisk, religiös eller filosofisk livsåskådning kräver. Genom min forskning 
så har jag vid sidan av livsåskådningar funnit exempel på två andra slags delade 
konfigurationer som är av betydelse för den förståelse av livet som de unga vuxna 
ger exempel på. Dessa talar jag om i termer av förgivettagna hållningar samt 
tankeinstitutioner och de anger båda ett slags delade konfigurationer som jag menar 
det vara av betydelse att diskutera inom ramen för ämnet religionskunskap.

23	  Gustavsson 2013, s. 40.
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Förgivettagna hållningar

Förgivettagna hållningar ger, på ett liknande sätt som livsåskådningar, exempel 
på en samstämmighet med avseende på hur den enskilde förhåller sig till de exi- 
stentiella teman i synen på människan, livet och döden men också en samstäm-
mighet som kan ses i mindre grupper bland intervjupersonerna. Samtidigt, och 
kanske viktigare, är att en förgivettagen hållning framträder som långt mer oreflek- 
terad och inte självklart artikulerad eller konsistent i en jämförelse med en livs-
åskådning. Min studie visar också att en förgivettagen hållning inte anger en i alla 
avseenden uppsatt gräns mot andra hållningar. Tvärtom går det att se hur några 
delade konfigurationer vinner ett starkare genomslag än andra och hur en person 
samtidigt kan ge uttryck för flera och ibland tillsynes oförenliga hållningar. I rela-
tion till den Jeffnerska livsåskådningstraditionen är detta ett väsentligt fynd då det 
pekar på svårigheten att se en intrapersonell överensstämmelse i människors sätt 
att förstå sina liv. Tvärtom framstår det som om en människas förståelse för sitt liv 
många gånger är komplex, fragmentarisk och situationsbunden. 
	 Bland de unga vuxna som jag intervjuat har jag kunnat se uttryck för fram-
förallt tre hållningar som jag vill presentera i det följande. Jag talar om dessa i 
termer av ”en realistisk hållning”, ”en andlig hållning” och ”en tredje hållning”. 

En realistisk hållning

En av de tre förgivettagna hållningar som jag kan se exempel på i mitt material 
benämner jag en realistisk hållning. I sina tydligaste exempel innehåller den real-
istiska hållningen föreställningen om naturlagar som den alltigenom överordnade 
principen och ger lite utrymme för tro på något övernaturligt eller andligt i någon 
mening. Ett exempel på uttryck i enlighet med denna hållning ger Marcus.

Nej, jag tror på evolutionen då det gör jag. Det är ju den jag tror på mest så. Jag 

tror inte bara på någon sådan här religion och att gud har skapat oss men ja, evolu- 

tionen tror jag mest på. Den verkar vettigast. Människan är väl egentligen en 

slump. Det finns väl ingen riktig mening kan inte jag påstå. Det är väl mer ja ett 

sidospår på evolutionen om man kan säga så. Misslyckande är det väl kanske inte 

riktigt men… Ja det är väl någon sådan, där det gick lite fel kanske (skratt) från 

djuren då så har vi utvecklats på ett större plan eller så. Utvecklats mer.

I enlighet med den realistiska hållningen tillskrivs objektivitet ett högt värde. Det 
går att förstå hur denna hållning anger utgångspunkt för att många vetenskap-
liga resultat vunnit inflytande, över såväl de intervjuade som de flesta i Sverige 
idag levande människors föreställningar om universum, livet och människan. Den 
realistiska hållningen är därmed åtminstone i vissa avseenden, av flertalet män-
niskor, mer eller mindre förgivettagen. Darwins evolutionslära är ett av många 
exempel där också forskare som Copernicus, Newton och Einstein representerar 
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ett tänkande och grundläggande antaganden och teorier, som har vunnit starkt 
inflytande under flera århundraden. Den naturvetenskapliga verklighetssynen och 
tankar kring verklighetens primärt materiella beskaffenhet kan i sin tur sägas ha 
skapat förutsättningar för den rådande synen på såväl människan som hennes 
förutsättningar att uppleva hälsa. Inom vården dominerar naturvetenskapens bild 
av verkligheten och naturvetenskapliga beskrivningar anses idag ge en objektiv 
bild av världen. Denna hållning anger med andra ord ett slags tolkningsram av 
betydelse för hur flera av de unga vuxna förhåller sig till existentiella teman.

En andlig hållning

Den andra förgivettagna hållning som jag kan se exempel på i materialet är den 
andliga. En skarp gräns skulle kunna sägas gå mellan en realistisk och en andlig 
hållning men detta avgörs av hur andlighet definieras. I mitt material har jag tolkat 
beskrivningar av tro på en gudomlighet, antingen denna beskrivs som immanent 
eller transcendent, som exempel på en andlig hållning. De som kan sägas dela den 
andliga förgivettagna hållningen beskriver alla, om än på något olika sätt, en tro 
på gud eller en kraft som går utöver människan själv, vilket Linda ger exempel på. 

jag tänker, med skapelse menar jag kanske mer en plan, med det. Att det finns 

något, inte förutbestämt, helt, absolut inte, men någon slags, någon slags tanke 

bakom det. Något intelligent (skratt). 

I exemplet ser vi hur Linda talar om ett slags ”tanke” eller ”något intelligent”. 
Frånvaron av talet om gud som ”skapare” kan tolkas som exempel på en am-
bition att förena teism och realism genom en distinktion mellan delförklarin-
gar av naturliga fenomen å ena sidan och religiösa helhetsförklaringar å andra 
sidan. Som en av flera unga vuxna ger Linda exempel på hur en individ kan vara 
påverkad av en såväl andlig som realistisk hållning utan att det behöver upplevas 
som en motsättning på ett personligt plan.

En tredje hållning

Vad jag tolkar som exempel på en tredje hållning kan uppfattas som en självklar 
och samtidigt diffus gränsdragning. Hållningen kan sägas utmana de ofta skarpa 
gränsdragningar som också i historien har gjorts mellan religiösa och (natur) 
vetenskapliga synsätt där det förstnämnda finner sina tydligaste referenser i en 
andlig hållning och det sistnämnda i en realistisk hållning. I materialet finns några 
av de unga vuxna som jag i min analys inte självklart kan förstå mot bakgrund av 
en realistisk tolkningsram men inte heller mot en andlig. Det är några som tar av-
stånd från tron på en gudomlighet och samtidigt beskriver ”något” som inte låter 
sig förklaras med hjälp av enbart naturvetenskapens lagar. Genom att benämna 
det en tredje hållning vill jag säga att den inte är att självklart betrakta som en 
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hållning mittemellan men inte heller som en vare sig mer andlig eller realistisk 
hållning. Den är med andra ord exempel på en tredje hållning. De intervjuade 
som ger exempel på denna tredje hållning vill inte själva förknippas med vare 
sig religiositet eller spiritualitet. Citatet nedan ger exempel på detta, då Johan 
reflekterar som ett svar på min fråga om vad den spiritualitet han, tidigare under 
intervjun, har avfärdat kan sägas stå för.

Andelivet. Jag kan liksom inte se, se mening, kan verkligen inte se hur det finns. 

Jag kan inte tänka att man ska tillbedja någonting eller att man ska… Nej, jag vet 

inte, jag tror bara inte. Jag har verkligen ingen tro på någonting utöver det fysiska 

livet, egentligen, men samtidigt så förstår jag människor, definitivt förstår männi-

skor som har en mer spirituell inställning till livet. Jag tänker när jag hör spirituell 

så tänker jag, ja då tänker, ja, då tänker jag att det är någon form av en religiös tro 

på något högre eller något upphöjt som betyder mer än vad du och jag betyder. 

Ett citat som tydliggör att Johan ger exempel på en tredje hållning är då han 
beskriver sina tankar kring döden och då ger utrymme för det som inte självklart 
låter sig förklaras med naturvetenskapens lagar.
 

Det är så mycket som har hänt i ens liv som, som spelar in på, på när man dör och 

hur man dör liksom man, att man… Alltså folk som, folk som dör kanske vid 70 

års ålder som är helt friska så säger man att de dör av ålder ändå fast man kan leva 

mycket längre. Så det är ens egen inställning till livet som, som bestämmer döden, 

tycker jag. 

Johan beskriver döden som ett definitivt slut men menar samtidigt att människans 
inställning i och till livet i någon mening bestämmer när döden inträder. Utifrån 
ett perspektiv av en realistisk hållning skulle detta exempel kunna tolkas som ut-
tryck för en psykologisering eller vidskepelse. Utifrån ett perspektiv av en andlig 
hållning skulle det tvärtom kunna tolkas som uttryck för just ett slags andlighet. 
Min poäng är att ingen av de två hållningarna lyckas fånga den förståelse som 
den intervjuade beskriver i en tilltro till naturvetenskapens lagar och samtidiga 
utrymme för ”något” annat. Den intervjuade talar inte om denna inställning som 
ett slags andlig dimension utan som en kraft som människan själv kan ta kontroll 
över. 
	 Som tolkningsram för en förståelse av livet tar denna tredje hållning sin ut-
gångspunkt i uppfattningen att människan själv och inte någon över henne stående, 
ska gälla som auktoritet i frågor om vad som är gott och rätt. I denna hållning 
ryms samtidigt vad jag tolkar som en kritik mot naturvetenskapliga förklaringar 
som alltför begränsade. Ett exempel i det avseendet, och uttryck för en önskan om 
att förändra det naturvetenskapliga paradigmet, utgör den i samhället ökade accep- 
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tansen för akupunktur som går att se inom skolmedicin. Men i materialet går det 
framförallt att se genom det utrymme de intervjuade ger känslor och krafter som 
saknar gudomliga eller andliga referenser.
	 Förgivettagna hållningar anger inga låsta gränser och de utgör en tolknings-
ram som den enskilde egentligen inte tagit ställning för, på det sätt som jag menar 
att man gör i relation till en livsåskådning. En individ kan som exempel samtidigt 
vara påverkad av en andlig och en realistisk hållning utan att ha gjort ett aktivt 
val i relation till vare sig den ena eller andra. Efter denna presentation av förgivet-
tagna hållningar ska vi nu titta på ytterligare en delad konfiguration.

Tankeinstitutioner

Vid sidan av livsåskådningar och förgivettagna hållningar ser jag exempel på ett 
tredje slags delad konfiguration som jag benämner tankeinstitutioner och vars 
tydligaste exempel i mitt material kan sammanfattas i termer av det individuella 
projektet.24 
	 I analysen av de personliga konfigurationerna kunde jag hos nästan alla in-
tervjupersoner se en sorts överensstämmelse. Denna handlade om en grundläg-
gande idé om individens primära betydelse och vad jag tolkar som exempel på det 
individuella projektet. Denna idé fungerar som organiserande princip för de unga 
vuxnas grundläggande förståelse av livet och av sig själva. 
	 Det individuella projektet är, menar jag, inte exempel på ett medvetet per-
sonligt ställningstagande från den enskildes sida och därför inte exempel på en 
livsåskådning. Det pekar istället mot en delad konfiguration som är av betydelse 
för såväl de troende kristna i mitt material som för dem som saknar en uttalad 
livsåskådning. Det anger en delad konfiguration som sammanfattar något sam-
tidstypiskt, ett slags grundläggande nivå, idé eller utgångspunkt, en tidsanda av 
avgörande betydelse för de intervjuades förståelse av livet. I en jämförelse med 
förgivettagna hållningar är denna delade konfiguration dock mindre personlig i 
en mening och i en annan mening tycks den genomsyra allas personliga konfigu-
rationer. 
	 Genom att tala om det individuella projektet som en tankeinstitution menar 
jag, med utgångspunkt hos Berger och Luckmann, att den är ställd under social 
kontroll. Den vinst människor kan sägas göra på ett personligt plan är att de däri-
genom blir i stånd att förutsäga varandras handlingar. Detta innebär i sin tur att 
tankeinstitutionen skapar en gemensam bakgrund av betydelse för hur individer i 
ett socialt och kulturellt sammanhang förstår vardagslivets verklighet.
	 Att ingen av de intervjuade tycks ”vila i den de är” tror jag finner en förklaring 
i tankeinstitutionen om det individuella projektet. Möjligen kan det uppfattas som 

24	 Begreppet ”tankeinstitution” finner sina teoretiska utgångspunkter hos Berger och Luckmann (1966) 
	 och deras resonemang om sociala strukturer och den institutionalisering som sker när typifieringen 
	 mellan människor är ömsesidig. 
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oväntat att också de troende kristna i mitt material delar denna konfiguration men 
det beror förstås av den förståelse man själv har för innebörden i begrepp som 
tro och religion. Skillnaderna kunde exempelvis förväntas vara större om man 
utgår ifrån att tron på djupet kan förändra en människas sätt att vara i världen. 
Den kristna kyrkans tal om ”en kropp”25 och ”enheten i Kristus”26 skulle kunna 
förväntas föreskriva en tydligare betoning av kollektivet framför individen. På ett 
liknade sätt kan förståelsen av tron på en allsmäktig gud förväntas möjliggöra ett 
motstånd mot den typ av tendenser som tankeinstitutionen om det individuella 
projektet ger exempel på. Min studie visar dock att också den transcendente 
guden, eller kanske snarare den kristna kyrkan, tycks ha svårigheter att erbjuda 
ett alternativ till den ”sociala kontroll” som denna tankeinstitution idag innebär. 
	 I vardaglig mening tycks utmaningen att förstå sig själv och andra därför 
vara densamma för såväl de unga människor som delar en livsåskådning som 
de unga som inte gör det. De unga vuxna förstår sina liv mot bakgrund av den 
tolkningsram som tankeinstitutionen om det individuella projektet ger exempel 
på men också mot bakgrund av den tolkningsram som livsåskådningstraditioner 
och förgivettagna hållningar utgör. 
	 Ett sätt att lite mera konkret föreställa sig hur de tre slags delade konfigura- 
tionerna fungerar i en människas liv är att de ger exempel på olika grad av med-
veten reflektion i en människas sätt att förstå världen och sig själv. På ett helt för-
givettaget plan delar vi tankeinstitutioner och de utgör ett slags mycket grundläg-
gande och mindre reflekterad delad konfiguration. Frågar man människor om 
dessa delade konfigurationer framstår de som självklara därför att de smälter 
samman med den verklighetsbild som man byggt upp. Förgivettagna hållningar 
är just förgivettagna men vissa aspekter av en hållning kan vara medveten och  
reflekterad, så som exempelvis synen på döden. Delade förgivettagna hållningar 
ska i första hand förstås som mindre medvetna och reflekterade än det jag talar 
om i termer av en livsåskådning. Det sistnämnda reserverar jag, som tidigare 
påpekats, för ”medvetna personliga och med andra delade ställningstaganden i 
förhållande till övergripande existentiella teman såsom döden och livets mening”. 

En förändrad religionsundervisning   
I början av denna artikel fick Elin visa exempel på hur unga människor idag utmanar 
vår förståelse för begrepp som ”tro”, ”religion” och ”livsåskådning”. Genom denna 
artikel har jag önskat öppna för nya sätt att förstå unga människors menings- 
skapande. Avslutningsvis vill jag nu lyfta fram några tankar kring de implika-
tioner som denna text kan få för undervisningen i religionskunskap.

25	 Se Första Korinthierbrevet 10:17 (Bibel 2000).
26	 Se Filipperbrevet 2:1-5 (Bibel 2000).
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De kunskaper om olika religioner och livsåskådningar som unga människor 
förväntas få inom ramen för ämnet religionskunskap, är kunskaper som i sin tur 
tar form i ett sammanhang och därför måste problematiseras. Om vi endast pre-
senterar det som kunskaper om olika slags klart avgränsade ”system” kommer 
vi att ge en alltför begränsad, för att inte säga felaktig, bild. Min förhoppning 
är att skrivningen i Lgy11 och ambitionen att studenterna ska få ”kunskaper om 
religioner, livsåskådningar och etiska förhållningssätt”(min kursivering) inte ska 
bidra till en oönskad distans och en föreställning om en möjligt objektiv kunskap 
om något som representeras av, och enbart handlar om, ”de annorlunda andra”.27 
	 Mitt material visar att unga människor inte självklart tar ställning i enlighet 
med en vare sig politisk, filosofisk eller religiös livsåskådning men de kan samti-
digt förväntas vara påverkade av de livsåskådningar som omger dem. Genom att 
förstå livsåskådningar som en av flera delade konfigurationer så ger vi också ut-
rymme för, och sätter ord på, den förståelse av livet som är många gånger mindre 
medvetet reflekterad. Undervisningen i religionskunskap kan därmed inte handla 
om ”de annorlunda andra” utan kommer med nödvändighet att handla om ”oss”. 
Detta (kanske förändrade) fokus gör att ett ämne som religionskunskap kan få 
stor betydelse genom att möjliggöra för unga människor att öka sin förståelse för 
andra människor och deras livssituation men också genom att ge dem en möj-
lighet att lära känna ”den Andre” också i sig själva.

”that is, in and through the way we expose ourselves to what is strange and other, 

that we come into the world as unique and singular beings”28

Min forskning visar att en människa skapar mening genom att foga samman erfar-
enheter till en för henne, och i sitt sammanhang, meningsfull helhet. Existentiella 
konfigurationer är ett begrepp som gör det möjligt att benämna en människas 
livsbeskrivning också då denna inte självklart är medvetet reflekterad. Begreppet 
existentiella konfigurationer sammanfattar den enskildes förståelse av livet i ter-
mer av process och innehåll och begreppet har en såväl personlig som social sida.  
Det sistnämnda innebär att de personliga existentiella konfigurationerna påverkas 
av något samtidigt delat. Jag talar om aspekter av detta sammanhang i termer av 
delade konfigurationer och ger exempel på livsåskådningar, förgivettagna håll-
ningar och tankeinstitutioner. På olika sätt kommer dessa delade konfigurationer 
att vara av betydelse för de existentiella konfigurationer som tar gestalt på ett 
personligt plan. Genom att tala i termer av existentiella konfigurationer vill jag ge 
utrymme för vad jag betraktar som alla människors önskan att foga samman sina 
erfarenheter till en för dem meningsfull helhet. 

27	 Cöster 2012, s. 254.
28	 Biesta 2006, s. 67.
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En första diskussion inom ramen för religionskunskapsämnet kan med fördel ta 
sin utgångspunkt i hur vi förstår begrepp som ”religion” och ”livsåskådning” och 
vilken betydelse våra olika utgångspunkter får för hur vi förstår såväl oss själva 
som den andre. Min tidigare forskning visar att unga människors förståelse för 
religion bär på ett arv från moderniteten och en religionssyn som i sig är värd att 
problematisera.29 De frågor som kan finna sin plats inom ämnet religionskunskap 
är frågor om vilka traditioner vi förknippar med traditionell religiositet och hur 
vi förstår ett ställningstagande för en av dessa livsåskådningstraditioner. En yt-
terligare fråga som kan aktualiseras är hur unga människor själva uppfattar att 
olika livsåskådningstraditioner påverkar människor i deras närhet och samman-
hang. Går det kanske att förstå aspekter av den kristna traditionen som ett slags 
tankeinstitution i vår tid? 
	 Därtill tror jag det är av betydelse att, inom ramen för ämnet religionskunskap 
och tillsammans med studenterna, fundera kring vilka delade konfigurationer 
som går att se exempel på vid sidan av de mest framträdande livsåskådningstradi-
tionerna. En fråga i det sammanhanget är hur deras egna förgivettagna hållningar 
påverkar hur de ser på exempelvis religiositet. 
	 Den begreppsapparat jag har presenterat i termer av existentiella och delade 
konfigurationer hoppas jag ska få bidra till att fördjupa förståelse för meningsska-
pande och det sociala och kulturella sammanhangets betydelse, när en människas 
förståelse av livet tar gestalt. Jag hoppas också därigenom få bidra till att religion-
skunskap i våra svenska skolor får vara ett ämne som öppnar för såväl bredd som 
djup.

29	 Gustavsson 2013, s. 156ff.
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Konstruktionen av ungdomars syn på religion  
och samhälle i International Civic and Citizenship 
Education Study 

Johan Liljestrand

Inledning
Rapporten International Civic and Citizenship Education Study (förkortas ICCS) 
har i 38 länder, bland annat i Sverige, syftet att mäta 14-åringars förutsättningar att 
i framtiden delta som aktiva samhällsmedborgare. Studien har genomförts av IEA 
som i vanliga fall presenteras i media i samband med kunskaper inom områden 
som matematik, naturvetenskap och läsförståelse. Ur ett religionsvetenskapligt 
perspektiv är det intressant att studien även innehåller ett frågebatteri om hur 
ungdomar uppfattar religionens roll i samhället. Det är just detta frågebatteri som 
står i fokus i den här texten. Innan jag presenterar de enkätfrågor som använts 
ska jag placera in min studie i ett större sammanhang som gäller internationella 
mätningar av skolungdomars kunskaper och attityder. 
	 De internationella mätningar som IEA (International Association for the 
Evaluation of Educational Achievement) förvaltar avser som bekant att mäta vad 
ungdomar presterar i fråga om kunskaper men de undersöker också hur ung-
domar ställer sig till olika värden om samhället.1 Att mäta ungdomars attityder i 
omfattande internationella undersökningar har sin styrka just i det att de erbjuder 
en komparativ förståelse. Om svenska ungdomar visar tydliga skillnader gente-
mot andra länder bidrar detta till användbara kunskaper ur ett internationellt, jäm-
förande perspektiv. 
	 Ett problem är – eller snarare blir – att det område som studien syftar till att 
studera, till exempel kunskaper om kemi eller demokratisk kompetens, av många 
läsare kommer att likställas med hela det fält som rapporten utger sig för att studera. 
Elevers kunskaper eller ståndpunkter reduceras till det som studeras och blir till 
ingenting-annat-än det som studeras.2 De frågor som ställs är dock alltid ett urval 

1	 ICCS har föregåtts av två motsvarande studier, 1971 samt 1999. 
2	 Man talar ibland om skillnaden mellan metodologisk reduktionism och ontologisk reduktionism,  
	 därden senare avser att studera företeelser från ett visst perspektiv och med vissa metoder, utan att  
	 för den skull göra anspråk på att uttömmande studera den verklighet som studien fokuserar. I ett 
	 diskursperspektiv är emellertid den uppdelningen inte självklar eftersom den valda metoden  
	 systema	tisk privilegierar ett visst sätt att tala och tänka om det som studerats och därmed utesluter 
	 andra möjliga sätt.   

Ungdomar och religion –  metabetraktelser



40

som innesluter ett visst perspektiv och därmed utesluter andra frågor som hade 
varit möjliga att ställa. När uppmärksamheten sedan fokuserar vilka siffervärden 
svaren fick i Sverige jämfört med andra andra länder, skyms eller glöms frågan 
om urval. Intresset i läsningen, och inte minst i den mediala presentationen av 
undersökningen, kommer istället att handla om vad resultatet faktiskt blev och 
inte på vad som kunde ha studerats. Intrycket av att studien har visat vad unga 
människor kan eller tror i en generell mening sammanhänger också med att in-
ternationella mätningar får en styrande eller vad man kallar en hegemoniserande 
funktion (Apple 2004; Pettersson 2008).  Om resultatet uppfattas som svagt eller 
otillfredsställande blir det snabbt en fråga om hur man ska åstadkomma förbätt-
ringar som motsvarar vad rapporten har blottlagt. Därigenom riktas blicken inte på 
hur undersökningen är gjord och hur den konstruerar bilden av det som studeras 
utan enbart på utfallet. 
	 Enkätstudier i sig kan dock studeras kritiskt, utifrån andra förutsättningar än 
dem som fungerar som utgångspunkt i undersökningen (t ex Olson 2012a). När 
enkätstudier betraktas kritiskt kan man grovt göra det utifrån två synsätt. I den 
”hårdare” varianten kan det innebära att alla enkätstudier egentligen gör mer eller 
mindre våld på det område de studerar (Thalén 2006). Utifrån en mjukare variant 
bidrar visserligen en enkät till att begränsa hur människor uppfattar den sociala 
verkligheten, men de svar som framkommer kan ändå vara av ett intresse givet 
att man kan övertyga läsaren att frågorna pekar på något väsentligt. Det kan till 
exempel vara bättre att man får veta något om hur ungdomar uppfattar religionens 
roll i samhället – givet de utgångspunkter som frågorna förutsätter – än att inte få 
några sådana kunskaper från ett internationellt perspektiv.3 I det sista avsnittet ska 
jag beröra frågan om vilken kunskap studien tillför om ungdomar och religion. 
Mitt huvudärende i texten är dock att analysera vilken bild av ungdomar och 
religion som implicit tas i bruk av ICCS-studien snarare än att ta dess resultat för 
givna.   
	 I den textanalys som följer kommer jag att utgå ifrån antagandet att enkät-
studier om ungdomars värderingar bidrar till att konstruera både ungdomar lik-
som bilden av ungdomar. Det gäller både utförande av själva undersökningen 
enkäten och den offentliga bild som kommer att presenteras när rapporten publi-
ceras. När ungdomarna fyller i enkäten och dess specifika frågor blir de också 
delaktiga i en språklig praktik. De ungdomar som fyller i enkäten utifrån dess 
olika alternativ blir därmed subjekt som konstruerats genom sin delaktighet i 
studiens design och dess specifika upplägg. Undersökningen är därför inte bara 
en språklig produkt utan också ett avtryck av en praktik som ungdomarna själva 
varit kroppsligt delaktiga i, och som bidrar till att vi sedan kan tala om ”de sven-
ska ungdomarna” som en objektiv realitet i vårt samhälle. Skälet till att lyfta fram 

3	 Till skillnad från t ex Norge (Mikkelsen et al 2011) så har resultaten inte presenterats i någon  
	 forskningsrapport förut.  
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hur ICCS konstruerar ungdomarnas uppfattning är alltså att ungdomarnas med-
verkan är en förutsättning för vad som blir resultatet i ICCS-studien, men också 
att lyfta fram hur undersökningen formar de subjekt som deltar i studien, innan vi 
börjat tala om dem som ”de svenska ungdomarna i studien”.  
	 Min metodologiska ansats är inspirerad av en poststrukturalistisk läsning av 
skrivna texter där in- respektive uteslutning av mening förstås som produktion av 
makt. Det skulle varit möjligt att förstå den sociala verkligheten på ett annat sätt. 
Att det blir den specifika förståelsen som produceras i ICCS och inte en annan är 
alltså en social handling, där andra möjliga frågor utesluts och osynliggörs. Den 
diskursiva makten inbegriper också en styrning av de subjekt som diskursen på 
olika sätt förhåller sig till (Cherryholmes 1988).  Det betyder inte att vissa infly-
telserika personer styr andra. Diskursen är något som upprätthålls genom att den 
används; den uppträder inte isolerad och godtycklig utan ingår som en del av ett 
större sammanhang som även forskare är formade av (jfr Hultqvist 1990).
	 Ett frågebatteri i ICCS-studien gäller synen på religionens roll i samhället. I 
den engelska versionen (ICCS 2009) finns fem frågor medan den svenska ver-
sionen har utökat dessa frågor med en ytterligare fråga. Textmaterialet kan synas 
vara litet, om man bortser från den tabell med resultat som presenteras i appendix. 
Mitt intresse är dock inte att fånga upp analyser av trender som rör samhälle och 
religion, utan istället kritiskt studera hur ungdomar i studien förväntas förhålla 
sig när de presenterar ”sin” bild i undersökningen. Syftet med detta bidrag är att 
undersöka hur ICCS-studien konstruerar ungdomars sätt att förstå förhållandet 
mellan religion och samhälle, samt att i slutet av texten diskutera några alterna-
tiva sätt att förstå detta förhållande.4 Studien kan därmed ses som ett bidrag till 
den kritiska diskussionen om internationella mätningar och dess betydelse för hur 
vi förstår och utformar utbildning (jfr Au 2007; Biesta 2010; Olson 2012a).   

ICCS-studiens frågor 
ICCS-rapporten inleder med att hänvisa till tidigare studier som styrker att “Enga- 
gement with religion may be regarded as an important part of a broader civic 
engagement ”. Ett av motiven till studien är att belysa det civila samhällets roll i 
en modern demokrati. Samhälleligt engagemang betraktas också som en viktig 
komponent i ICCS (se Ohlsson 2012b). Denna utgångspunkt tjänar i rapporten 
som motiv till den första huvudfrågan under rubriken ”students engagement with 
religion” som gäller deras eventuella deltagande i religiösa sammanhang: 

Students’ engagement with religion:

− How many students belong to a religion and to what extent do they actively 

participate in religious activities?

4	 En studie som också analyserar ICCS-rapportens frågor med ett likande intresse är Olson (2012a).
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Det andra huvudområdet gäller hur ungdomar ställer sig till religionens roll i 
samhället och är uppdelad i följande fem frågor. Den svenska översättningen av 
frågorna är de som är riktade till de svenska ungdomarna, och är placerad nedan-
för den engelska lydelsen. I den svenska versionen finns dessutom ett tillägg med 
en sjätte fråga som presenteras under fråga 5 nedan.

	 1	 Religionen är viktigare för mig än det som händer i politiken här i landet

		  Religion is more important to me than what is happening in national politics

	 2	 Religionen hjälper mig att avgöra vad som är rätt och fel

		  Religion helps me to decide what is right and what is wrong;

	 3	 De religiösa ledarna borde ha mer makt i samhället

		  Religious leaders should have more power in society;

	 4	 Religion borde påverka hur människor beter sig mot andra

		  Religion should influence people’s behavior toward others;

	 5	 Levnadsregler som grundar sig på religion är viktigare än världsliga lagar

		  Rules of life based on religion are more important than civil laws.

Den sjätte frågan i den svenska enkäten lyder:

	 6	 Religion borde inte längre spela någon roll i det moderna samhället

Elevernas svar utgår från en ordinalskala med fyra svarsalternativ: ”håller absolut 
med”; ”håller med”; ”håller inte med”; ”håller absolut inte med”.5 Med dessa sex 
huvud frågor avser ICCS-rapporten att fånga centrala komponenter av hur ung-
domar uppfattar relationen mellan religion och samhälle. I följande avsnitt ska 
jag analysera dessa sex frågor. 

Konstruktionen av religion, samhället och ungdomar i ICCS-rapporten
Jag kommer att disponera min analys utifrån sex rubriker som motsvarar varje 
fråga i frågebatteriet: Det religiösa och det politiska; Religion och den privata 
moralen; Religiösa ledares inflytande; Religion som påverkar det sociala varat; 
Världsliga eller religiösa regler?; Religionen i dåtid och nutid. Delar av min an-
alys kommer att genomföras så att en föregående fråga bildar en ram för hur en 
senare fråga ska förstås. Den som fyller i enkäten förväntas göra det i en viss 
ordning vilket gör det troligt att en följande fråga fungerar som en uppföljning av 
den föregående för den som fyller i enkäten. 

5	 Resultatet för de svenska ungdomarna redovisas i appendix. Se kolumner för procent. Den första 
	 kolumnen ”percent” inkluderar även de som inte svarat eller har giltiga svar medan den andra  
	 kolumnen ”valid percent” utgår från dem som har svarat och givit giltiga svar (dvs. totalt 100% 
	 oberoende av ”invalid”, ”omitted answers” samt ”system”) 
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Det religiösa och det politiska

Den första frågan har omtolkats i den svenska versionen till att omfatta allt som 
rör politik. Låt oss därför börja med det engelska originalet, ”Religion is more 
important to me than what is happening in national politics”. Frågelydelsen 
förutsätter en skillnad mellan nationell politik och religion, annars skulle ju vikten 
eller värdet av den ena sfären inte kunna jämföras med den andra sfären. En sådan 
skillnad synes bygga på en traditionell uppdelning mellan nationell politik och 
den privata och mot bakgrund av den föregående frågan, den civila sfären där 
religion uppfattas som viktig enligt ICCS (se avsnittet ovan). Uppdelningen är 
ändå inte självklar. För det första agerar folkvalda politiker i riksdagen med hän-
visning till religiösa traditioner. I Sverige finns till exempel ett kristdemokratiskt 
parti, en socialdemokratisk kristen grupp samt en retorik som ibland hänvisar till 
ett kristet arv hos flera andra partier. För det andra, inom ett omfattande fält som 
kallas political theology (se t ex Habermas 2006a; 2006b; Sigurdson 2009; Butler 
2011; Mouffe 2006) är utgångspunkten snarare hur man ska förstå religion och 
politik, inte som åtskilda storheter utan som invävda i varandra. Istället gäller 
diskussionen hur relationen ska förstås. Ordet ”politik” reserveras i ICCS för en 
icke-religiös sfär. Den civila sfären, som ICCS placerat religionen inom, framstår 
därmed inte heller som en del av den politiska sfären. Närvaron av kristna motiv 
inom den nationella politiken räknas inte heller till nationell politik i ICCS första 
fråga. 
	 Den svenska lydelsen ”Religionen är viktigare för mig än det som händer i 
politiken här i landet” inbegriper politik även på andra nivåer än den nationella. 
I denna vidare mening av politik är det minst lika troligt att hänvisningar till reli-
gion förekommer som i den nationella politiken. Den svenska versionen av frågan 
åstadkommer därmed en ännu starkare uppdelning mellan politik och religion 
än den engelska versionen, eftersom den inbegriper i princip all politik medan 
den engelska versionen endast syftar på den nationella politiken. När sakfrågan 
om religion och politik konstrueras som åtskillnad kommer också eleverna som 
förväntas ansluta sig till frågan att konstrueras som subjekt som genom sin med-
verkan i studien också utgår från denna åtskillnad. Enkätproceduren åstadkom-
mer detta genom att förutsätta en aktivitet från ungdomarna, nämligen att agera 
så att en uppdelning mellan religion och politik, i snävare eller vidare mening, är 
begriplig. Fråga 1 utesluter därmed andra uppfattningar om relationen mellan det 
vi kallar religion och politik, men också ungdomar – kanske med annan etnisk 
bakgrund än den västerländska – som inte uppfattar en sådan åtskillnad som 
naturlig att göra. 
	 Man kan diskutera om detta visar sig i svarsbortfall hos ungdomar som helt 
enkelt inte svarar, en i svarsfrekvensen ganska blygsam summa (se appendix 2). 
Men man kan också sätta in frågan i ett vidare sammanhang för att förstå relationen 
mellan religion och politik. Att fylla i en enkät är dessutom en aktivitet som im- 
plicerar ett synsätt, där ett betraktande av samhället står i fokus snarare än ett 
gemensamt kroppsligt agerande i sociala och politiska aktiviteter (Olson 2012b). 
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Religion och den privata moralen

Den andra frågan ”Religionen hjälper mig att avgöra vad som är rätt och fel” får, 
om svaret är instämmande, indirekt ett samband med svaret i fråga 1. Om svaret 
blir negativt skulle ju inte religion behöva ha någon relevans för politik. Om 
svaret däremot blir instämmande, att religionen hjälper eleven för att avgöra vad 
som är rätt eller fel, ter det sig däremot märkligt om frågan om rätt och fel inte 
är relaterad till det som sker i politiken, eller i samhället som eleverna lever i. En 
tolkning av frågan är att eleverna faktiskt skulle kunna svara instämmande men 
samtidigt uppfatta att religion och politik är skilda saker. En sådan utformning 
av innehållet fråga 1 som följs av innehållet i fråga 2, förutsätter att frågor om 
rätt och fel kan skiljas från politik, något som därmed motsvarar en så kallad 
privat moral. Det är dessutom rimligt att tolka fråga 2 så att det motsvarar en idé 
om privat moral av rent semantiska skäl: syftningen på det individuella ”mig” i 
”Religionen hjälper mig att avgöra vad som är rätt och fel”. 
	 ICCS synes alltså konstruera frågan om moral och religion i pliktetiska i termer, 
i vad som är rätt och fel ur individens perspektiv, dvs. religionens moral framställs 
som privat och gäller inte för samhället i stort. Om den gjorde det blir placeringen 
efter fråga 1 svår att förstå. Ur ett diskursivt handlingsperspektiv konstrueras 
också eleven att först svara på fråga 1, innan hon förväntas besvara fråga 1, där en 
uppdelning mellan religion och politik fungerade som utgångspunkt för elevens 
ställningstagande. Det subjekt som ICCS konstruerar i de två inledande frågorna 
skiljer mellan religion och politik och uppfattar att religionen i första hand ger 
personlig eller privat vägledning. Man skulle därmed kunna hävda att det är ett 
västerländskt liberalt och individuellt subjekt som konstrueras i undersökningen 
(se Ljunggren 2012; Olson 2012a). Undersökningen fungerar därmed inte som 
åtskild från en politisk ideologisk diskurs, även om den använder sig av veten-
skaplig metod (jfr Hultqvist 1990); den återskapar en variant av denna diskurs 
genom att använda samhällsvetenskaplig metod men inbegriper en dominerande 
liberal diskurs om religionens roll i samhället som ett bakomliggande antagande. 

Religiösa ledares inflytande

Fråga 3 fokuserar på det religiösa ledarskapet ”De religiösa ledarna borde ha mer 
makt i samhället”. Till skillnad från de två föregående frågorna framställs här 
religion – via sina ledare – som delaktig i den publika sfären, vad ICCS benämner 
som ”samhället”. Det finns åtminstone två möjliga sätt att tolka frågan. Den första 
är att religion utan någon särskild reservation kan ha ett mer eller mindre stort 
inflytande på samhället. Den andra är att religion kan eller borde ha inflytande i 
samhället genom den specifika gruppen religiösa ledares agerande i den sociala – 
dock inte nödvändigtvis ”den politiska” – sfären. Andra aktörer till exempel inom  
religiösa verksamheter på gräsrotsnivå förväntas då inte utöva ett lika stort  
inflytande i samhället. Ju högre positioner i den sociala hierarkin dess större in-
flytande i samhället. 
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Denna tolkning ligger mer i linje med hur ICCS ställer sina två föregående frågor. 
När religion och samhälle har ett samband åstadkommes detta via aktörer med 
ledande positioner som kan påverka ”samhället”, men möjligen inte den ”politik” 
som åsyftas i fråga 1. Ungdomarna förväntas förstå den eventuellt positiva rela-
tionen mellan religion och samhälle genom att andra än dem själva, eller de flesta 
som utövar religion kan ha inflytande i ”samhället”. Ett annat möjligt sätt att 
förstå relationen skulle vara att religiöst utövande människor, som inbegriper ung- 
domar, tillsammans fungerar som en delar i ett civilt samhälle (se t ex Brewer et al 
2011; Leirvik 2011) och därmed fungerar som en del, eller en lem, av samhällets 
kropp. När ungdomarna ska föreställa sig en relation mellan religion och ”samhäl-
let” i stort förväntas detta ske genom ett fokus på särskilt inflytelserika personer  
inom den religiösa sfären. Begreppet ”samhället” är också vagare än det mer 
aktiva begreppet ”politik” som används i den inledande frågan till frågebatteriet. 
Det är också intressant att notera att begreppet civic engagement används som 
motivering till frågeområdet religion (se avsnittet ovan) men där det är möjligt 
att notera en åtskillnad mellan politik och samhälle och mellan ledarskap och 
religiösa deltagare i en mer inkluderande betydelse. 

Religion som påverkar det sociala varat

Den följande frågan ”Religion borde påverka hur människor beter sig mot an-
dra” fokuserar relationer till andra människor. Om fråga 2 fokuserar på plikter så 
uppmärksammas här sociala beteenden och vad som påverkar sådana beteenden. 
Frågan får därmed en socialpsykologisk karaktär, där religion blir en tänkt påver-
kansfaktor i social interaktion. Alternativet vore att någon annan, icke religiös 
faktor, istället borde påverka det sociala beteendet. Frågan blir då hur religion 
i sig kan påverka någonting i den sociala världen. Ur ett annat perspektiv på 
religion är religion en social praktik som människor gör, dvs. som inte existerar 
utanför mänskliga handlingar med religiösa motiv. Om religion är något som 
finns oberoende av, eller föregår människors handlingar framstår religion som 
skild från människors sociala vara, men som istället kan påverka det sociala varat 
på olika sätt. 
	 Konstruktionen av religion som något oberoende av mänsklig aktivitet inne-
bär att religion förtingligas snarare än att förkroppsligas i människors sociala 
handlingar. En tolkning av ICCS’ fråga är att religion uppfattas som texter och 
läror om den sociala världen medan mellanmänskliga relationer är något som 
redan finns, oberoende av religion. Ungdomarna förväntas därmed ta ställning 
till religionens betydelse genom att föreställa sig den som en påverkansfaktor för 
socialt liv, medan en förståelse, eller erfarenhet, av religion som något redan finns 
förkroppsligat i mänskliga relationer utesluts ur frågan. Genom utgångspunkten 
att religion kan, eller borde få betydelse(r) för mänskliga relationer återskapas 
därmed ett abstrakt översocialt begrepp av religioners betydelse i samhället. 
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Världsliga eller religiösa regler?

Fråga 5 utgår från regler och lagar: ”Levnadsregler som grundar sig på religion 
är viktigare än världsliga lagar”.  ICCS’ s frågebatteri jämför här civila (engelska 
versionen: civil laws) lagar med regler som antas grunda sig på religion. För att 
något ska vara viktigare än den andra för eleven, behöver eleverna uppfatta att 
stiftade lagar i samhället och principer för att leva i religiösa traditioner är jäm-
förbara. Eftersom stiftade lagarna har en relativt tydlig innebörd, ligger det nära 
tillhands att tolka innehållet i religiöst grundade ”regler” som jämförbara men an-
norlunda än stiftade lagar och som därmed kan komma i konflikt eller konkurrera 
med dem. Eleven måste välja mellan att prioritera antingen den religiösa regeln 
eller den nationellt stiftade lagen. 
	 Ett annat alternativ att förstå relationen är att det som ICCS benämner som  
religiösa ”levnadsregler” är tolkningsbara. Dessa kan fortfarande komma i kon-
flikt, till exempel genom det lagstadgade förbudet mot Halal- eller Kosherslakt, 
men principer i de religiösa traditionerna är också förhandlingsbara utan att 
därmed förlora sin ursprungliga innebörd. Motsatsförhållandet mellan religiösa 
principer och civila regler blir då mindre än om religionen antas ha egna, sär-
skilda regler. För det andra är det möjligt att hävda att många av samhällets lagar 
står i harmoni med grundläggande principer i religionerna. En viktig skillnad 
ligger snarare i att religion erbjuder en stark motivering till att förverkliga ett gott 
samhälle, något som bland annat Habermas (2005) har lyft fram (med reservation 
för s.k. fundamentalistiska former av religion).  Principen om att behandla andra 
människor med respekt är ett typiskt sådant. I jämförelse med en sådan tolk-
ning av förhållandet mellan religiösa traditioner och civila lagar, framstår frågan 
”Levnadsregler som grundar sig på religion är viktigare än världsliga lagar” där 
ungdomar behöver åtskilja den religiösa och den civila sfären för att kunna göra 
frågan begriplig och kunna besvara den utifrån ordinal-skalan. 
	 ICCS motiv för att undersöka dessa samband är som sagt religionens påstådda 
relevans för civic engagement. För att undersöka detta eventuella samband åtskiljs 
det civila från det religiösa som variabler som kan ha ett större eller mindre sam-
band beroende på hur eleverna besvarar frågorna. I den diskursiva praktik där 
elever fyller i enkäten positionerar ICCS elever som medkonstruktörer i en be-
greppsligjord åtskillnad mellan religion och politik, där religion antingen kan 
leva ett eget liv eller påverka den sociala världen.     

Religionen i dåtid och nutid

Den sista frågan i det svenska batteriet återfinns inte bland originalfrågorna i den 
engelska publikationen. Den återfinns i den svenska version som presenteras på 
skolverkets hemsida: ”Religion borde inte längre spela någon roll i det moderna 
samhället”. Frågan förutsätter att religionen har spelat en betydande roll tidigare. 
Eleven förväntas sätta in religion i ett tidsperspektiv, där betydelsen av religion 
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har minskat som samhällsfaktor i ”det moderna samhället”. Formuleringen byg-
ger på att eleverna känner till att betydelsen av religion var större förr. Eleven 
antas därmed känna till att samhället har sekulariserats samt att man idag kan 
diskutera om religion fortfarande kan ha en viss, eller ”någon” roll kvar att spela. 
Den sista frågan synes inte göra någon uppdelning mellan religion och samhälle, 
snarare mellan det moderna och icke-moderna samhället. Är det då möjligt att 
religion kan existera och vara en central del i ett sekulariserat samhälle? Det 
beror naturligtvis på hur man definierar religion. Från ett värdegrundsperspektiv 
kunde man tänka sig att de värden som religionen en gång representerade lever 
vidare och spelar roll, men utan att detta inbegriper någon tro på Gud. Det finns 
också undersökningar som visar att ungdomar trots att de inte själva definierar 
sig som ”religiösa” ändå uppger sig tro på övernaturliga saker (Bromander & 
Lövheim 2012). I fråga 6 sammanhänger religionsbegreppet med en common 
sense-förståelse av västerlandets kulturella utveckling som tidigare varit religiöst 
men nu har blivit modernt. 
	 Frågan ”Religion borde inte längre spela någon roll i det moderna samhället”  
synes bygga på en uppdelning mellan religion som varit inkorporerad i ett tidi-
gare samhälle i jämförelse med det moderna samhälle vi lever i idag. I dagens 
moderna samhälle kan religion lyftas ut som en variabel som spelar större eller 
mindre roll i det moderna. Det moderna ställs mot det religiösa. En alternativ 
tolkning är att det moderna samhället karakteriseras av pluralism, där religionen 
fungerar som en av byggstenarna snarare än att religion tillhör det icke-moderna 
(Habermas 2005). En uppfattning av det moderna samhället innebär att religion 
förstås utifrån en uppdelning mellan religion och politik, där religionen tillhör 
en privat sfär. Det moderna samhället karakteriseras av icke-religion, vilket kan 
kontrasteras mot det icke-moderna samhället, där kyrkan tidigare styrt samhället. 
Modernitet implicerar då att religionen tillhör det förflutna i samhället, men inte 
nödvändigtvis i det privata utanför ”samhället”. Fråga 6 verkar alltså förutsätta en 
likhet mellan modernitet och sekularism.6  

Diskussion: Den unge medborgaren och religion
Den ovanstående analysen visar att ICCS-studiens frågor om religion inte kan 
betraktas som neutrala instrument. Varför ska man då forska om vilka forsk-
ningsinstrument andra använder? Jag menar att de svar som framkommit ur 
undersökningen (appendix) faktiskt är intressanta inte minst i ett internationellt 
jämförande perspektiv. Problemet – liksom i andra kunskaps och attitydmätnin-
gar – blir aktuellt när vi tillmäter undersökningen en alltför för stor vikt. Vi be-
höver alltså betrakta offentligt sanktionerade röster som ICCS på kritiskt avstånd 
och inte fastna i siffrornas retorik. Att endast fokusera på dess resultat bidrar till 
att vi återskapar en bild av den som studeras som den ”sanna” bilden. 

6	 En sådan föreställning motsvarar delvis innebörden i begreppet sekularism, dvs. den ideologiska 
	 ståndpunkten att religion och modernitet utesluter varandra. 
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Jag menar att flera av de antaganden som ICCS frågor om ungdomar och religion 
bygger på, kan kännas igen i många andra sammanhang. De finns inte i ICCS 
bara för att forskarna just då bestämde sig för detta. Jag syftar alltså på ett libe-
ralt västerländskt perspektiv på religion och samhälle. Att mäta religionens be-
tydelse som större respektive mindre för samhället implicerar att man ontolo-
giskt behandlar den som skild från det som den antas ha en större eller mindre 
betydelse för. När uppdelningar mellan ”religion” och ”politik” blir regelbundna 
och återkommande och kanske inte så ofta ifrågasatt har en diskurs om religion 
och samhälle utvecklats. Etablerade diskurser om samhället begränsar sig inte 
till ”vanligt folk” utan något som uppfattas normalt också i forskning (Hultqvist 
1990). Ett dilemma i en undersökning som ska mäta ungdomars beredskap för att 
delta i samhället är att det förmodligen inte går att utgå från en samhällssyn som 
tar hänsyn till alla.
	 I rapporten finns en spänning mellan ambitionen att inledningsvis tilldela re-
ligion en viktig roll i det civila samhället, dvs. innan de fem/sex frågorna tar vid, 
och att å andra sidan fånga religionens sociala vara. Religion blir i rapporten 
något som påverkar samhället under vissa villkor. Rapportens perspektiv är att 
undersöka hur stark denna påverkan borde vara enligt ungdomarna. Genom att 
religion reserveras för individen, till religiösa ledare påverkan, att religion skiljs 
från politikbegreppet, inte är en naturlig del av det moderna samhället och har 
särskilda religiösa regler blir den i de fem följande frågorna något som har en 
egen religiös existens som skulle kunna motivera ett civilt engagemang. Tanke-
figuren att företeelser hör ihop men ändå beskrivs som ontologiskt åtskilda kan 
kännas igen i andra studier. Lunneblad (2006) visar i sina intervjuer med för-
skollärare i förskolor med mångfaldsprofil, att förskollärarna strävar efter en 
mångkulturell förskola, samtidigt som mångkultur främst åsyftar dem med en 
annan etnisk bakgrund än den traditionellt svenska. Den svenska kulturen fram-
står för förskollärarna som något enhetligt och inte som heterogen. Det icke tra-
ditionellt svenska urskiljs från det svenska. Tankefiguren blir att det som står i en 
relation till varandra i grund och botten består av väsensskilda verkligheter. Reli-
gion i ICCS har en potential att bidra till samhälleligt engagemang, men placeras 
samtidigt utanför samhället genom de frågor som ingår i det frågebatteri som 
sedan följer.         
	 Om nu inte ICCS-studien lyckas fånga in själva fältet ungdomar och reli-
gion kan då resultaten ändå tillföra något nytt eller intressant? Av de fem första 
frågorna framgår att ungdomarna i huvudsak svarat negativt medan flera ung-
domar trots allt svarat positivt. Undersökningen pekar alltså på att ungdomar 



49

inte är genomgående skeptiska till religionens närvaro i samhället.7 Det gäller 
i synnerhet den sista frågan, där fler än hälften svarat att de inte instämmer i att 
religionen borde ha spelat ut sin roll i det moderna samhället. Mycket generellt 
pekar alltså ICCS-studien på att en skeptisk eller avvisande hållning inte kan 
generaliseras bland svenska ungdomar vilket kanske skulle förvåna en del. Även 
om frågorna återskapar ett specifikt, västerländsk liberalt perspektiv, på religion 
och samhälle pekar rapportens resultat på att religion – beskriven på ICCS villkor 
– inte genomgående avvisas av ungdomarna i studien. 
	 Det finns dock andra sätt att närma sig området. För att förstå fältet ung-
domar, religion och samhälle fordras andra utgångspunkter än ett västerländskt 
liberalt perspektiv så som det bland annat kommer till uttryck i ICCS. Den bild av 
ungdom som ICCS konstruerar representerar inte heller det enda sättet att förstå 
unga människors uppfattning i svensk forskning. Magnus Hagevi (2012) har till 
exempel studerat hur ungdomars religiositet sammanhänger med politiska ställ-
ningstaganden. Här är enkätfrågorna direkt riktade mot hur ungdomar ställer sig 
till politiska spörsmål vilket gör det möjligt att analysera hur deras svar varierar 
med deras religiösa, respektive icke-religiösa orientering. En intressant fråga är 
om något medborgerligt engagemang kan göras oberoende av motiv om meningen 
med livet i stort inklusive religion (se t ex Bagnall 2010; Taylor 1989). Medborger- 
ligt engagemang och dess beledsagande existentiella och religiösa meningsska-
pande är utifrån ett sådant synsätt en del av samhällets sociala kropp. 
	 Vad har detta med ungdomar att göra? Om ICCS-studien, eller andra liknande 
studier, skulle komma till användning när lärare arbetar med frågor om religionens 
betydelse(r) i samhället, finns det anledning att fundera över vilka antaganden 
om den relationen som kommer till uttryck i klassrummet. I den nuvarande kurs-
planen för grundskolan står

Genom undervisningen i ämnet religionskunskap ska eleverna sammanfattningsvis 

ges förutsättningar att utveckla sin förmåga att analysera hur religioner påverkar 

och påverkas av förhållanden och skeenden i samhället 

En sådan målsättning kan tolkas utifrån olika utgångspunkter. Innebörden av ”hur 
religioner påverkar och påverkas av förhållanden och skeenden i samhället” är 
som jag har försökt visa både något som inrymmer olika antaganden, men som 
genom en dominerande föreställning ofta blir, eller redan är, fyllt med innebörder 

7	 I följande mycket summariska redovisning har jag slagit ihop variablerna ”Instämmer starkt” med 
	 ”Instämmer” samt ”Instämmer inte” och ”Instämmer inte alls” För mer detaljerade redogörelser,  
	 se appendix. I fråga 1 så bestrider 68,8% påståendet att religion är viktigare än politik, medan 26,3%  
	 instämmer?  I fråga 2 om religion hjälper att avgöra vad som är rätt eller fel bestrider 69% påståendet,  
	 medan 26,3% instämmer. Mycket få instämmer i att religiösa ledare borde få mer makt 12,9% medan  
	 80,9% bestrider detta. På frågan om religion borde påverka hur människor beter sig instämmer 36,1%  
	 medan 58,8% bestrider detta. När det gäller om levnadsregler grundade på religion är viktigare är  
	 viktigare än världsliga lagar svarar 19% instämmande medan 75,6% bestrider påståendet. I den sista 
	 frågan bestrider 53,6 att religionen inte längre borde spela någon roll medan 41,4 håller med.  
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som utgår från att religion och samhälle är åtskilda verkligheter. Religion blir då 
något som finns i kanoniserade texter och i individer som agerar vid sidan om 
den politiska sfären för att sedan eventuellt komma in och påverka den politiska 
sfären. Unga människor skulle utifrån ett alternativt synsätt även erbjudas möj-
ligheten att förstå religion, inte bara som en påverkansfaktor, utan som en av 
många dimensioner som konstituerar samhället och politiken (Sigurdson 2009).   
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Appendix

AGREE-RELIGION MORE IMPORTANT
		  		  Valid 	 Cumulative 
		  Frequency	 Percent	 Percent	 Percent

Valid	 Strongly agree	 9 564	 9,0	 9,4	 9,4		
	 Agree	 18 448	 17,3	 18,2	 27,6
	 Disagree	 43 475	 40,7	 42,8	 70,5
	 Strongly disagree	 29 975	 28,1	 29,5	 100,0

	T otal	 101 462	 95,1	 100,0

Missing	 Invalid	 259	 0,2
	O mitted	 4 269	 4,0
	 System	 721	 0,7

	T otal	 5 250	 4,9

Total		  106 712	 100,0

AGREE-RELIGION HELPS TO DECIDE
		  		  Valid 	 Cumulative 
		  Frequency	 Percent	 Percent	 Percent

Valid	 Strongly agree	 7 563	 7,1	 7,4	 7,4		
	 Agree	 20 504	 19,2	 20,2	 27,6
	 Disagree	 41 581	 39,0	 40,9	 68,5
	 Strongly disagree	 31 996	 30,0	 31,5	 100,0

	T otal	 101 644	 95,3	 100,0

Missing	 Invalid	 156	 0,1
	O mitted	 4 192	 3,9
	 System	 721	 0,7

	T otal	 5 068	 4,7

Total		  106 712	 100,0

AGREE-RELIGIOUS LEADERS MORE POWER
		  		  Valid 	 Cumulative 
		  Frequency	 Percent	 Percent	 Percent

Valid	 Strongly agree	 3 025	 2,8	 3,0	 3,0		
	 Agree	 11 831	 11,1	 11,7	 14,7
	 Disagree	 49 463	 46,4	 48,9	 63,6
	 Strongly disagree	 36 785	 34,5	 36,4	 100,0

	T otal	 101 105	 94,7	 100,0

Missing	 Invalid	 319	 0,3
	O mitted	 4 567	 4,3
	 System	 721	 0,7

	T otal	 5 607	 5,3

Total		  106 712	 100,0
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AGREE-RELIGION INFLUENCE BEHAVIOUR
		  		  Valid 	 Cumulative 
		  Frequency	 Percent	 Percent	 Percent

Valid	 Strongly agree	 8 002	 7,5	 7,9	 7,9		
	 Agree	 30 541	 28,6	 30,2	 38,1
	 Disagree	 36 144	 33,9	 35,7	 73,7
	 Strongly disagree	 26 603	 24,9	 26,3	 100,0

	T otal	 101 290	 94,9	 100,0

Missing	 Invalid	 326	 0,3
	O mitted	 4 374	 4,1
	 System	 721	 0,7

	T otal	 5 422	 5,1

Total		  106 712	 100,0

AGREE-RULES OF LIFE BASED ON RELIGION
		  		  Valid 	 Cumulative 
		  Frequency	 Percent	 Percent	 Percent

Valid	 Strongly agree	 3 911	 3,7	 3,9	 3,9		
	 Agree	 16 292	 15,3	 16,1	 20,0
	 Disagree	 48 370	 45,3	 47,9	 67,9
	 Strongly disagree	 32 366	 30,3	 32,1	 100,0

	T otal	 100 938	 94,6	 100,0

Missing	 Invalid	 242	 0,2
	O mitted	 4 810	 4,5
	 System	 721	 0,7

	T otal	 5 774	 5,4

Total		  106 712	 100,0

AGREE-RELIGON NO LONGER RELEVANT
		  		  Valid 	 Cumulative 
		  Frequency	 Percent	 Percent	 Percent

Valid	 Strongly agree	 17 156	 16,1	 16,9	 16,9		
	 Agree	 27 040	 25,3	 26,7	 43,6
	 Disagree	 38 132	 35,7	 37,6	 81,2
	 Strongly disagree	 19 107	 17,9	 18,8	 100,0

	T otal	 101 435	 95,1	 100,0

Missing	 Invalid	 228	 0,2
	O mitted	 4 328	 4,1
	 System	 721	 0,7

	T otal	 5 277	 4,9

Total		  106 712	 100,0
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Förändring i samtiden?  
Elevers livsåskådningsbeskrivningar och religionskunskap

David Carlsson

Inledning och utgångspunkter
Ärendet i den här studien är att synliggöra hur livsåskådningsbeskrivningar görs 
av gymnasieelever samt att diskutera hur dessa potentiellt kan förändras efter 
att ha läst skolämnet religionskunskap. Därmed tas ett religionsdidaktiskt av-
stamp; föreliggande artikel handlar om hur elever beskriver sina positioner och 
om hur religionskunskapsundervisning kan påverka elevers perspektiv. I texten 
fokuseras att diskutera mönster och tendenser i elevernas beskrivningar av sina 
livsåskådningar tillsammans med en diskussion kring vilken påverkan skolämnet 
religionskunskap eventuellt har på elevernas beskrivningar av sina individuella 
föreställningar. 
	 Skolämnet religionskunskap ska förhålla sig till och verka i en mångfaldig 
skolmiljö både ur ett individuellt och ur ett samhälleligt perspektiv. Utbildningen 
förväntas vara av god kvalitet och dessutom ska den resultera i att varje elev får ett 
rättvist betyg i ämnet. Till det ska läggas att undervisningen ska genomföras och 
kursen slutföras på mycket kort tid. Kombinationen av kort tid (och ofta många 
elever), krav på betyg och det faktum att den religiösa och livsåskådningsmässiga 
miljön i dagens Sverige är mångfacetterad kan leda till en komplicerad undervis-
ningssituation. De så kallade didaktiska frågorna aktualiseras: Vad ska läras, hur 
då och varför? En möjlig strategi kan vara en fokusering av undervisningen på 
”de andra”. Det kan då exempelvis handla om olika ”världsreligioner”1. Under-
visningsfokus på ”de andra” riskerar ett utifrånperspektiv och tar kanske inte 
elevernas funderingar kring existentiella frågor på allvar. Här finns möjligen en 
dubbel problematik. Dels riskerar undervisningen i religionskunskap att bli min-
dre relevant för den individuella eleven eftersom den handlar mer om ”de andra”, 
kanske långt borta från en själv, och dels formas en uppfattning av att det andra är 
något enhetligt snarare än mångfaldigt. Sven Hartman menar att ett av skälen till 
att elever inte alltid är intresserade av religionskunskap är att deras viktiga frågor 

1	 Begreppet världsreligioner (world religions) diskuteras ur ett undervisningsperspektiv  
	 av bland annat Robert Jackson 1997. 

Ungdomar och religion –  mellan sekulärt och postsekulärt
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är för kontroversiella och svåra för lärarna att hantera i undervisningen.2 Kjell 
Härenstam uppmanar till att eleverna måste få arbeta med sina egna livsfrågor, 
forma en egen uppfattning och livsåskådning och ta ansvar för den uppfattningen. 
Det är kanske ämnets huvuduppgift, enligt Härenstam.3 Christina Osbeck breddar 
denna diskussion då hon understryker att det är för ämnet nödvändigt att det finns 
en innehållslig balans. Oavsett om undervisningens fokus är på ”de andra” eller 
på elevernas egna existentiella frågor så riskerar man att forma ett problematiskt 
religionsämne.4 I brittisk religionsdidaktisk forskning har frågan om undervis-
ning och lärande i religionskunskap bland annat debatterats som ”lära om” eller 
”lära av” religion.5 Ett antagande om att lärares undervisning, och därmed poten-  
tiellt elevernas lärande, i svensk kontext i viss mån begränsas till att ”lära om de 
andra” har bidragit till mitt intresse för hur elevers egna livsåskådningar beskrivs 
och hur dessa hänger samman och potentiellt förändras efter att ha studerat 
skolämnet religionskunskap. Därmed har jag försökt att sätta scenen för detta 
textbidrag i föreliggande antologi. 

Syfte

Syftet med föreliggande studie är att undersöka mönster i gymnasieelevers 
beskrivningar av sina livsåskådningar, diskutera hur dessa beskrivningar ser ut, 
och undersöka vilka förändringar som eventuellt har skett efter att eleverna har 
deltagit i undervisning i religionskunskap.

	 Syftet konkretiseras genom att diskutera frågeställningarna nedan:

	 a)	 Hur beskriver elever sina livsåskådningar i en skrivuppgift  
		  i religionskunskap?

	 b)	 Vilken eventuell påverkan har skolämnet religionskunskap  
		  på gymnasieelevers beskrivningar av sina livsåskådningar? 

Studiens metodologi
För att kunna diskutera de två frågeställningar som syftet är konstruerat av behövs 
ett empiriskt material. Då den andra frågan antyder att en potentiell påverkan 
eller möjlig förändring är av intresse att undersöka, så bör också denna empiri 
genereras i förhållande till ett ”före” respektive ”efter” undervisning. Designen 
av projektet gjordes därför så att eleverna skulle skriva texter om livsåskådning 
ur ett individuellt perspektiv vid början samt slutet av kursen religionskunskap A.  
 
Föreliggande studies empiriska arbete inleddes med att kontakt togs med reli-

2	 Hartman 2010, s. 122.
3	 Härenstam 2000, s. 123-164.
4	 Osbeck 2009.
5	 Se till exempel Grimmitt 1987; Wright 2004 & Teece 2010.
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gionskunskapslärare från några olika gymnasieskolor via e-post. De svar som 
inkom ledde till att totalt fyra gymnasieklasser deltog. Klasserna kom från två 
olika skolor, två olika program och två olika årskurser.

Genomförande

Den första frågeställningen i projektet handlar om att försöka identifiera mönster i 
elevernas individuella livsåskådningar utifrån deras egna skriftliga beskrivningar. 
Detta möjliggjordes genom en skrivuppgift i religionskunskap där jag, via under- 
visande lärare, gav eleverna i de fyra gymnasieklasserna i uppgift att skriva en 
sammanhängande text med rubriken ”Min personliga livsåskådning”.6 Detta 
gjordes under läsåret 2010-2011. I samråd med lärarna så bestämdes att uppgiften 
skulle skrivas inom ramen för kursen religionskunskap A, vilket innebar att upp-
giften skulle skrivas på lektionstid för att på så sätt möjliggöra för att samma elev-
texter skulle kunna vara kursmaterial och forskningsempiri samtidigt. Eleverna 
kunde naturligtvis välja att inte lämna sin text vidare till forskningsprojektet. De 
elever som via lärarna lämnade vidare sin text accepterade att materialet kunde 
användas som forskningsdata. Resultatet av detta var att sammanlagt 87 elevtexter 
inkom, vilket jag uppfattade av lärarna var texter från alla de elever som var när-
varande vid skrivtillfället. 86 av eleverna förhöll sig tillräckligt nära ämnet för att 
texterna skulle kunna vara användbara i en analysfas. Det empiriska materialet 
kan inte sägas beskriva varken en heltäckande bild, eller generella mönster, av 
vad ungdomar i Sverige tror på. Det har heller inte varit syftet. Fokus är istället 
på att presentera möjliga mönster utifrån vad eleverna själva uppfattar och 
beskriver. Dessa mönster har varit de intressanta att försöka förstå och att sätta i 
en samtidskontext. 
	 Skrivuppgiften ”Min personliga livsåskådning” som beskrivs ovan genom-
fördes alltså en första gång vid kursstarten. Efter genomförd kurs, i föreliggande 
fall efter en termin, skrev 15 av eleverna en ny text utifrån samma instruktion. 
Min ingående tanke var att flera av eleverna skulle avsluta sin kurs med att skriva 
texten igen. Detta kunde dock inte ske. Den huvudsakliga anledningen var be-
gränsad tid i slutet av kursen. Andra uppgifter var tvungna att prioriteras. Man 

6	 Jag avser inte att diskutera eller analysera begreppet livsåskådning här, det är inte möjligt inom  
	 ramen för denna studie. Vilka trosuppfattningar elever har utifrån värderingar, föreställningar, 
	 förhållningssätt och så vidare, i relation till existentiella frågor om människan, samhället, världen  
	 och kosmos - och hur detta beskrivs och formuleras - är i sammanhanget att förstå som den enskilda  
	 individens livsåskådning. Björn Vikström 2005, s. 72, gör i sin bok om hermeneutik en enkel  
	 definition av livsåskådning som en samling föreställningar om världen, samhället, människan, gud  
	 samt godhet, ondska, rätt och fel. Jag ställer mig i föreliggande artikel bakom en sådan förståelse av  
	 begreppet livsåskådning och jag vill samtidigt påpeka att elevuppgiften inte ger någon uppmaning  
	 till att ge en slags heltäckande livsbeskrivning. Snarare görs av eleverna vad som kan betraktas som  
	 nedslag i sin personliga livsåskådning. Titeln på uppgiften skulle också kunna formuleras annor		
	 lunda, se exempelvis Risenfors 2011där titeln ”Min livsfilosofi” används. På så vis formulerar därmed  
	 även informanterna definitionen av livsåskådningsbegreppet genom att de skriver texten utifrån  
	 rubriken, vilket är viktigt att påtala. Se också Almén 2000 för en diskussion kring livsåskådnings-	
	 begreppet i svensk religionskunskap samt Gustavsson 2013 som exempel på diskussion kring begrepp  
	 som livsåskådning och livstolkning.
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skulle kunna tänka sig att några elever inte var intresserade av uppgiften och där-
för inte ville skriva den igen, men begränsning i tid föreföll som den mest rimliga 
förklaringen. Detta dels på grund av att ingen elev var ovillig att delta i början av 
kursen, och dels på grund av att det var lärarnas beslut om det fanns utrymme för 
att skriva texten en andra gång. 

Analysmetod och teoretiska begrepp 

Projektets analysfas kan också beskrivas som tvådelad, precis som det empiriska 
arbetet. Den första texten analyserades genom innehållsanalys, där jag genom 
att läsa texterna upprepade gånger försökte kategorisera och tematisera texterna 
utifrån innehållet för att se mönster i elevernas beskrivningar av sina livsåskåd- 
ningar. I analysens första steg används vidare begreppen postsekularitet och 
pluralitet som tolkningsverktyg. Begreppen kan sägas ha uppkommit under själva 
analysprocessen då de har ansetts vara möjliga att använda för att formulera hur 
elevernas livsåskådningsbeskrivningar kan förstås. Betydelsen av begreppet post-
sekulär är inspirerad av Ola Sigurdson. Enligt Sigurdsons definition är det post-
sekulära varken något entydigt religiöst eller entydigt sekulärt utan snarare något 
både/och – en hybrid mellan det religiösa och det sekulära. Den postsekulära 
diskussionen förs av Sigurdson kopplat till samhället och samtiden, där begreppet 
inte ses av Sigurdson som en historisk epok utan istället som en förändrad 
självförståelse av samtiden.7 Jag tar min utgångspunkt i en sådan förståelse av 
Sigurdsons definition och menar, utan att nödvändigtvis i övrigt affirmera hans 
position, att dagens samhälle kan betraktas och diskuteras som postsekulärt uti-
från denna hybriddefinition. I föreliggande studies analys används begreppet 
postsekulär därmed med stöd av Sigurdson, men hybriddefinitionen överförs från 
samhällsperspektivet till ett individuellt perspektiv kring hur den individuella 
beskrivningen av en livsåskådning kan förstås som en både/och – blandning, just 
som en hybrid.
	 Gällande begreppet pluralitet så tar jag också en utgångspunkt i samhällsper-
spektivet och närmar mig sedan individen med samma begrepp. Dagens samhälle 
kan sägas vara mångreligiöst. Detta för att det alldeles uppenbart finns en uppsjö 
mer eller mindre etablerade religiösa traditioner representerade i Sverige. Det är 
också så att pluralitet är något möjligt att resonera kring också ur ett individuellt 
livsåskådningsperspektiv. Det är inte så enkelt som att exempelvis en elev med 
bakgrund i muslimsk tradition eller en så kallad ateistisk elev alltid är muslim 
respektive ateist i enhetlig bemärkelse i alla sammanhang. Eleverna kan präglas 
av en mängd olika religiösa och kulturella dimensioner, både inom en religion 
som övergripande system men även genom påverkan av andra grupper, individer 
eller samhällsfenomen. Robert Jackson ställer sig kritisk till att se religioner som 
enhetliga system. Han menar i sammanhanget snarare att en bättre beskrivning 

7	 Sigurdson 2009. 
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är att det finns en mångfald inom varje religion eller kultur. Jackson beskriver 
en dubbel pluralitet som tydliggör min utgångspunkt, nämligen att det finns en 
traditionell pluralitet som betyder att det finns många olika religioner i samhället 
och att det även finns en modern, eller postmodern, pluralitet som betyder att 
individer påverkas av en mängd kulturer, individer och grupper.8 Björn Skogar 
understryker och fördjupar denna problematik ur skolans perspektiv när han, med 
hänvisning till skolans läroplan från år 1994, skriver att läroplanen framställer 
religioner som slutna system vilket han menar är ”en förfalskning i en tid då  
samtliga s.k. religiösa traditioner utgör en mångfald där stora grupper, i vårt land  
de flesta människor, kombinerar sin traditionstillhörighet med sekulariserade pers- 
pektiv i varierande blandningar.”.9 Resonemanget ovan om begreppen postsekular-
itet och pluralitet leder till utgångspunkten att den postsekulära definitionen dels 
har en samhällsaspekt, religion har tillsammans med sekulära perspektiv en plats 
eller ”röst”10 i dagens samhälle, och också en individuell aspekt där individers 
livsåskådningar kan betraktas som mångfaldiga, som pluralistiska hybrider. 
Därmed leder detta resonemang både till en samtidsbeskrivning där religion och 
tro på olika sätt kan ge avtryck, såväl på det offentliga som på det privata planet, 
samt till att det i denna studie är möjligt att använda begreppen postsekularitet 
och pluralitet som tolkningsredskap för att diskutera och försöka förstå gym-
nasieelevers livsåskådningsbeskrivningar. 
	 Den andra texten analyserades också innehållsligt, dels fristående men också 
i relation till den första texten. Studiens metodologiska utgångspunkt tas med det 
sagt i den kvalitativa traditionen, men inslag finns också av kvantitativa perspek-
tiv då jag försöker synliggöra mönster genom kategorisering av ett något större 
textmaterial. 
	 I analysarbetet menar jag att en lättare variant av hermeneutik har fungerat 
som ansats i relation till den innehållsliga analysen. Hermeneutik beskrivs ofta 
som en slags tolkningslära, med Gadamers ord konsten att förstå texter11, och 
kan anses vara både en teori om och en analysmetod för förståelse och tolkning 
där hermeneutiken vill beskriva objektet såsom det uppfattas. Teorin bygger på 
studiet av objektet, av individuella eller kollektiva uppfattningar om livsvärlden, 
med målet att uppnå förståelse och där förståelse i sin tur nås genom tolkning.12 
Centralt för tolkning och förståelse i en hermeneutisk process är forskarens för-
förståelse som präglar hela den hermeneutiska cirkeln.13 I den här studien menar 
jag att det hermeneutiskt inspirerade arbetet handlar om innehållslig analys och  
 

8	 Jackson 2007 & i Jackson 2004 med hänvisning till Geir Skeie. För en mer ingående analys av  
	 begreppet pluralitet, se Skeie 2002.
9	 Skogar 2000, s. 37.
10	 Se till exempel Sigurdson 2009; Cush 2007; Geoffroy 2004 & Habermas 2006.
11	 Gadamer 1960/1997, s. 114.
12	 Hartman 1998, s. 95 samt s. 161-168.
13	 Harnow Klausen 2006; Watt Boolsen 2007.
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tolkning av det empiriska materialet där omläsning av texter och det återkom-
mande återvändandet till texterna för vidgad förståelse har varit tongivande. 
	 Resultaten av den första delen i projektet, som diskuterar den första frågeställ-
ningen, redovisas i artikelns inledande resultatavsnitt benämnt ”Elevers livs-
åskådningar”. Resultaten av den andra delen, som diskuterar den andra frågeställ-
ningen, redovisas i artikelns andra och sista resultatavsnitt. Avsnittet har rubriken 
”Religionskunskapens betydelse”.

Elevers livsåskådningar14

Att få elever att skriva texter, att ställa bra frågor och att göra en tydlig instruk-
tion, kan vara något ganska besvärligt. Dessutom gjorde det faktum att projektet 
utgår från elevers skrivna texter inom ett skolämne att jag själv inte ville konstru-
era uppgiften som forskare. Jag valde istället att utgå från en skrivuppgift som har 
använts som ordinarie kursmaterial i religionskunskap. Uppgiftens instruktion 
var att skriva en sammanhängande text och frågor fanns som kunde bearbetas av 
de elever som ville. Dessa skulle fungera som kreativ inspiration. Frågorna hand-
lade om världens uppkomst, skapelsen, vad som sker efter döden, hur eleverna 
ställer sig till tro på övernaturliga fenomen och gudomligheter. Varje fråga följdes 
av frågan; hur övertygad är du att du har rätt? Skrivuppgiften gjordes initialt för 
många år sedan av en religionskunskapslärare.15 Denna lärare är naturligtvis på 
intet sätt i övrigt involverad i denna studie och det är inte heller några av hennes 
elever.

Elevernas beskrivningar av sina livsåskådningar i en religionskunskapsuppgift

Den övervägande delen av eleverna i materialet skriver fram att de har någon 
form av tro som kan sammankopplas med antingen en etablerad religiös tradition 
eller till någon form av ny religion, andlighet eller olika variationer av privatre-
ligiositet.16 Denna stora grupp inkluderar alltså både mer traditionellt troende och 
de som beskriver en personlig tro skräddarsydd för just dem. Ett konstaterande 
som jag gör när jag arbetar med materialet är att flertalet elever skriver om gud 
som en monoteistisk, abrahamitisk gud. Gud formuleras som den kristna guden i 
de flesta fall. Lika ofta som eleverna skriver fram den gudsbilden så skriver de att 
de själva inte tror på gud. ”Allt sker av en anledning, men ingen gud finns” är en 
representativ kommentar. Faktum är att de flesta kommentarer innefattar någon 
form av tro på ”något”, men oftast inte på gud. ”Det borde finnas något över-
naturligt” eller ”Jag tror på något, men inte gud” är andra exempel. Påfallande  

14	 Texten som följer i detta kapitel är en delvis omarbetad version av artikeln Postsekulära elever?  
	 publicerad i tidskriften ”Religion och livsfrågor”, Deborg 2011. 
15	 Forsgren (2001-2011).
16	 72 %.
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många resonerar på liknande sätt. I materialet återfinns den hybridtroende som i 
postsekulära termer vacklar mellan, eller sammanfogar, tro och icke-tro. En elev 
skriver ”Jag är inte troende men ber till gud ibland. Det hjälper inte.”. En annan 
skriver ”Jag tror inte på gud, men är inte ateist, tror på en hjälpande hand”. I 
de flesta fall går det att spåra någon slags tro i andlig eller kanske till och med 
religiös bemärkelse, men kristendomens gud är ingen huvudperson. Inslagen av 
något som kanske skulle kunna inrymmas i New Age-begreppet är desto vanli-
gare i texterna. Ett exempel är ”… jag tror på något, kanske är det bara en stark 
känsla som finns kvar efter människan. En mors kärlek till sitt förlorade barn…”. 
Av dem som formulerar en tro på gud så är några övertygade om att de har rätt 
och andra är väldigt osäkra: ”Jag tror på gud… till viss del”. 
	 Ett i meningen ateistiskt perspektiv återfinns i flera texter. Ungefär en fjärde-
del av eleverna17 anser sig vara ateister eller icke-troende i religiös mening. 
”Världens ondska bevisar att gud inte finns” och ”Jag tror på forskning, fakta 
före fiktion” är några exempel på hur eleverna resonerar. Övertygelsen är inte 
alltid mot gud utan snarare för forskning vilket gör att eleverna skulle kunna 
kategoriseras som scientister.18 Man kan ställa sig frågan i vilken mån en ateistisk 
uppfattning är överrensstämmande med avsaknad av tro, eller om en sådan livs-
åskådningsbeskrivning är att betrakta just som en tro. Min förståelse av det em-
piriska materialet i den här studien är att en ateistisk beskrivning är att betrakta 
som sekulär vid första anblicken, en ateistisk beskrivning är ett försök till icke-tro 
ur ett religiöst eller andligt perspektiv. Detta kompliceras dock i några texter 
när eleverna skriver om sig själva som ateister men där den ateistiska övertygel-
sen skulle kunna diskuteras eftersom inställningen mot gud är klart ateistisk i 
flera fall (jag tror inte på gud, jag är ateist) men senare i texterna skriver samma 
elever om att de tror på andar eller spöken.19 Påfallande ofta skriver också de 
som definierar sig som icke-troende om religion och gudomlighet som självklara 
inslag hos andra, som om andlighet och religion är något naturligt och kanske 
delvis till och med rimligt, bara inte just hos dem själva. 
	 Gällande relationen mellan naturvetenskapliga bevis och tro så visar mitt ma-
terial att eleverna är präglade av ett naturvetenskapligt inspirerat beviskrav men 
också att bevis inte är lika viktigt när det handlar om tron på något transcendent. 
Beviskravet gäller väldigt starkt enligt eleverna när det handlar om skapelsen och 
framför allt evolutionen20, men frågor om gud och tro är av en annan karaktär för 
de flesta, vilket synliggöras genom vaga och trevande yttranden och formuleringar 
av mer sökande karaktär.

17	 28 %. Jämför Skeie & von der Lippe 2009, vars undersökning visade att 40 % positionerade sig  
	 som icke-troende. 
18	 Morhed & Stenmark 2008; Heimbrock 2009. 
19	 Se Day 2009 som i sitt material (elever från England) bland annat har hittat exempel på ateister  
	 som tror på spöken.
20	 I princip total samstämmighet råder kring evolutionsläran som sann. Big Bang-teorin finns det  
	 en viss skepsis emot eftersom några elever inte tycker att den går att bevisa.
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De flesta elever uttrycker som sagt någon form av (religiös, andlig) tro men efter-
som de inte uttrycker någon större tro på kristendom eller andra religioner eller 
etablerade religiösa institutioner21 så kan man fråga sig vad de tror på. Många talar 
om gud som en makt, som något som finns i naturen eller världen och som man på 
sin höjd kan förnimma. Ett betydande antal av alla elever anser sig tro på ”något” 
utan att närmare veta vad. Den kategorin, att vara troende på ”något”, är med en 
tredjedel av informanterna större än både den traditionellt troende gruppen och 
den icke-troende/ateistiska gruppen.22 Framtida forskning kanske kan definiera 
vad denna tro på ”något” innefattar samt analysera varför en sådan troendeform 
verkar vara på frammarsch. Andra elever talar om en tro på andar eller spöken.23 
En elev skriver: ”Faktum är att jag tror på andar och demoner, trots att jag blundar 
blint för guds närvaro”. Att spöken spelar en roll i vissa unga människors liv kan 
man också se i den här elevkommentaren: ”Jag vill väldigt gärna tro på spöken 
och försöker se övernaturliga saker överallt hemma”. Ett tredje citat visar hur en 
elev tar tydligt avstånd från gud, men den sekulära uppfattningen är inte genom-
gående: ”Trots att jag är en person som oftast tror på det som känns logiskt så 
tror jag ändå att spöken finns. Jag tror inte på någon gud eller annat liknande, 
som skulle stå över oss, men jag tror delvis på spöken och andar.” Här synliggörs 
alltså ytterligare ett exempel på en hybridtroende elev, där sekulära och religiösa/
andliga perspektiv blandas. Vidare skriver en del elever om andliga upplevelser, 
men i princip ingen berättar om någon personlig gudomlig upplevelse.24 Att de 
väljer att beskriva något som andligt snarare än religiöst eller gudomligt kan vara 
ett tecken på hur dagens unga förhåller sig till tro och livsåskådning. Skeie & von 
der Lippe skriver i en norsk studie att elever kanske visar motstånd mot institu-
tionaliserade religionsformer och inte mot religion och andlighet som sådan.25 
Kanske är det mer bekvämt och coolare att beskriva sig som andlig än att inta den 
kanske obekväma positionen av att vara en av de religiösa? 

Postsekularitet och pluralitet

Sigurdsons postsekulära tillstånd – hybriden mellan både religion och sekular-
ism – exemplifieras nedan genom en variant av postsekulär inställning då en elev 
skriver följande:

”Jag har alltid försökt hitta ett naturligt samband mellan mina funderingar över 

”Gud” och ”den vetenskapliga faktan”. För jag menar det kan ju inte finnas två 

sanningar? I dagens samhälle är det väl oftast så att antingen väljer man att stå på 

den vetenskapliga sidan eller så väljer man den religiösa sidan. Varför ha sådana 

fasta gränser?”  

21	 Sammanlagt var det 12 % av eleverna som i någon mån positionerade sig som kristna eller muslimer.
22	 33 % av det totala elevantalet skriver fram en tro på ”något”, vilket innebär detsamma som ungefär  
	 45 % av de troende eleverna. 
23	 28 % av det totala elevantalet säger sig tro på andar, spöken eller änglar. 
24	 En elev skriver om känslan av gudomlig kontakt, en personlig relation till gudomligheten.
25	 Skeie & von der Lippe 2009, s. 285.
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Eleven skriver både om de traditionella gränser som skiljer religion från veten-
skap men ifrågasätter samtidigt varför sådana gränser ska finnas. I resonemanget 
går eleven från ett ”antingen/eller” tänkande till det ”både-och” tänkande som 
kan känneteckna det postsekulära tillståndet.
	 Pluralistiska inslag inom en och samma individs livsåskådning syns i en annan 
elevtext: 

”Jag tycker om att se på religionen på ett objektivt sätt, men när det blir för 

närgånget skruvar jag alltid på mig. [---] Jag tror på evolutionen, att människan 

blivit till genom en långsam utveckling för att till slut se ut som vi gör idag. [---] 

Faktiskt tycker jag om idén med både hinduism och buddhism. Det här med att 

allt har stor betydelse och en själ. [---] Nu kommer det lite kluriga med min reli-

gionsuppfattning, för även om jag hittills verkat ganska negativ till religion så har 

jag nog någon slags tro på en Gud. Jag tror inte att det finns en konkret Gud som 

sitter i himlen och har skapat världen och påverkar saker som händer i världen. 

[---] Egentligen tror jag mest att Gud är en kraft. Det här med den heliga anden, en 

världssjäl som finns i allt som lever låter ganska bra.”

Utsagan ger uttryck för en mångfaldig religiös inställning och samtidigt präglas 
eleven av naturvetenskapliga teorier. Tillsammans med en tro på ”något”, som 
beskrivs i relation till Gud med stort G, möjligtvis en monoteistisk gud, formar 
detta elevens personliga tro. Eleven uppvisar en slags livsåskådningsmässig gen-
reblandning med en otydlighet kring religion, andlighet och naturvetenskap. 

Religionskunskapens betydelse 
Vid slutet av religionskursen lämnade 19 elever, via sina lärare, vidare uppgiften 
”Min personliga livsåskådning” som empiri till den här studien. Texten var skriven 
enligt exakt samma instruktion som vid det första skrivtillfället. 15 av eleverna 
skrev en andra gång medan fyra lämnade in texten för första gången. De fyra var 
frånvarande vid det första skrivtillfället. Det lämnades ingen instruktion till hur 
de skulle gå tillväga för övrigt. Det var alltså fullt möjligt att inte skriva om upp- 
giften från början utan att istället lämna in en reviderad, eller helt oförändrad, 
version av den tidigare skrivna texten. Av de 15 eleverna som lämnade in en text 
igen kopierade sex stycken sina tidigare texter, något som alltså var fullt tillåtet. 
Nio av eleverna skrev en ny text och det är dessa nio texter, senare i avsnittet med 
särskilt fokus på fyra av dem, som ligger till grund för det tolkningsarbete som 
presenteras i avsnittet som följer nedan. De fyra texter som presenteras närmare 
uppfattades vid analysarbetet som mest intressanta att fördjupa sig i för att föra 
ett vidgat resonemang, med motiveringen att eleverna hade tagit uppgiften på 
allvar och skrivit en omfattande text som kunde relateras till denna studies syfte. 



64

Först diskuteras dock frågan om eventuell påverkan och förändring utifrån alla 
texter som skrevs vid kursens slut. Konstateras kan att detta inte är något enkelt, 
okomplicerat forskningsuppdrag. Hur som helst så är detta förutsättningarna för 
följande textavsnitt.

Den andra texten – elevers livsåskådningsbeskrivningar efter kursen

Tolkningen av texterna som eleverna skrev vid det andra tillfället visar i ett första 
skede att det finns en tydlig samstämmighet hos eleverna när det gäller hur de 
uppfattar att deras livsåskådning har förändrats av att läsa religionskunskap på 
gymnasiet. De menar att de i grunden har samma inställning till livsfrågor och 
samma livsåskådning som före kursen. I de flesta fall finns den åsikten tydligt  
framskriven i texten och i andra fall baseras påståendet på min tolkning. Skolämnet 
religionskunskap har därmed inte någon större påverkan på eleverna när det gäller 
förändring av den individuella livsåskådningen. Deras livsåskådning har inte tagit 
någon omvälvande vändning av att läsa religionskunskap, åtminstone inte utifrån 
elevernas egna beskrivningar. Resultatet är på ett sätt väntat och högst rimligt. 
Det vore ganska uppseendeväckande om uttalade ateister skulle ha anslutit sig till 
exempelvis någon stor världsreligion eller om låt säga en judisk elev skulle ha från- 
gått sin tro till följd av att ha studerat ett skolämne. Detta resonemang väcker frågor 
om vad som händer, inte händer och kan hända när man läser ett skolämne, och  
vad som får hända (!). Kanske är det också något särskilt att studera just religions- 
kunskap i förhållande till andra skolämnen? 
	 Trots detta vid första anblicken ganska ensidiga resultat, så framträder genom 
det hermeneutiska arbetet ett mönster i texterna där det synliggörs att eleverna 
trots allt inte är helt opåverkade ur ett livsåskådningsperspektiv av studierna i 
skolämnet religionskunskap. Texterna som skrevs efter kursen uppvisade i de 
flesta fall förändringar i förhållningssätt. Ett exempel ur ett slags identitetsfor-
mulerande perspektiv är en elev som skriver att den egna livsåskådningen har 
stärkts efter kursen. Formuleringen av elevens livsåskådning och åsikterna kring 
trosfrågor är desamma, men dessa uppfattningar har etablerats på ett förstärkt sätt. 
En annan elev skriver att kursen har gett mycket kunskap om olika religioner och 
gudar vilket har bidragit till att eleven är mer säker på sin ateistiska inställning. 
Även här innebär inte exemplet någon stor förändring, utan snarare synliggörs en 
etablering av befintliga uppfattningar. En tredje elev tydliggör på samma sätt att 
livsåskådningen inte har ändrats i grunden, men att studierna i religionskunskaps-
ämnet har gett erfarenheter som har ökat förståelsen för hur andra tänker och gett 
insikt om att därför inte döma andra för vad de tror på. En sådan utsaga får stå som 
exempel på en elev som inte direkt ser sin förändring som något att särskilt upp-
märksamma, då förändringen av eleven själv skrivs fram som mer eller mindre 
obetydlig. En annan möjlighet är att förstå denna förändring, eller kanske snarare 
förskjutning i uppfattning, som betydande då en sådan förändring kan sägas ligga 
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i linje med vad samhället, via kursplanen och därmed (förhoppningsvis) under-
visningen, vill åstadkomma med skolämnet religionskunskap gällande elevers 
lärande. 
	 Jag vill återigen betona det faktum att jag här enbart utgår från de elevtexter  
som skrevs en andra gång. Flertalet elever skrev inte texten igen och några elever 
lämnade en exakt kopia av den tidigare texten. Hur detta påverkar studiens resultat 
och slutsatser är svårt att säga. Å ena sidan kan man argumentera för att de som 
inte har skrivit en ny text, eller bara kopierat den gamla, har en helt oförändrad 
livsåskådningsmässig inställning. Om något hade förändrats så hade de kanske 
varit mer intresserade av att berätta det. Det går å andra sidan att argumentera 
för att vi inte vet något om dem som inte har skrivit en ny text och att det därför 
inte går att säga om och hur de uppfattar att de har påverkats av att ha läst  
religionskunskap. Det resultat som går att diskutera baseras helt enkelt på de nio 
texter som skrivits en andra gång. Dessutom måste framhållas att även de minsta 
förändringarna i de nio elevtexterna som jag har fokuserat på inte säkert kan 
tillskrivas kursen religionskunskap. Det är ju fullt möjligt att andra händelser och 
upplevelser under terminen har påverkat eleverna, både inom ramen för skolan 
och på fritiden. Intressant är trots detta att eleverna själva reflekterar över vissa 
förändringar kopplat till sina studier i religionskunskap på gymnasiet. Det finns 
också exempel på elever som kan anses ha påverkats mer och som i viss mån har 
förändrat sin livsåskådning mer genomgripande. Hur dessa förändringsbeskriv-
ningar kan se ut och förstås diskuteras i följande avsnitt. 

Fyra elevröster

Analysen nedan fördjupar diskussionen kring relationen mellan ämnet religions-
kunskap och elevernas beskrivningar av sina livsåskådningar. Fyra elevers texter 
fokuseras. Namnen är naturligtvis fiktiva. 
	 Sofia säger sig, precis som många av de andra eleverna, ha i grunden samma 
livsåskådning efter genomförd religionskunskapskurs, men skriver att efter kursen 

”känner jag att jag har mer underlag för att förklara mina tankegångar när det 

gäller existentiella frågor. Jag vet mer om hur man ser på saker i andra religioner, 

och att mina fördomar mot andra religioner ofta är förhastade och oväsentliga”. 

Den förändring som Sofia säger sig ha genomgått har inneburit en förändring från 
att vara 

”helhjärtat ateistisk” till att tro på ”någon högre makt vid sidan av min vetenskapliga 

 syn på livet”. 

Sofias ämneskunskaper har ökat då hon har lärt sig att bättre sätta ord på sina 
tankar kring existentiella frågor. Hon säger sig också ha blivit mindre fördomsfull.  
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De resultaten är i linje med kursplanen och inte särskilt överraskande. Mer upp-
seendeväckande är hennes förhållandevis stora förändring att gå från en ateistisk 
inställning till en tro som i någon form av religiös eller andlig mening komplet-
terar hennes naturvetenskapliga livsinställning. Sofias utsaga visar att hon har 
genomgått en omfattande process, då hon omvärderat sin inställning till något 
religiöst eller transcendent. Samtidigt verkar hon inte betrakta denna förändring 
som särskilt spektakulär, utan förändringen från ateism till tro på en högre makt 
presenteras snarare med en självklarhetens logik.
	 Eleven Maja skriver om att livsåskådningen är densamma efter kursen slut 
men att förståelsen för livet och andra människor har ökat. Hon är fortfarande lika 
kluven till svaret på frågan om gud finns och anser det vara långt borta att kalla sig 
religiös. Ändå beskriver hon sin tro som att den egna personliga religionen är den 
bäst anpassade just för henne. Majas text är kanske ett exempel på det komplexa 
faktum att man som ung inte vill vara en av de religiösa ur ett kollektivt institu-
tionaliserat perspektiv men att man ur ett individuellt perspektiv inte har något 
emot att prata om sin egen tro som sin egen religion. Precis som hos Sofia kan en 
möjlig postsekulär tro, den mångfaldiga hybriden mellan religion och sekularitet, 
spåras i Majas utsaga.
	 Linda skriver att kursen har bidragit till ökad förståelse för andra människor 
och religioner men att den, precis som i många andra elevers beskrivningar, inte i 
grunden har påverkat den personliga livsåskådningen. Dock skriver hon att kurs-
en har gjort att 

”gud har blivit ett större hopp än vad det var innan”. 

Linda är osäker på en gudstro, med hoppas att gud finns. Förändringen har gått 
från den första textens: 

”Jag blundar blint för guds närvaro”… 

till den andra textens utsaga: 

 ”… är osäker på guds befintlighet”. 

Kanske har studierna i religionskunskap varit en bidragande faktor till att Linda 
har blivit mer osäker på guds existens. En möjlig förståelse av utsagan är att arbetet 
med existentiella frågor och religion kan, likaväl som det leder till att elevers 
uppfattningar stärks, också leda till en osäkerhet kring det egna förhållningssättet 
gentemot religion och tro. Intressant är också att Linda, trots funderingarna kring  
guds existens, fortfarande och med säkerhet tror på andar och demoner. Hon öppnar 
alltså för en pluralistisk livsåskådning där traditionell religion kompletteras med 
någon form av nyandlighet eller tro på icke-etablerade religionsformer. 
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Gabriella skriver i sin text också att hennes livsåskådning är densamma men att 
kursen har gjort att hon har kommit längre i sina tankar och handlingar. Hon 
skriver: 

”Förut sa jag mest att jag såg alla som jämlika, men nu försöker jag också göra 

det i praktiken.” 

Dessutom har intresset för att förstå andra och att få förklaringar ökat efter att ha 
läst religionskunskap, menar Gabriella. Även Gabriella lyfter, som många andra 
elever, fram det centrala i att både förstå andra och att behandla alla lika i prak-
tiken. Hennes livsåskådning har inte förändrats ur ett trosperspektiv, men däremot 
har kursen potentiellt bidragit till en utveckling av hennes kunskaper och förhåll-
ningssätt. Därmed går det att förstå något om hur Gabriella har påverkats ur ett 
livsåskådningsperspektiv.
	 Elevutsagorna ovan visar på några viktiga, och delvis motstridiga, saker. För 
det första så anser inte eleverna att skolämnet religionskunskap har förändrat deras  
individuella livsåskådning. Samtidigt så kan man urskilja tydliga exempel på att 
elevernas uppfattningar har förändrats, och att skolämnet kan vara orsaken till 
detta. En rimlig förklaring till denna paradox kan vara att eleverna inte ser föränd- 
ringarna hos sig själva, utan att detta synliggörs först genom analys av deras 
skrivna tankar. Att de inte uppfattar några övergripande förändringar, utan mer 
förändringar på detaljnivå, kan också hänga samman med att kursen i vissa fall 
förstärkt redan existerande övertygelser. 
	 De förändringar som går att diskutera kring genom analys av elevtexterna kan 
hänga samman med andra upplevelser och intryck än sådana som kan kopplas till 
skolämnet religionskunskap. Trots denna invändning så tillskriver eleverna själva 
i viss mån dessa förändringar till religionskunskapskursen. Den mest intressanta 
frågan är emellertid inte i hur stor utsträckning som eleverna har förändrats efter 
att ha läst kursen religionskunskap A, utan istället hur den förändring ser ut hos 
de elever som har påverkats till den grad att en förändring är möjlig att upptäcka. 
Att synliggöra och förstå dessa förändringar har varit det intressanta och centrala 
i denna del av studien, tillsammans med det faktum att det faktiskt går att både 
upptäcka och analysera förändringar i ett ”före” och ”efter” undervisning i skolan, 
vilket i liten utsträckning har gjorts i religionsdidaktiska studier.

Sammanfattande avslutning
I denna artikels inledning fördes en kortare argumentation som visade att under- 
visningskontexten för religionskunskap i den svenska gymnasieskolan är mång-
faldig och möjligen svårhanterlig ur flera perspektiv och att det potentiellt kan 
leda till en ensidig snarare än mångfaldig och dynamisk undervisning. Med 
denna bakgrund tog jag mig an forskningsuppdraget att dels analysera elevtexter 
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för att försöka identifiera och förstå elevernas livsåskådningspositioner och dels 
diskutera eventuella förändringar i dessa beskrivningar i förhållande till ett ”före” 
och ett ”efter” kursen Religionskunskap A. Efter att ha analyserat de 86 elevtex-
terna synliggörs följande gällande gymnasieelevers livsåskådningsbeskrivningar: 
För det första så framkom i beskrivningarna en tydlig sekulär inställning och en 
stor tilltro till naturvetenskapens bevis när det gäller skapelsen och evolutionen. 
För det andra så etablerades genom elevernas beskrivningar en mindre sekulär 
inställning, kanske till och med andlig eller i någon mån religiös inställning, till 
frågor om det finns något ”större” än människan. Materialet visade att de flesta 
elever positionerade sig som troende, den troende gruppen är klart större än 
den uttalat icke-troende. Det framkom också att fler tror på spöken, änglar eller 
”något” än på gud. Detta odefinierade ”något” verkar vara den centrala positionen 
för många elever, och också det centrala i det individuella postsekulära tillståndet 
där hybrider av religiösa och sekulära perspektiv konstrueras, tillsammans med 
ett ”både-och” tänkande som till och med innebär att uttalade ateister kan tro på 
spöken. Slutligen kan konstateras att religionskunskapsämnets påverkan på elev-
erna ur ett livsåskådningsperspektiv, genom gymnasiekursen Religionskunskap 
A, inte är något enkelt att beforska. Det resultat som ändå har uppnåtts visar 
dels att elever inte anser sig ha förändrats ur ett livsåskådningsperspektiv, men 
samtidigt kan individuella förändringar synliggöras och problematiseras baserat 
på elevernas utsagor. Detta talar för att skolämnet religionskunskap har påverkan 
på elevers perspektiv. Resultatet är relevant att uppmärksamma och området in-
tressant att religionsdidaktiskt beforska vidare. 
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Andar, Karma och Nangijala. 
Tro och föreställningar bland ett urval gymnasieelever i Gävle 

Olov Dahlin

Vad tror egentligen ungdomar i Sverige på idag? I vilken utsträckning lever det 
kristna arvet kvar hos dem och vilka andra influenser har de gjort till sina? Syftet 
med min undersökning var att få en förståelse för just detta med utgångspunkt 
från intervjuer med ett antal ungdomar i Gävle.

Inledning
Det finns olika sätt att närma sig människors trosuppfattningar, livsåskådningar 
eller föreställningar om något transcendent. Ett sätt är att ta för givet att det finns 
sådana uppfattningar eller föreställningar hos alla människor och att i samtal med 
människor utgå ifrån detta. För en religionsvetare ligger det förstås nära till hands 
att göra så. Föreställningar eller livsåskådningar behöver dock inte inkludera 
något andligt eller utomvärldsligt utan kan vara profana eller sekulära. Ateism 
kan vara ett exempel på detta. Ett annat sätt är att inte ta för givet att sådana 
föreställningar eller livsåskådningar måste finnas och mera förutsättningslöst 
samtala med informanterna. Forskaren försöker då att begränsa styrningen av 
materialet som samlas in genom att inte ha förutbestämda frågeställningar om 
något transcendent. Viktigt är att försöka medvetandegöra sig om sin egen för-
förståelse och att anstränga sig för att inte föra över denna på informanterna utan 
istället vara så neutral som möjligt och avtäcka deras uppfattningar. 
	 Flera religionssociologiska studier har under senare år lyft fram hur irrelevant 
religionsbegreppet är för många människor idag – inte minst unga – och hur miss-
visande det kan bli om man formulerar forskningsfrågorna med utgångspunkten 
att människor är ”religiösa”. Till exempel menar Abby Day att ”religion” inte 
längre är en källa man relaterar till när det gäller tro och tillhörighet. Istället är 
det de vardagliga relationerna till familjen, vännerna och andra viktiga personer 
– dit även avlidna som man haft en nära relation till räknas – som utgör grunden 
för tro, auktoritet och transcendens.1 En del av de elever jag mötte uttryckte på 

1	  Abby Day 2009.

Ungdomar och religion –  mellan sekulärt och postsekulärt
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liknande sätt en tvekan inför att använda sig av begreppet religion – det var inget 
som angick dem. Men när vi istället kom in på att det kunde handla om en tro på 
”något” så var det trots allt många som hade uppfattningar. 

Metod
För undersökningen valde jag att samarbeta med en lärare på en av gymnasiesko-
lorna i Gävle. Eleverna som ingår i studien gick tredje och sista året på Barn- och 
fritidsprogrammet som är ett yrkesprogram som man kan gå för att bli till exempel 
väktare, personlig assistent, barnskötare, elevassistent, idrottsplatspersonal eller 
personlig tränare.  I de två klasserna fanns totalt 42 elever.
	 Läraren, som jag lärt känna genom att hon vidareutbildat sig genom att läsa en 
av våra kulturmöteskurser, var motiverad och intresserad av att medverka i under-
sökningen och bidrog på ett konstruktiv och bra sätt. Hon använde sedan tidigare 
terminer en uppgift kallad ”Min religionshistoria”, där eleverna inför det kom-
mande passet av undervisning i religionskunskap, brukade få skriva om sin egen 
religionsuppfattning och hur den påverkats av uppväxten, tankar kring tidigare 
religionsundervisning och förväntningar på den förestående undervisningen. Jag 
fick ta del av 26 sådana texter. Av dessa var det 24 stycken som var författade av 
elever som jag sedan också träffade i fokusgrupper (se nedan).  De två elever som 
jag endast fick texter ifrån har jag inte inkluderat i analysarbetet.
	 Som komplement till de skrivna texterna ville jag också träffa eleverna och 
samtala med dem i fokusgrupper. Läraren hörde efter med eleverna om de kunde 
tänka sig att delta i undersökningen och informerade om att deltagandet var frivil-
ligt. Under två eftermiddagar i november 2011 fick jag tillfälle att träffa totalt 32 
elever i fokussamtal i grupper om 3-5 stycken åt gången. Vi fick tillgång till ett 
avskilt rum som var trevligt iordningställt av läraren, med fåtöljer, ett litet bord 
och mjuk belysning. Läraren hade dessutom bakat kakor och bjöd på saft så att 
eleverna skulle förknippa samtalet med mig som en positiv händelse. Hon var 
också med i samtalen, vilket jag upplevde bidrog till att öppna upp dem. Eleverna 
kände henne väl, de hade en god relation och kände sig trygga med henne. Även 
om hon höll en låg profil under samtalen och överlät frågorna och styrningen 
av samtalen till mig så kunde hon, då oklarheter uppstod, komma in i samtalen 
och hjälpa till att överbrygga dessa. Samtalen spelades in på band men jag skrev 
också anteckningar under samtalens gång. 
	 Om jag i efterhand reflekterar kring hur det skulle ha varit att inte ha träffat 
eleverna utan enbart använt mig av de texter de skrivit, så skulle det inneburit 
en avsevärd kvalitetsförsämring. Jag har sedan mitt avhandlingsarbete, där jag 
genom djupintervjuer gjorde fallstudier kring patienter, varit en varm förespråkare 
för kvalitativ metod och för mötet och samtalet med de informanter vars livsvärldar 
man vill lära känna. Fokussamtal har jag dock inte arbetat med i någon större om-
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fattning tidigare men det var också en positiv erfarenhet. Samtalen var ofta lite tre-
vande till en början men ganska snart lossnade det och det som en elev berättade 
gav inspiration åt andra att också dela med sig av sina tankar och att komma på 
och minnas saker som hon eller han glömt att säga eller inte tänkt på kunde vara 
av relevans. I en grupp kan det ju alltid finnas en risk att någon blir tongivande 
och dominerar samtalet. Vi gjorde dock så att jag i tur och ordning ställde samma 
frågor till de olika eleverna så att alla skulle få utrymmet att ge uttryck för sina 
uppfattningar. Sedan välkomnades de andra eleverna att ställa frågor, reflektera 
och fylla på med egna tankar. Detta fungerade bra och fördjupade samtalen och 
min förståelse för ungdomarnas syn på de frågor som jag var intresserad av att 
få svar på. Även läraren gav efter samtalen uttryck för att hon tyckt att det varit 
väldigt givande att vara med i fokusgrupperna. En studie som är väldigt relevant 
i sammanhanget och som är byggd på fokusgruppsintervjuer är Ina Rosens un-
dersökning av religion och tro i Köpenhamnsområdet, I’m a believer – but I’ll be 
damned if I’m religious.2 Hon är ett av exemplen på religionssociologer som i sina 
studier inte utgår från att människor har en ”religiös” tro utan istället utgått från 
frågor om vad tro idag kan innebära och vad människor idag tror på. 

Undersökningsgruppens sammansättning och elevernas bakgrunder
Elevsammansättningen i de aktuella klasserna på Barn- och fritidsprogrammet 
var sned när det gäller könsfördelningen. I undersökningsgruppen, som bestod av 
totalt 32 elever, var det fyra killar och 28 tjejer. 
	 När det gäller elevernas socioekonomiska situation så bodde 15 av dem med 
sina båda föräldrar medan tio bodde med sin mamma och två med sin pappa. Två 
pendlade mellan att bo hos mamman och pappan. Fem av eleverna hade redan 
flyttat till eget boende och av dessa var det fyra som bodde ihop med en sambo. 
Föräldrarna till eleverna hade yrken som företrädesvis var inom arbetar-, vård- 
och förskolesektorn. Bland kvinnorna hade flest anställning som förskolelärare 
eller inom vården. Bland männen var det vanligast med någon form av arbeta-
ranställning. En stor grupp var också de som jobbade med IT/teknik/el. Några 
– både kvinnor och män – var arbetssökande. Enstaka anställningar fanns inom 
kultursektorn, turismnäringen, facket, polisen och försäkringsbranschen. Det 
fanns också ett par egna företagare. 
	 När det gäller föräldrarnas eventuella religionstillhörighet så var det, som 
väntat, Svenska Kyrkan som dominerade. Enligt eleverna var det 20 av mam-
morna som var döpta i Svenska Kyrkan och för papporna var samma siffra 16. 
Ett antal elever visste inte med säkerhet hur det förhöll sig med deras föräldrars 
religiösa tillhörighet. Även om många var döpta var uppfattningen hos det stora 
flertalet elever att deras föräldrar inte var aktiva i kyrkan. En av fäderna uppgavs 

2	 Rosen 2009.
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vara ateist, någon sades ha gått ur kyrkan. Några kommenterade att föräldrarna 
och familjen kunde gå i kyrkan vid dop, bröllop, begravningar och högtider som 
jul och påsk. Även andra evenemang i kyrkan såsom meditationsstunder, före-
drag eller kyrkokör kunde göra att enstaka föräldrar besökte kyrkan regelbundet. 
Någons förälder var med i kyrkofullmäktige, en annan var kyrkvärd. En elev hade 
invandrade föräldrar som i sitt hemland hört till en livaktig frikyrkoförsamling 
av något slag, men som här i Sverige inte var lika aktiva kyrkobesökare. En elev 
hade en far med grekisk och grekisk ortodox bakgrund, men som i Sverige inte 
deltog i något gudstjänstliv. En annan elev hade en mor som kom från Finland, 
och vars kyrkotillhörighet hon var osäker på, men som inte var aktiv i någon för-
samling här i Sverige. Vissa av eleverna pekade på att mor- eller farföräldrarna 
varit mer aktiva kyrkobesökare. Enstaka elever hade andra i släkten som var reli-
giöst aktiva. En av tjejerna hade en muslimsk pojkvän som ibland gick på böne-
stunderna i moskén. Av de 32 elever som ingår i studien var det 23 som var döpta 
och 11 som var konfirmerade, samtliga inom Svenska Kyrkan. 

Elevernas tro och föreställningar
På min fråga vilken innebörd ordet ”religion” hade för dem fick jag följande svar: 
tro, traditioner, högtider, andaktsfullhet, uppfostran, levnadssätt, levnadsregler, 
matregler, andra länder, hopp, gudar/gudinnor, myter, men också religionskrig, 
tvång, manipulation och kontroll.
	 När jag frågade om de hade någon egen tro på något eller hur deras livs-
åskådning såg ut fick jag många intressanta svar men det var också ett antal som 
inte menade sig ha någon tro, däribland ett par av killarna. De senare var också 
ensamma om att på ett entydigt sätt ge uttryck för en rationell naturvetenskaplig 
syn och en uttalad religionskritik. En av killarna som var religionskritisk sa att 
han skulle gå ur Svenska Kyrkan, precis som hans far gjort, därför att religioner 
är manipulativa och kontrollerande. Å andra sidan fanns det också en kille som 
med följande mening tydligt visade på ett sökande efter en tro eller livsåskådning: 
”Från början var jag kristen, sedan ändrade jag mig till asatro, nu är det en blandn-
ing av kristendom, asatro och buddhism. Just nu är jag öppen för förslag.” När de 
följande frågorna kom som handlade om huruvida vi har en själ, vad som händer 
efter döden och om vi kan kommunicera med de döda, visade det sig att många i 
alla fall hade idéer om dessa fenomen. 
	 Många menade att karma reglerar våra liv och att vi återföds. Någon menade 
att man måste anstränga sig att vara god mot andra därför att det påverkar en i en 
kommande existens – ”lite karmaaktigt”. ”Jag får det jag förtjänar”, sa en annan. 
En elev menar att om hon gör något dumt så kan hon uppleva att hon straffas 
direkt, genom att hon t.ex. ramlar omkull och slår sig. En annan elev sa, utan att 
nämna karma, att hon tror på kärlek och att om man gör gott så får man det till-
baka. 
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När det gällde gudstro så uttryckte man sig på lite olika sätt. Någon sa att alla 
har Gud i sig, en annan att hon inte tror på himlen, ytterligare en annan menade 
att Gud finns i nuet, men inte då eller i framtiden. En elev sa att det finns något, 
en gud som man kan prata ut till om man behöver hjälp med något. En annan 
menade att Gud finns, vakar över oss och kommer tillbaka för att döma oss, men 
ville själv inte höra till kyrkan eller följa bud då hon upplevde kyrkan som tvång. 
På liknande sätt sa en elev att hon tror på något men inte vet vad, och att hon tidi-
gare, men inte längre, trott enligt kristendomen. Ytterligare en elev var inne på 
samma tema då hon uttryckte att hon trodde på Gud som barn men att hon slutade 
tro i 12-årsåldern på grund av alla orättvisor i världen. Någon menade lite mer 
svävande att någonting finns där, inte Gud men andar. 
	 De flesta menade att vi har en själ som lever vidare men några var mera osäkra 
eller ambivalenta och någon menade att det inte finns någon själ som lever kvar 
efter döden. Ett par ansåg att även om karmalagar styr våra liv och återfödslar så 
har inte själen något minne. I en del fall likställde man ande och själ – att det är 
själen som lever kvar och blir en ande eller ett spöke. En elev sa att hon inte tror 
på spöken men menade ändå att man kan bli kvar som en ande eller själ. En elev 
menade att vampyrer verkligen finns medan andra såg det mer som fria fantasier 
eller föreställningar som levereras genom vampyrfilmer och -program som Twi-
light. 

Vad händer efter döden? 
På denna fråga kopplade många ihop det med föreställningen om karma. Om man 
varit ond får man det sämre, menade en. En annan sa att man kan bli en annan 
människa eller kanske ett djur. ”Det blir hur som helst inte bara svart”. Andra me-
nade att man kan välja mellan att gå vidare till den andra världen eller stanna kvar 
i mellanvärlden som en ande. En vanlig tanke bland eleverna var att man inte kan 
gå vidare förrän man är klar med sina förehavanden här på jorden. Ett par stycken 
hänvisade till TV-programmet Det okända när det gällde detta. Vissa kan då visa 
sig som andar eller spöken. ”Själen kan hemsöka”, sa en elev. Ibland behöver 
andarna hjälp av ett medium för att komma vidare, menade någon. 
	 När man väl går vidare kanske man kommer till en ny värld. Här gjordes jäm-
förelser med Nangijala i Astrids Lindgrens bok om bröderna Lejonhjärta. Någon 
menade att anden som håller sig kvar kan visa sig i form av en duva, på samma 
sätt som i den boken. Någon pratade om denna andra värld som himlen. I den 
världen finns inget dåligt, handikapp försvinner, det är jämställt och där finns allt 
man velat ha. I de skriftliga svaren förekom det ett par gånger att man beskrev till-
varon ”på andra sidan” som den egentliga festen som kommer efter livet som då 
är en förfest. Någon beskriver den istället som efterfesten. Ett par stycken spekul-
erade kring att det efter döden faktiskt kanske tar slut och att allt bara blir svart. 
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Ett par elever talade istället om att ens själ efter döden går in i ljuset, en fridfull 
plats. En ville gärna tro att man kommer till himlen men kände sig tveksam. 
”Säkert är att man finns kvar i minnena”, menade hon. En av eleverna, kanske 
typiskt nog en kille, hade under en period haft den lite udda idén att man blir en 
TV-spelsfigur när man dör. Eleven som hade föräldrar med frireligiös bakgrund 
var färgad av den traditionella kristna föreställningen att om man inte är döpt och 
fått sina synder förlåtna så dör kroppen i jorden och själen vilar tills Gud kommer 
åter och att vissa då kommer till himlen medan andra kommer till helvetet. 

Tankar om och upplevelser av att kommunicera med de döda
En fråga handlade om huruvida vi kan kommunicera med de döda. Många var av 
åsikten att vissa personer kan det, medan några avfärdade det. En del medier är 
trovärdiga medan andra inte är det, menade flera. Ett par elever kommenterade att 
när man ser program på TV så känns det mest som bluff. Tjejen med frireligiös 
bakgrund menade att det är genom djävulen som sådan kommunikation kan ske 
och då är det inte de anhöriga som man får kontakt med utan onda andar. Hon 
menade också att andar kan besätta kroppar. 
	 Flera av eleverna menade att de upplevt en känsla av närvaro av en avliden 
släkting eller någon annan död person de känt. En uttryckte att det kändes konstigt 
på morfaders begravning, som att han var där. En annan berättade om upplevel- 
ser från natten då en kusin gått bort. Rummet där eleven sov hade plötsligt känts 
iskallt och ett fotografi med kusinen, eleven och en annan person på hade ramlat i 
golvet. En tredje elev hade sett en avliden scoutkompis uppenbara sig då hon och 
några andra scouter stod och bakade pepparkakor vid jultid. Den avlidne scouten 
hade visat henne att hon inte behövde oroa sig utan att det var OK. Ytterligare en 
elev berättade en lite obehaglig upplevelse då hon legat på en soffa och velat stiga 
upp. Då hade det känts som att någon lagt sig över henne och höll ner henne så 
att hon inte kunde stiga upp. 
	 Det kunde också vara andra familjemedlemmar som hade förmågan att se 
”övernaturliga” saker eller kommunicera med de döda. En elevs syster hade sett 
spöken och hennes mamma såg orber, något slags energikällor, varje natt. En an-
nan elevs farmor kunde också se spöken. Ett par av eleverna berättade om kusliga 
upplevelser i samband med att de lekt Anden i glaset. En elevs kompis hade frågat 
om anden var en vän men då börjat blöda näsblod. En annan hade frågat varför 
hennes farmor dött och då fått svaret ”666” – djävulens nummer, enligt eleven. 
En annan elev berättade om hur en anhörig gjort Anden i glaset och att personen 
ifråga nästa dag hittats dränkt i badkaret.  
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Icke-akademisk arbetarmiljö, passiv tillhörighet i Svenska Kyrkan  
och genusskillnader
Elevgruppen i undersökningen har i allmänhet föräldrar som återfinns inom ar-
betar-, vård- och förskolesektorn och de går ett program som är yrkesinriktat 
snarare än syftar till högre studier. Det är också en majoritet bland eleverna som 
uttrycker att de inte tänker söka sig till högskolan. Man vill istället komma ut i ar-
betslivet. Några kan tänka sig högre studier men vill då jobba ett tag först. Några 
nämner studier på Polishögskolan som ett tänkbart alternativ. 
	 Mia Lövheim och Anders Sjöborg gjorde år 2005-2006 en undersökning i 
Stockholms Stift kring ungas engagemang i Svenska Kyrkan. Man kommer där 
fram till att ungefär var tredje ungdom har eller har haft någon form av kontakt med 
Svenska Kyrkan. Å andra sidan är det bara var 26:e som har ett mer aktivt enga- 
gemang i kyrkan (min uträkning efter deras statistik).3 Utifrån det lilla material 
som jag arbetat med tycker jag att det på denna punkt finns en överensstämmelse 
mellan min egen studie och Lövheim och Sjöborgs. Möjligen har eleverna i min 
undersökningsgrupp haft ännu färre kontakter med kyrkan och har ett ännu lägre 
engagemang i den. 
	 David Deborg finner i sitt material att eleverna är präglade av en naturveten-
skaplig livsåskådning.4 Något som är intressant i hans undersökning är att det 
är flera elever som menar sig ha en ateistisk livsåskådning men som samtidigt 
medger att de tror att andar, spöken och änglar kan finnas. Det ateistiska ställ-
ningstagandet tycks i första hand röra en icke-tro på en allsmäktig Gud. Kanske 
är det främst ett ställningstagande gentemot kyrkan och det man uppfattar som 
dogmatisk religion, snarare än mot förekomsten av en andevärld? 
	 Jag kan inte se att en naturvetenskaplig livsåskådning framträder särskilt 
starkt hos eleverna jag träffade. Det är ett par av killarna som företräder en sådan 
åskådning och de är också mer entydigt religionsskeptiska eller religionskritiska. 
Men trots det lilla underlaget kan man möjligen här peka på en viss könsskillnad. 
Är killar oftare mer orienterade mot en naturvetenskaplig åskådning än tjejer? 
Francis och Williams fann i sin engelska studie att en högre andel av de som 
trodde på det ”övernaturliga” fanns bland tjejerna. Sådana trosföreställningar var 
också högre representerade bland de som hade lägre akademiska förväntningar 
och lägre social klassbakgrund.5 Detta överensstämmer med mina resultat. 
	 Heelas och Woodhead finner i sin undersökning av Kendal i England från 
2000-talets början att majoriteten av de som finner en tillhörighet inom nyandlig-
heten är kvinnor. De förklarar detta genom att nyandligheten är holistisk till sin 
karaktär och att kvinnor i högre utsträckning än män betonar en ”inre relationell 
subjektivitet” medan män i högre grad utvecklar sin subjektivitet genom yttre 

3	 Lövheim och Sjöborg 2006.
4	 Deborg 2012.
5	 Francis & Williams 2007.
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aktiviteter för att uppnå sina mål och erövra en känsla av kontroll.6 Kanske skulle 
detta resonemang delvis kunna förklara att det bland svenska ungdomar verkar 
finns en viss könsskillnad när det gäller dragningen till nyandligheten och det 
”övernaturliga” och att tjejerna då är i majoritet medan killarna har ett större 
fokus på den yttre omvärlden och därmed kanske också en mer rationalistisk eller 
naturvetenskaplig världsbild? 
	 Även om det alltså tycks finnas en viss skillnad mellan könen när det gäller 
verklighetsuppfattning i min undersökning så är min bedömning – med utgångs-
punkt i elevernas icke-akademiska bakgrund och deras ofta arbetsinriktade fram-
tidsbilder – att de som grupp, oavsett kön, inte är så präglade av en ”rationalistisk” 
kontext vilket gör att de skulle vara mer öppna för en tro på det ”övernaturliga”. 

Vad tror de på då?
Om nu inte eleverna går till kyrkan och i ringa omfattning tagit till sig det kristna 
budskapet – vad tror de då på? På mina frågor huruvida vi har en själ, vad som 
händer efter döden och om vi kan kommunicera med de döda visar sig en mång-
faldig karta av föreställningar där vissa fenomen är mer framträdande. 
	 Idén om att de gärningar vi gör får en efterföljd för oss var utbredd. Många av 
eleverna använde termen karma för att sätta namn på denna föreställning. När det 
gäller föreställningar kring Gud eller ett högsta väsen så rådde det delade meningar. 
En elev beskrev hur hon släppt sin barnatro om en gud i himlen vid 12 års ålder. 
Någon kunde tänka sig att använda ordet Gud men kunde då uppfatta guden inte 
som ett transcendent väsen utan som något som alla bär inom sig, någon annan 
att Gud är något som bara finns här och nu. Båda dessa uppfattningar kan kanske 
sägas ge uttryck för en innerlig och mystik förståelse av det gudomliga som också 
ofta kommer till uttryck inom olika nyandliga traditioner. Några andra elever 
pratade istället om en tro på ett opreciserat ”något”. Någonting finns där, men 
man vet inte vad. 
	 I Deborgs material är det en tredjedel av eleverna som säger sig ha en tro på 
”något”. I detta ”något” ingår bland eleverna i min studie tron på avlidnas andar 
och spöken. Ett par av eleverna pratar om förnimmelser av kontakt med sin av-
lidna morfar. I några andra fall är det andra avlidna släktingar eller vänner som 
man upplever sig ha haft kontakt med. Ibland är det inte eleven själv utan någon 
annan i familjen som haft sådana upplevelser. 
	 En undersökning bland närmare 34 000 unga i England visade att nästan var 
tredje (31 %) trodde att det är möjligt att kontakta avlidnas andar.7 Liknande 
siffror finns från en studie utförd i ett svenskt sammanhang.8 I ett globalt och 

6	 Heelas & Woodhead 2005: 98.
7	 Francis & Williams 2009.
8	 Sjödin 2002.
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historiskt perspektiv så har tron på andar och andra väsen varit långt mer vanlig 
än en icke-tro på sådana. I de flesta civilisationer och kulturer världen över har 
andevärlden ingått som en naturlig del i världsbilden medan den hos oss sedan 
några århundraden benämns ”övernaturlig”. En av anledningarna till att fenomen/
trosföreställningar såsom avlidnas andar och spöken är så attraktiva bland unga i 
vår svenska kontext är kanske att de inte utgör en del av någon av de etablerade 
religionerna, att de blir ett alternativ? 
	 Men kanske är det också så att ungdomarna upplever att dessa mer jordbun-
dna former av väsen ligger närmare dem själva än en avlägsen Gud? I så fall är 
de inte ensamma – inom de flesta traditionella eller folkliga samhällen världen 
över ser man det på just detta sätt. Det finns förstås en stor variation, men ofta 
uppfattar man de nyligen avlidnas andar som påtagliga och närvarande. De anses 
påverkar de efterlevande på en mängd olika sätt och ofta önskar man upprätta och 
behålla en god relation till dem då man upplever deras närvaro som ett stöd. Det 
finns dock också exempel på traditioner där man inte önskar en sådan inbland-
ning. Att förfädernas andar kommer i första rummet när det gäller kontakten med 
andevärlden betyder förstås inte att man inte också kan ha en tro på en Gud eller 
ett högsta väsende, men det religiösa livet kretsar mestadels kring de jordbundna 
entiteterna. 

Subjektivisering, förtrollning och tro utan tillhörighet
Om man ska tro Heelas och Woodhead med flera religionssociologer så är väst-
världen inne i en ”subjektiviseringsfas” som är kopplad till det postmoderna till-
ståndet.9 Svenska ungdomar av idag har förmodligen – även om de tillhör grupper 
med lägre akademiska förväntningar och lägre social klassbakgrund – fått sina 
omedelbara materiella och säkerhetsrelaterade behov tillgodosedda och är istället 
inriktade mot att maximera sitt subjektiva välmående. 
	 Heelas och Woodheads resonemang om ”subjektivisering” bygger på den 
rörelse som Charles Taylor i början av 1990-talet beskrev som ”den massiva sub-
jektiva vändningen i modern kultur”.10 Denna vändning innebär en rörelse bort 
från ett liv präglat av ”objektiva” roller, yttre förväntningar, skyldigheter och 
plikter mot ett som istället utformas genom hänvisning till ens egna subjektiva 
erfarenheter där de individuella behoven, önskningarna och färdigheterna står 
i förgrunden. Det är ett skifte från ett ”liv som” (life-as) pliktfylld hustru, man, 
mor, far, dotter, son och så vidare, till ett ”subjektivt liv” (subjective life) – ett liv 
i djup kontakt med de egna unika upplevelserna av ”mig själv i relation” (my self-
in-relation).11 

9	 Heelas & Woodhead 2005.
10	 Taylor 1991:26.
11	 Heelas & Woodhead 2005.
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På liknande sätt har den franske sociologen Alain Touraine utvecklat tankar om 
subjektet.12 Han menar att varje individ behöver utveckla ett personligt livspro-
jekt för att överleva splittringen mellan globaliseringen å ena sidan och partiku-
larisering å andra. För att bli ett subjekt måste man bli aktör i sitt liv och sin egen 
tillvaro. På ett sätt kan det tyckas som att han uppmanar till en asocial och ego-
centrerad hållning där endast det egna projektet framhålls. Men Touraine menar 
att detta är den enda möjliga vägen att gå – att erkänna och föda det egna subjektet. 
Han vill göra upp med det han kallar the interpretive tradition, som placerar 
individen i olika roller, tillhörigheter och sociala grupper, som gör henne ofri, 
som hotar subjektet. Gay-rörelsen och feminismen är exempel på händelser som 
bidragit till att lyfta subjektet, menar Touraine. Den personliga friheten och de 
individuella önskningarna är högsta mål för denna ”subjektivism”. Det är först 
när vi lyssnat till vår egen röst och blivit de vi verkligen är som ett socialt liv kan 
börja rekonstrueras. Idag mer än någonsin tidigare finns förutsättningarna för ett 
sådant uppfyllande av livsprojekten. ”Subjektiviseringen” är alltså egentligen inte 
asocial till sin karaktär men det sociala måste byggas rätt från grunden, utgående 
från subjekten. 
	 Ungdomars ovilja att inordna sig i etablerade former av religion och deras 
eget sökande efter en andlighet som är meningsbärande för dem får ses som ett ut-
tryck för en sådan subjektivisering. Kyrkan och kyrkans uppfostrande dogmer är 
inte intressant för ungdomarna som istället vill hitta alternativ som bättre svarar 
mot deras behov av att fritt formulera en världsbild byggd på ett här- och nupers-
pektiv. I denna världsbild tycks tron på att det vi gör förr eller senare får efter-
följder för oss (karma) i en ny återfödelse eller i livet efter detta vara centrala, 
tillsammans med uppfattningen om en personlig andevärld. 
	 Upplysningen och moderniteten förde med sig en ”avförtrollning” eller ”av-
mystifiering” (eng. disenchantment) av tillvaron och befriade oss från vidskepelse 
men lämnade oss samtidigt kvar i en endimensionell och föga övertygande värld. 
En sådan värld kommer alltid att vara grogrund för ”återförtrollning” eller ”åter-
mystifiering” (eng. reenchantment), menar Vernon White.13 På så vis skulle man 
kunna säga att ”avförtrollningen” blev en förelöpare eller ett förstadium till ”åter-
förtrollningen”, eller att den senare är en naturlig följd av den förra. 
	 I det postmateriella, postmoderna eller postsekulära samhälle vi lever i kom-
mer det an på den personliga bakgrunden – såsom uppväxtförhållanden, skolgång, 
eventuell religiös tillhörighet, generation, etnisk tillhörighet med mera – vilken 
inställning man har till det andliga. I de klasser jag undersökt fanns det ett fåtal 
elever som hade en huvudsakligen rationalistisk och ateistisk eller ”avförtrollad” 
världsbild men majoriteten av dem tycktes mig hör till en grupp som gärna skulle 
se världen lite mer förtrollad. 

12	 Touraine 2000 och 2009.
13	 White 1991. Se också Partridge 2004-2005.
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Grace Davie har skrivit om att tro idag kommer till uttryck genom att människor 
tror utan att höra till något visst samfund, believing without belonging.14 De unga 
som intervjuats i samband med denna undersökning kan sägas exemplifiera detta. 
De hör inte hemma i Svenska Kyrkan eller något annat etablerat samfund, däre-
mot har de någon form av tro. 

Urbädddning och återinbäddning
Anthony Giddens har använt sig av begreppen ”urbäddad” och ”återinbäddad” 
(eng. disembedded och reembedded)15 för att beskriva den moderna människans 
tillstånd.16 Han menar att det moderna samhället, till skillnad från det förmoderna, 
är ”urbäddat” från tid och rum. I förmoderna samhällen var rummet det område 
man rörde sig igenom och tiden den upplevelse man hade när man rörde sig i 
rummet. Så är det inte längre i det moderna samhället – och än mindre i det post- 
eller senmoderna kan man tillägga. Det sociala universumet begränsas inte längre 
av det fysiska rum som människor rör sig i utan man kan föreställa sig – och även 
mötas – i andra ”virtuella” rum och tider. Det råder också stora skillnader när det 
gäller kunskapsöverföringen mellan samhällsmedlemmar. I förmoderna samhällen 
fanns det äldre som ägde kunskapen. Mänskligheten lever nu i en osäker tillvaro 
där vi måste förlita oss på experter. Men det finns möjligheter att dämpa osäker-
heten genom att återinbädda expertsystemen i de strukturer vi är vana vid, menar 
Giddens. Tekniken, internet och de sociala medierna gör det möjligt för individen 
att snabbt bilda sig en egen uppfattning och sedan, tillsammans med andra, tvinga 
politiker, experter och makthavare att lyssna och anpassa sig till befolkningens 
önskemål och krav. 
	 Samma utveckling kan sägas ha ägt rum inom religionens eller andlighetens 
område – vi har blivit urbäddade ur det traditionella samfundsbundna religiösa 
livet där gemenskapen bestod i det kollektiva gudstjänstfirandet i kyrkan på sön-
dagarna. Vi hämtar inte heller våra andliga kunskaper från äldre i någon försam-
ling. Idag träffas man mera sällan i den ”inbäddade verkligheten”, IRL (In Real 
Life), utan man söker i många fall istället sin andliga samhörighet och tillhörighet 
via internet. Där hittar man sina gelikar och där finns de som har haft andliga 
upplevelser och som är villiga att dela med sig av sina erfarenheter. Ett sådant 
urbäddat sammanhang kan sedan leda fram till ett återinbäddat möte mellan tro-
ende, det vill säga att man träffas på någon ort och genomför någon typ av kultisk 
verksamhet tillsammans. 

14	 Davie 2007.
15	 Begreppen urbäddad och återinbäddad användes först av ekonomen Karl Polanyi på 1940-talet  
	 för att beskriva och kritisera idén om en självreglerande marknadsekonomi. En ekonomi som är  
	 fullständigt självreglerande, där människor och natur förvandlats till rena handelsvaror, blir urbäddad.  
	 Skulle detta drivas till sin spets skulle det leda till social disintegration. Men människor kommer att 
	 göra motstånd mot en sådan händelseutveckling och ekonomin kommer att återgå till en mer åter-	
	 inbäddad position, menar Polanyi. Se Polanyi 2001.
16	 Giddens 1996.
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Begreppen urbäddad och återinbäddad har fortsatt att användas och anpassas till 
olika vetenskapliga kontexter. Bland annat har religionsvetaren Olav Hammer 
använt dem för att beskriva fenomenet att religiösa element lånas eller plockas ut 
ur en viss kulturell och religiös kontext för att sedan föras in i en annan där de får 
en delvis annan innebörd.17 Detta fenomen är vanligt förekommande inom nyand-
ligheten. Karma är ett begrepp som lånas in från sina ursprungliga hinduiska, 
buddhistiska eller jainistiska kontexter och används på nya sätt i västerländska 
nyandliga sammanhang. Hammer visar hur begreppens innebörd då i allmänhet 
reduceras från sin komplexitet, mångfald och kontextualitet. Om man tänker 
på vad eleverna på en gymnasieskola i Gävle kan tänkas lägga in i begreppet 
karma så bör de ha stött på det inom ämnet religionskunskap i skolan och ha en 
grundläggande förståelse för vad begreppet står för. Men det är troligen också så 
att man snappat upp hur det används inom populärkulturen. TV-programmet Det 
okända nämns ju exempelvis i intervjuerna. 

Receptionsprocesser inom populärkulturen
Inom ämnet kulturstudier (Cultural Studies) har man tagit till sig och vidareut-
vecklat den så kallade receptionsteorin och intresserar sig särskilt då för den kul-
turella och sociala kontext där receptionsprocesser äger rum. Man vill under-
söka vad användaren tillför mediet genom sitt meningsskapande och då är det 
bland annat populärkulturen man är intresserad av att studera.18 Man vill alltså 
försöka förstå hur de mediala program som konsumeras landar hos eller förstås 
av användaren/betraktaren. Inom religionsvetenskapen är det framförallt inom 
fältet forntida religioner som receptionsteorin kommit att användas då man är 
intresserad av att studera hur äldre religionsformer kommit att tolkas under senare 
perioder fram till idag.19 
	 Men man skulle också kunna använda receptionsteorin för att visa hur religiösa 
fenomen som finns inom populärkulturen förstås av de unga vuxna som tar del 
av den. I en sådan studie skulle man då kunna se hur folkliga föreställningar som 
spöken, andar och vampyrer förstås och används genom att studera hur föreställ-
ningarna kommuniceras via olika medier. Utifrån de referenser som eleverna gör 
till TV-program, filmer och TV-spel, som handlar om spöken, andar, vampyrer 
med mera, förstår vi att eleverna är en del av ungdomskulturen. Samtidigt som 
flera tycker att dessa program ofta inte är riktigt trovärdiga visar det sig att många 
av eleverna tror eller gärna vill tro att dessa fenomen ändå finns. Även Nangijala, 
den värld man kommer till efter döden i Astrid Lindgrens bok Bröderna Lejon-
hjärta, refereras till och anges som en möjlig ”livet efter detta-värld” och man 

17	 Se till exempel Hammer 2001.
18	 Tønnessen 2000.
19	 Se Bernal 1987, Hardie 1993, Lincoln 1999 samt Raudvere, Andrén och Jennbert 2001 och 2005. 



83

menar att ett budskap från den andra sidan skulle kunna komma i form av till 
exempel en duva. 
	 Ett par av eleverna tänkte att det kanske bara blir svart när vi dör men vissa 
trodde att man kommer till ”ljuset”. Detta korresponderar också med Astrid Lind-
grens bok Bröderna Lejonhjärta och då till slutet av boken där en av bröderna, 
Jonathan, till följd av att ha blivit bränd av draken Katlas eld blivit förlamad och 
inte ser någon annan utväg än att kasta sig ut för en klippa och därmed förflyttas 
till nästa existensvärld, Nangilima. När bröderna hoppat utropar den yngre 
brodern Skorpan efter en stund: ”Jag ser ljuset”. Jag tror att man utan att göra för 
stort våld på Lindgrens bok skulle kunna jämföra denna skildring med de nära 
döden-upplevelser som många i dagens västerländska samhälle säger sig uppleva. 
”Den andra sidan” beskrivs då i termer av ett starkt vitt kärleksfullt och fridfullt 
ljus i slutet av en tunnel där vi också kan återförenas med nära och kära. Hos mån-
ga svenskar har detta blivit en populär bild av vad som möter oss när vi närmar 
oss livet efter detta, kommunicerad via bland annat TV-program som Det okända. 

Slutsatser 
Det har varit denna undersöknings syfte att få en förståelse för hur ungdomars 
tro och föreställningsvärldar kan se ut i dagens Sverige. En slutsats är att det inte 
är mycket av det kristna arvet som lever kvar, med undantag av en elev som kom 
från ett frikyrkligt hem. Tjejerna gav över lag uttryck för en större öppenhet för 
den andliga dimensionen, vilket kan kontrasteras mot ett par manliga elever som 
menade sig vara ateister. Det fanns dock också en kille som man måste beskriva 
som en andlig sökare. Hos många fanns något slags gudstro men gestaltningen 
kan inte sägas vara utpräglat kristen. Tron på jordbundna entiteter såsom avlidnas 
andar och spöken, som också kan stå i kontakt med de levande, var vanlig och ofta 
färgad av populärkulturen. Tron på att människan har en själ var utbredd och var i 
många fall kopplad till idén om att karma styr våra liv och vår kommande tillvaro. 
Livet efter detta tänktes kunna vara lokaliserat till himlen men beskrevs i termer 
av ”ljuset”, ”festen” eller Nangijala. Den bild jag kommit fram till kan inte gene-
raliseras för Sverige som helhet utan undersökningen är snarast att betrakta som 
en fallstudie då den endast bygger på insamlat material från elever i två klasser i 
en stad i Mellansverige. Men som framkommit finns det andra undersökningar 
i Sverige och i till exempel England som visar på liknande resultat av vad ung-
domar idag tänker och tror, så det finns anledning att ändå tro att den bild som här 
porträtteras är relativt utbredd. 
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Var får man tag på vampyrgift?  
Sökandet efter en personlig existentiell kontext 

Sara Duppils

Tolkiens Sagan om Ringen och andra fantasyböcker är mer frekvent omnämnda av 

paganer. Fantasy återförtrollar världen för många människor, tillåter dem att tala 

om alver, vättar, drakar, talande träd, och magi. Det uppmuntrar också till kontem-

plation för olika sätt att relatera till världen […]. Tillsammans med framtidsfiktion, 

utforskar genren nya och arkaiska sätt att förstå världen, ritualer och myter, och 

försöker att finna alternativa vägar för att relatera till teknologi och nutida behov. 

(Citat av G Harvey från Partridge 2004)  

Sättet att hantera existentiella frågor har förändrats i takt med den snabba tekniska 
utvecklingen, internet och den populärkultur som återspeglar en period av 
återförtrollning. Återförtrollningen uppfattas vara en motreaktion till det sekula-
riserade samhällets avförtrollning, vilket beskrevs av Max Weber (1868-1920) i 
The Protestant Ethic and the Spirit of Capitalism.1 I återförtrollningen ryms ett 
sökande efter det intuitiva, mystika och esoteriska. Återförtrollning2 relateras i 
den här texten till ungdomars sökande efter mening och ett personligt existen-
tiellt sammanhang genom inspiration från populärkulturen. Populärkulturens 
betydelse för återförtrollningen har tidigare behandlats av bland andra religions-
vetaren Christopher Partridge.3 Partridge menar att barn och ungdomars kontext 
uppfylls av naturväsen, andar, aliens och mystika miljöer – i böcker, filmer, tv-
serier, internet och dataspel. I nämnda medier återfinns vuxenvärldens esoterism 
som har varit (och delvis fortfarande är) en inom samhället många gånger ignore-
rad religiositet.4 För barn och ungdomar är emellertid esoterism accepterad som 
en alternativ verklighet som återges i barnlitteratur och populärkultur. 
 

1	 Weber 1976 (1905).
2	 Dock anser jag det inte vara helt oproblematisk att använda begreppet återförtrollning, då det enligt 
	 mig alltid har funnits en ’förtrollning’ närvarande genom folklig religiositet. Emellertid kommer  
	 detta problem inte behandlas närmare här.
3	 Partridge 2004 s. 119-142.
4	 Partridge 2004 s. 137-138.

Ungdomar och religion –  mellan sekulärt och postsekulärt
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För generation X5 (ca 1961-1985) och Y (ca 1985-) är det ett urval filmer, tv-serier 
och böcker som har fått extra stort genomslag och som kan ha verkat som inspira-
tion till individuella uttryck för samtida religiositet. Däribland tv-serier som Buffy 
(1997-2003), Sabrina Tonårshäxan (1996-2003) och Förhäxad (1998-2006), vil-
ka religionsvetarna Helen A. Berger och Douglas Ezzy menar har bidragit till att 
antalet solitära wiccaner har ökat.6 Under senare år har även filmer och tv-serier 
med vampyrtema blivit populära bland ungdomar. Bland annat filmen Twilight 
(2008-2012), samt tv-serierna Vampire Diarys (2009-) och True Blood (2008-). 
	 Även filmer och tv-serier med ett mer utpräglat fantasytema menas ha haft 
stort inflytande inom religiösa föreställningar; däribland böckerna och filmerna 
om Harry Potter (1997-2007, 2002-2011) och Sagan om ringen7 trilogin (2001-
2003).8 Likaså dataspel9, där de populäraste spelen ofta har ett fantasy-och/el-
ler apokalyptiskt tema, vilket bland annat spel som World of Warcraft (WoW)10,  
Diablo11 och Dragon Age12, utgör exempel på.13 Inom den folkliga religiositeten 
som har traderats muntligt och i olika narrativer, är väsen, mystika världar och 
magi centrala teman som även återkommer i återförtrollningen.14 
	 Ungdomar15 från generation Y (som här är föremål för artikeln) är många 
gånger alienerade från institutionaliserade religionsformer, så som kristendom. 
Alieneringen har resulterat i att generation Y till skillnad från tidigare ungdoms-
generationer saknar ett uttalat kristet referenssystem och därmed kan tyckas 
sakna inspiration till religiösa föreställningar,16 något som bland annat har be-
handlats av religionssociologen Mia Lövheim.17 Lövheim beskriver förändringen 
i inspirationskällor, i bland annat populärkultur och internet, och dess betydelse 
för ungdomars identitetsskapande: ”En religiös identitet är inte längre något som 
en människa kan ärva eller ta för givet – om den någonsin varit det. En religiös tro 
och identitet behöver ständigt skapas och omskapas i relation till händelser i det 
egna livet och möten med omvärlden […] som formas i relation till andra bilder 
eller berättelser om religion i familjen, i kyrkan, i skolan och inte minst i medier 
och populärkultur.”18 

5	 Föräldrars och/eller äldre syskons roll som inspirationskällor och traditionsförmedlare är här  
	 också ett viktigt element, varpå även generation X stundtals omnämns i artikeln.
6	 Berger, Ezzy 2007 s. 32, 229.
7	 Harry Potter och Sagan om ringen utkom som böcker innan de blev filmatiserade
8	 Christopher Partridge, 1st International Conference on Contemporary Esoterism, Stockholm,  
	 2012-08-27
9	 Här är även konsolspel som X-box och Play Station inräknade.
10	 http://eu.battle.net/wow/en/ 2012-10-08
11	 http://eu.battle.net/d3/en/ 2012-10-08
12	 http://dragonage.bioware.com/ 2012-10-08
13	 Berger, Ezzy 2007 s. 230, 139-148; Partridge, 1st International Conference on Contemporary  
	 Esoterism, Stockholm, 2012-08-27
14	 Gilhus, Mikaelsson 2005;  Selberg  2011.
15	 I denna text är inte kristendom eller islam representerade då dessa trosuppfattningar hos ungdomar  
	 har behandlats tidigare undersökningar.
16	 Partridge, 1st International Conference on Contemporary Esoterism, Stockholm, 2012-08-27.
17	 Lövheim 2007.
18	 Lövheim 2007 s. 30-32.
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Populärkultur som det syftas till i artikeln, är många gånger baserad på folklig 
religiositet och esoterism och återkommer på internet, och kan fungera som in-
spirationskällor för föreställningar där en mystik eller magisk värld ingår.19 Syftet 
med artikeln har varit att belysa vilka fenomen som är gemensamma i religiösa 
föreställningar relaterade till populärkultur, samt vilken betydelse dessa har ur ett 
existentiellt perspektiv. De centrala frågeställningarna har varit vilken betydelse 
populärkultur och internet har haft för valet av livssyn, samt huruvida det finns 
gemensamma teman och fenomen som är relaterade till populärkultur och åter-
förtrollningen. Slutligen har även religionskunskapsämnets undervisning satts i 
relation till resultatet.
	 Materialet i artikeln har bland annat visat att ett gemensamt grundläggande 
tema var hur verkligheten kan upplevas i relation till omvärlden genom populär- 
kultur, vilket här benämns som personlig existentiell kontext. En personligt existen- 
tiell kontext relaterad till filmer och böcker (etc.) verkar för en del personer ha 
stor betydelse för hur de förhåller sig till omvärlden och uppfattar den; medan 
det för andra enbart verkar utgöra en bråkdel av hur de förhåller sig till livet. För 
en del ungdomar i artikeln har den personliga existentiella kontexten grundats 
på ett objektivt och materiellt plan, medan den för andra personer främst verkar 
utgå från subjektiva upplevelser; emellertid verkar gränserna däremellan vara 
flytande. Den personliga existentiella kontexten kan även visa hur ungdomar in-
spireras av populärkultur till en individuellt formad religiositet, där en känsla av 
att ’hitta hem’ verkar vara genomgående.

Material och metod
Det empiriska materialet utgörs av ungdomars texter om två olika religiösa 
föreställningar som är relaterade till populärkultur och återförtrollning. Materialet 
består av texter skrivna på bloggar och forum på internet av ungdomar från gener-
ation Y. Valet att använda internet som källa är baserat på att den digitala världen 
många gånger fungerar som en arena för samtida religiösa föreställningar. En 
annan anledning är att anonymiteten på internet verkar underlätta för människor 
att ha en öppen och reflekterande attityd gällande religiösa föreställningar. Ytter-
ligare en anledning är att det empiriska materialet om ungdomars religiositet på 
internet vanligtvis är omfattande, då nya insikter och reflektioner på omgivningar 
och populärkultur ständigt växer fram på forum, bloggar och sociala media. För 
att få en fullständig kartläggning av ungdomars religiositet skulle emellertid en 
långt mer omfattande studie vara nödvändig, varför det i denna artikel endast pre-
senteras två olika uttrycksformer för ungdomars religiositet – wicca och vampyr-
tro.20 Wicca är en pagansk föreställning som ingår mer officiellt i ett nyreligiöst 

19	 Berger, Ezzy 2007 s. 230, 139-148; Partridge, 1st International Conference on Contemporary  
	 Esoterism, Stockholm, 2012-08-27.
20	 Benämningen ’Vampyrtro’ är inte ett exemplariskt namn på föreställningen, då de inte själva 
	 benämner sig som ’vampyrtroende’, utan enbart för vampyrer.
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sammanhang; medan vampyrtro är en relativt dold livssyn som främst bygger på 
folklig religion.
	 Valet av wicca och vampyrtro är baserat på den frekventa förekomsten av 
wicca/häxor och vampyrer inom populärkultur som vänder sig till ungdomar. Ar-
tikeln utgår från svensk kontext, dock är inspiration från andra kulturer (främst 
USA och England) närvarande genom aktuell populärkulturs ursprungsland, samt 
globalisering genom internet. Emellertid anses inte kulturimport ha påverkat re-
sultatet, utan har istället setts som ett ’normalt’ informationsutbyte av religiösa 
föreställningar inom återförtrollningen. 
	 De internetsidor som har använts i artikeln har valts ut för att de är relevanta 
för syftet och informativa. Däribland forumsidan wicca.ifokus, bloggarna Going 
Wicca, Ingen puls och Vampirul. Att använda bloggar för att undersöka vampyrtro 
har vuxit fram naturligt då de var de enda officiella21 på svenska. Kapitlet om 
vampyrtro tar mer plats i artikeln eftersom materialet om vampyrtro, till skillnad 
från materialet om wicca, innehåller tankar och föreställningar som är inbäddade 
i mer subjektiva diskussioner.
	 På internet är de flesta som skriver på forum och hemsidor anonyma genom 
ett ’nick’. Ett nick är benämningen för ett fiktivt namn som används för att repre-
sentera personens virtuella identitet. Nicket kan också förstärkas med en avatar, 
det vill säga en symbolisk bild som representerar personen bakom nicket. På 
internet är därför ofta ålder, kön och social status av underliggande betydelse 
i interaktionen med andra människor. Anonymiteten på internet har resulterat i 
att den reella åldern bakom olika personers nick är problematisk att fastställa, 
vilket har medfört att exakt ålder på informanterna har varit omöjlig att fastställa. 
Emellertid har diskussionerna på använda internetsidor undersökts noggrant för att 
urskilja vilka uttryck som används samt vilka ämnen som behandlas. Egenskaper  
i texten som har tjänat till att försöka skilja ut generation Y har bland annat var-
it ’slangord’, internetförkortningar22 och iakttagelser om, och på vilket sätt det 
skrivs om syskon, föräldrar eller skola. Att försöka skilja ut generation Y har  
underlättats av en flerårig antropologisk studie23 av internetsamhället, vilket har ut-
vecklat kunskap om hur ungdomar från generation Y kan uttrycka sig på internet. 
Naturligvis kan inte urvalsmetoden vara en garanti för att personerna bakom 
nicket tillhör generation Y, då samtliga informanter är helt anonyma och även för 
mig okända.
	 Samtliga nick som förekommer i texten har ändrats eftersom en del informan-
ter kan ha använt sina riktiga namn som nick. Även om personer i texten tillskrivs 
genus (han/hon), är det ingen garanti för att det är en flicka eller pojke som har 

21	 Med ’synliga’ menas här offentliga. Det finns forum och internetsidor som på olika sätt är dolda  
	 för utomstående då de inte vill att utomstående ska ha insyn i diskussionerna. 
22	 Generation Y vanligtvis har större internetvana än äldre generationer.
23	 En omfattande antropologisk studie av nyreligiositet på internetsamhället används som metod  
	 i avhandlingsarbetet Samtida spiritism som beräknas vara klar 2016. 
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uttalat sig. Därför bör ingen större vikt läggas på de genusuttryck som används i 
texten. Vilket kön ungdomarna tillhör är här också av underordnat intresse efter-
som genusperspektiv inte ingår i frågeställningarna. Information som eventuellt 
kan resultera i att informanterna blir spårbara genom internet eller på andra sätt, 
har uteslutits eller ändrats; emellertid har utesluten information inte påverkat 
analysen av materialet. Materialet har analyserats ur ett modifierat fenomenolo-
giskt perspektiv för att förmå belysa frågeställningar som annars kan uppfattas 
som svårdefinierade och abstrakta.
 

Från Harry Potter till wicca: Att leva i en mystik värld
Wicca brukar beskrivas som en modern häxrörelse som tillhör grenen paganism 
i det nyreligiösa sammanhanget. Ordet wicca härsammar från det anglosaxiska  
ordet wicce, vilket betyder ’häxa’ eller ’vis kvinna’.24 På forumet wicca.ifokus 
finns wiccanen Alvas presentation där hon beskriver sig vara intresserad av: 
”magi, häxkonst, wicca, örter, ritualer, naturen, årshjulets gång, huskurer, pyssel, 
magiska filmer, musik, hemsidor”.25 Alva är en solitär wiccan som håller kontakt 
med andra wiccaner genom internet. Alva berättar i sin presentation att hon har 
en blogg om wicca där hon skriver om: ”[…] magisk fakta, hur det är att vara en 
häxa, egna upplevelser inom magin, olika sorters övningar inom intuition/media-
litet, månens faser, solens upp- och nedgång, tips om hur just du kan göra för att 
få ett bra häxliv!”.26 Alva beskriver även hur hon alltid har sökt sin egen väg till att 
bli häxa, vilket slutligen resulterade i att hon blev wiccan. Intresset för magi och 
”häxkonst” började redan när hon gick i femte klass och läste Gula Häxboken av 
Sanna Törninge (1999). I Gula Häxboken fanns enligt Alva bland annat skydds- 
och kärleksmagi, så som ”kärleksdryck” och ”magi” för att lära sig simma; och 
hon beskriver hur hon ”fastnade”27 för den magi som skildrades i boken.28 Alva 
och hennes bästa vän började också läsa boken Sabrina Tonårshäxan av Nancy 
Holder, och började också följa Sabrina Tonårshäxan som tv-serie.29 Alva berättar 
hur böckerna och tv-serien inspirerade dem till att läsa vidare i faktaböcker om 
häxor och ockultism; däribland Häxor och Trollkarlar av Douglas Hill (1997).30 En 
annan bok som beskrivs var betydelsefull för Alva var Häxprovet av Maj Bylock 
(1998). Häxprovet är en bokserie som handlar om en föräldralös flicka som blir 
omhändertagen av en äldre häxa som tar hand om flickan och lär upp henne till 
häxa. Alva framställer bokserien som mycket fängslande och hon beskriver hur 

24	 Partridge 2004 s. 295-297.
25	 http://wicca.ifokus.se/2012-06-25
26	 http://wicca.ifokus.se/2012-06-25
27	 http://wicca.ifokus.se/2012-06-25
28	 http://wicca.ifokus.se/2012-06-25
29	 http://wicca.ifokus.se/2012-06-25
30	 http://wicca.ifokus.se/2012-06-25
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hon levde sig in i huvudkaraktärernas liv: ”Det kändes som att man skulle vara 
en av huvudpersonerna”.31 Mest menar hon dock ha inspirerats av böckerna och 
filmerna om Harry Potter och ser dessa som det avgörande steget mot wicca, samt 
den främsta anledningen till att hon började experimentera med magi.32

Efter ett tag började vi även läsa Harry Potter böckerna och började titta på filmerna, 

vi var fast.33 

Alva berättar hur hon och hennes bästa vän brukade leka att de gick på Hogwarts 
trolldomsskola (från böckerna om Harry Potter) och att de skrev små häften inne-
hållande: ” […] trollkonsthistoria, ört lära och spådomskonst” .34 De besökte även 
en ”magiaffär” där Alva köpte sin första kristallkula och kvast. Kvasten försökte 
hon flyga med likt karaktärerna i Harry Potter.35

Vi t.o.m. försökte flyga, jag hade hittat alla magiaffärer som fanns, en var i Kalmar 

där jag köpte min första kvast och en spåkula. Man blev lite besatt, jag vet inte hur 

mycket material jag samlade men det är kul att ha kvar allting idag för det är något 

jag aldrig riktigt kommer släppa.36

När Alva började högstadiet bildade hon och hennes bästa vän en ”häxklubb” 
och införskaffade sina första pentagramhalsband, som de bar för att symbolisera 
systerskapet inom wicca. 37 Det var även i högstadiet som de först började bygga 
upp altare, utförde ritualer och tog kontakt med andevärlden med hjälp av anden 
i glaset.38 Alva upplevde att ”häxkonst” eller wicca, var rätt ”andlig väg” för 
henne, då det gav henne det mystika och autonoma liv hon alltid eftersträvat. 
Alva beskriver att hon valde ”magins väg” och wicca för att hon såg det som ett 
annorlunda och trevligare sätt att lära sig om livet, och hur man ska vara som 
människa. Alva berättar även att hon kan vara sig själv inom wicca och att hon 
har lärt sig att använda sin ”intuition och magkänsla” för att göra bra val i livet. 39

	 Kajsa beskriver sig som nybörjare inom wicca på sin blogg Going Wicca, på 
vilken hon skriver om sin religiösa utveckling. Liksom Alva berättar Kajsa att 
wicca och ”magins väg” är något som hon idag har insett att hon alltid har strävat 
efter att införliva i sitt liv. Hon beskriver hur hon upplevde en känsla av att ha 
”hittat hem” när hon fann wicca och magin, och hur hon blir lycklig av tanken 
på att alltid vara omgiven av en mystik värld, där guden och gudinnan är ständigt 
närvarande.40

 

31	 http://wicca.ifokus.se/ 2012-06-25
32	 http://wicca.ifokus.se/ 2012-06-25
33	 http://wicca.ifokus.se/ 2012-06-25
34	 http://wicca.ifokus.se/ 2012-06-25
35	 http://wicca.ifokus.se/ 2012-06-25
36	 http://wicca.ifokus.se/ 2012-06-25
37	 Pentagram är en av de vanligast förekommande wiccanska symbolerna.
38	 http://wicca.ifokus.se/ 2012-06-25
39	 http://wicca.ifokus.se/ 2012-06-25
40	 http://goingwicca.blogspot.se/ 2013-06-06
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Anledningarna till att jag fastnat för just den här religionen är många. Den främsta 

är väl att det äntligen känns som att jag har hittat hem. En Gud eller Gudinna har 

jag sökt i hela mitt liv, men aldrig riktigt funnit de som jag alltid trott på, förrän 

nu. Faktiskt så känns det som att det är åt det här hållet jag har varit på väg i hela 

mitt liv. […] Tanken på att ständigt vara omgiven av den magi jag tidigare inte sett 

gör mig lycklig. Tanken på Gudinnan och Guden likaså. Min åsikt har alltid varit 

den att djur och människor är lika värda och det är något som ofta skapar debatt, 

har jag märkt. Men inte inom Wicca. Här är det självklart. Det är väl liksom därför 

jag väljer att gå den här vägen. För att sånt som jag alltid trott på är självklart här.41

Inom wicca förekommer även olika ritualer som är anpassade för individens egen 
personlighet och behov, skapade av dem själva men ofta med inspiration från 
andra wiccaners tidigare ritualer.42 

Från människa till mytiskt väsen: Att transformeras till vampyr 
Flera forskare43 menar att ungdomar har blivit intresserade av vampyrer det se-
naste decenniet i samband med en ökad förekomst av vampyrbeskrivningar i popu- 
lärkulturen. De flesta ungdomar som har en fascination för vampyrer verkar  
emellertid nöja sig med att fantisera om hur det skulle vara att leva i den ro-
mantiska vampyrkulturen som bland annat framställs inom böcker, filmer och 
tv-serier. Andra upplever en stark identifikation med populärkulturens vampyrer. 
Sistnämnda ungdomar har många gånger en önskan om att uppgå helt eller delvis 
i vampyrkulturen, och genom olika ritualer själva bli vampyrer. Den vampyrfilm 
som det vanligtvis refereras till i olika sammanhang av ungdomar på internet är 
Twilight. Vampyrerna i Twilight skiljer sig från den ’traditionella vampyren’ som 
dör av solsken. Istället för att dö glittrar vampyrerna i Twilight, vilket kan hota 
avslöja deras existens för människosamhället. Förutom Twilight är även tv-serien 
Vampire Diarys frekvent omnämnd och relaterad till av ungdomar på internet. 
	 Bloggen Vampirul innehas av två flickor i yngre tonåren som benämner sig för 
Zenna och Nonia. På Vampirul beskriver Zenna och Nonia vampyrer som en sorts 
människor som inte kan äta grönsaker och frukt: ”En vampyr är en människa fast 
ändå inte, en vampyr är en art mycket lik en människa på många sätt, en vampyr 
ser ut som en människa, pratar som en människa, och beter sig som en människa, 
fast den inte är en människa. En vampyr är köttätare och tycker inte om grönsaker 
och frukt pga. att de inte kan smälta den sortens mat.” 44 I en annan beskrivning av 
vampyrer påpekas skillnaden mellan traditionella och ’moderna’ vampyrer. Här 
uppmärksammas även att de religiösa skydd som tidigare användes mot vampyrer 
inte längre är verkningsfulla och att vampyrer inte är tvungna att döda människor 
och dricka blod.

41	 http://goingwicca.blogspot.se/ 2013-06-06
42	 http://goingwicca.blogspot.se/ 2013-06-06
43	 Larsson, Steiner 2011; Partridge 2012; Brodman, Doan 2013.
44	 http://vampirul.bloggplatsen.se/ 2012-10-07
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Vampyrerna idag är inte längre halvruttnande zombies utan förmåga att tänka. 

Tvärtom. Idag är han/hon vacker och, givetvis, farlig, med övernaturliga krafter. 

Inte heller biter gamla trick som vitlök, krucifix, silverkulor, dopvatten m.m. Det 

är en självklarhet att han/hon kan spegla sig och flera vampyrer kan idag gå ut 

i dagsljus! De behöver oftast inte jaga varje natt för att överleva utan de kan gå 

veckor, månader och ibland t.o.m. år utan att äta. Visserligen finns begäret efter 

blod kvar, men det innebär inte att vampyren måste döda och dricka blod.45

Zenna och Nonia beskriver hur vampyrsläktet härstammar från en flicka i Ru-
mänien som föddes med mjölktänder. Efter en mystik upplevelse vid en sjö fick 
hon ett starkt behov av att dricka blod. Myten slutar med att hon omvandlar en 
vacker pojke till vampyr, vilken även blir hennes gemål.46 En annan kosmogonisk 
myt som beskrivs på Vampirul, är att vampyrerna har uppkommit i samband med 
att människorna utvecklades från aporna.47 Ytterligare en myt kring vampyrernas 
uppkomst ger Nike som menar att vampyrism är ärftligt och beror på genetisk 
mutation. Han beskiver även att vampyrism kan vara orsakat av viruset V5 som 
han berättar är besläktat med HIV.48

	 Bloggen Ingen puls tillhandahålls av en kvinna i tjugoårsåldern som enbart 
använder initialerna RM. Den unga flickan Anna skriver i sitt första inlägg på 
bloggen att hon är skeptisk till vampyrers existens,49 varpå RM svarar: ”[…] Kan 
du bevisa att de inte finns?”.50 Fyra månader senare har Anna genom texterna på 
bloggen, blivit övertygad om att vampyrer ”finns på riktigt”, varpå hon uttrycker 
en stark önskan om att bli vampyr.51 En annan flicka, Katta, skriver att också hon 
har börjat tro på vampyrer efter att ha läst blogginlägg och andra läsares kom-
mentarer på Vampirul, och nu vill bli en själv:52 

Jag har aldrig trott på vampyrer, men nu när jag ser alla kommentarer så tror jag 

faktiskt på det och skulle vilja bli det mer än någonting i världen. Så om det finns 

några vampyrer så skulle jag verkligen vilja bli en.53

På bloggarna syns tydligt en tydlig relation mellan populärkultur och vampyrtro. 
Bland annat frågar Anna RM: ”Är du mer som vampyrerna i Twilight eller i Vam-
pire diaries?”.54 I ett senare inlägg skriver Anna att hon vill bli vampyr eftersom 
de lever längre än människor, och för att vampyrers liv verkar vara lättare än män-
niskornas. Anna tillägger att hon efter att ha följt bloggen Ingen puls, har förstått 

45	 http://vampirul.bloggplatsen.se/ 2012-10-07
46	 http://vampirul.bloggplatsen.se/ 2012-10-07
47	 http://vampirul.bloggplatsen.se/ 2012-10-07
48	 http://vampirul.bloggplatsen.se/ 2012-10-07
49	 http://ingenpuls.bloggplatsen.se/ 2012-10-07
50	 http://ingenpuls.bloggplatsen.se/ 2012-10-07
51	 http://ingenpuls.bloggplatsen.se/ 2012-10-07
52	 http://vampirul.bloggplatsen.se/ 2012-09-19
53	 http://vampirul.bloggplatsen.se/ 2012-09-19
54	 http://vampirul.bloggplatsen.se/ 2012-09-19
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att det är annorlunda att leva som vampyr än vad som framställs i Twilight filmer-
na.55 En annan läsare av samma blogg som också vill bli vampyr, uppger att hon är 
bekymrad över om hon ska börja glittra som vampyrerna i Twilight när hon vistas 
i solen: ”[…] tacksam för svar då jag inte vill börja glittra när jag blir vampyr”.56 
	 Lollo är en annan ung flicka som berättar hur hon började tro på vampyrer 
efter att ha sett en vampyrfilm när hon var åtta år. Hon beskriver att filmen fick 
henne att ”känna sig hemma”. 57 Lollo berättar även att hon aldrig kommer att 
blir kristen och att hon känner sig trygg med tanken på att det finns vampyrer. 
Vid ett tillfälle frågade Lollo sin mamma hur hon kunde gå till väga för att 
transformeras till vampyr, vilket resulterade i att hennes mamma tog med henne 
till en psykolog:58

Jag vill verkligen bli vampyr. Någon som kanske känner en vampyr kan väl ge mig 

hans/hennes nummer. Jag ville bli vampyr sen jag var åtta och såg på en vampyr 

film. Det var den enda gången jag kände mig trygg och kände mig hemma på något 

sätt. Trott på gud har jag aldrig gjort och kommer aldrig göra, men vampyrer kom-

mer jag tro på hela mitt liv för de är min familj. Vampyrer ber jag för att de ska fin-

nas och visa sig för mig, och kanske till och med förvandla mig till en, för det vill 

jag gärna att de gör. Det har jag velat sedan jag var åtta och drömde om dem, och 

en dag så frågade jag mamma […] Och jag blev förkrossad och fick åka till en kvinna 

som skulle prata med mig varje dag, och de försökte få bort vampyrtankarna från 

mitt huvud, men de lyckades inte.59

Lollo upplevde sig missförstådd av sin mamma och beskriver hur hon blev mer för-
siktig med vem hon berättade om sin vampyrtro för. Att berätta för omgivningen 
om sin vampyrtro beskrivs även av andra som svårt, och är därför något som ofta 
undanhålls. Bland annat berättar Bella på Vampirul hur hennes klasskompisar 
undvek henne och hur hon blev mobbad i skolan för sin vampyrtro. Liksom flera 
andra på Vampirul avråder Bella andra från att berätta om sin tro.60

	 Flera läsare av bloggen Vampirul frågar hur de kan veta om de är vampyrer, 
och vilka speciella kännetecken vampyrer har. De får till svar av blogginnehavarna 
och andra läsare av sidorna att det variera, men ett vanligt kännetecken är att de 
är ovanligt bleka, ser obekväma ut i närheten av människor, är starka och snabba, 
gillar blod, samt lätt kan känna lukten av blod. Inläggen kommenteras av flera 
läsare som känner igen sig i beskrivningen och har börjat närma sig tanken att de 
själva är vampyrer: 61

55	 http://vampirul.bloggplatsen.se/ 2012-09-19
56	 http://vampirul.bloggplatsen.se/ 2012-09-19
57	 http://vampirul.bloggplatsen.se/ 2012-09-19
58	 http://vampirul.bloggplatsen.se/ 2012-09-19
59	 http://vampirul.bloggplatsen.se/ 2012-09-19
60	 http://vampirul.bloggplatsen.se/ 2012-09-19
61	  http://vampirul.bloggplatsen.se/ 2012-09-19
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Jag älskar vampyrer och är jag en vampyr? För jag var väldigt blek, innan gillade 

jag grönsaker men nu blä… solen inte direkt bra och blod är jätte gott. Varje gång 

jag börja blöda så suger jag ut blodet så det inte blöder mer; och varje gång någon 

börja blöda så känner jag lukten jätteväl och det luktar super gott!! Så kan jag vara 

vampyr?62

I de fall läsare av bloggarna kan identifiera sig som potentiella vampyrer genom 
de olika kännetecknen, vill flera veta hur de kan bli vampyrer, det vill säga, hur 
de genomgår en transformation fullt ut. Transformationen från människa (eller 
’halvvampyr’) till vampyr är det största diskussionsämnet på Vampirul, och läsare 
av sidan får även råd om hur transformationen kan gå till genom olika ritualer. 
Ett råd som ges är att bli biten av en snäll vampyr genom att gå till en sjö i skogen 
nattetid och skrika: ”det högsta och ljusaste blodisande skriket du kan”.63 Ett annat 
sätt att bli vampyr beskrivs vara en ritual där vampyrgift används. Vampyrgift 
menas vara det aktiva giftet som injiceras av vampyrer när de biter människor för 
att transformera dem till vampyrer.64 Om den som vill bli vampyr däremot har 
en förfader som har varit vampyr, menas inte en vampyrs bett eller vampyrgift 
vara nödvändiga i ritualen. Till skillnad från fenomen i vampyrtron relateras inte 
ritualerna till filmer, tv-serier, eller böcker.
	 Flera personer på bloggarna beskriver även hur de brukar dricka lite av sina 
vänners blod eller smaka på sitt eget. Blodlukten och smaken av blod beskrivs 
som en positiv upplevelse som också är delvis nödvändig för deras religiösa 
föreställning65. Ungdomarnas närmaste vänner verkar inte ha någonting emot 
att de dricker lite av deras blod, varpå även vännerna ingår i vampyrtron som 
donatorer.66 På bloggarna uttrycks dock en viss oro hos vampyrtroende över att 
råka skada andra människor när de har transformerats till vampyrer ’fullt ut’. Till 
exempel skriver Ness på Vampirul att han gärna vill lära känna vampyrer och ut-
trycker sympati för dem då de ständigt utsätts för frestelser. 67 Katla som beskriver 
sig själv som halvvampyr, berättar på Vampirul att vampyrer oftast inte är onda, 
utan är mänskliga och samvetsfulla. Katla utrycker dock oro över att han av mis-
stag ska skada andra människor när lusten till människoblod blir för svår.68 

62	 http://vampirul.bloggplatsen.se/ 2012-09-19
63	 http://vampirul.bloggplatsen.se/ 2012-09-19
64	 http://vampirul.bloggplatsen.se/ 2012-09-19
65	 Det förekommer även vampyrer som lever på andra människors ’energi’ eller ’psykiska livskraft’  
	 istället för blod (Keyworth, 2002). Dock framkom inte denna typ av vampyrer i det empiriska  
	 materialet.
66	 http://vampirul.bloggplatsen.se/ 2012-09-19
67	 http://vampirul.bloggplatsen.se/ 2012-09-19
68	 http://vampirul.bloggplatsen.se/ 2012-09-19
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Sökandet efter en personlig existentiell kontext
I materialet framkommer att ett brett individuellt spektra finns gällande variationer  
i religiösa uppfattningar och livssyner. Dock finns ett gemensamt fenomen som 
här sammanfattas genom vad jag har valt att benämna som personlig existentiell 
kontext. Den personliga existentiella kontexten som koncept kan visa på hur 
ungdomar, genom populärkultur, försöker skapa en meningsfull tillvaro – i för- 
hållande till omvärlden och ur ett existentiellt perspektiv. Den personliga  
existentiella kontexten verkar bestå av flera olika teman, däribland: från inspiration 
till religion – känslan av att ’hitta hem’, moraliska och etiska förhållningssätt, 
samt det transcendenta självet – upplevelsen av ett inre transcendent väsen. Sist-
nämnda kan relateras till djuppsykologen Carl Gustaf Jungs (1875-1961) teorier 
om den transcendenta funktionen och Självet.69 Troligtvis utgör nämnda katego-
rier enbart en liten del av det spektrum som kan ingå i den personliga existentiella 
kontexten.
	 Förutom den personliga existentiella kontexten förekommer andra gemen-
samma fenomen. Bland annat uppfattar inte ungdomar sin livssyn vara jämförbar 
den många gånger traditionella förståelsen av begreppen  ’religion’, ’tro’, eller 
’trosuppfattning’.  Livssynen eller religionerna hos ungdomarna i artikeln utövas 
också vanligtvis solitärt, men genom en virtuell gemenskap på internet utbyter 
de kunskap och kan få legitimitet för föreställningarna. Populärkulturen verkar 
vidare fungera som inspiration till religiösa föreställningar från fiktiva karaktärer, 
miljöer, och teman – vilka uppblandas med ett individuellt sätt att erfara om-
världen och existentiella frågor. Nämnda individuellt formade livssyner är genom 
populärkulturen främst baserade på esoterism, folklig religiositet och förkristna 
traditioner, vilket vidare bidrar till ett skapande av nya myter, riter och symboler.

Från inspiration till religion: känslan av att ’hitta hem’
Den första kategorin inom den existentiella kontexten, från inspiration till reli-
gion, finns det exempel på i Alvas berättelse där hon beskriver hur hon blev in-
spirerad av Gula Häxboken och tv-serien Sabrina Tonårshäxan när hon gick i 
femte klass, vilket hon menar bidrog till att hon senare blev wiccan. Att finna 
inspiration till wicca genom Sabrina Tonårshäxan verkar Alva inte vara ensam 
om. Enligt Partridge är Sabrina Tonårshäxan en av de största inspirationskällorna 
till wicca bland ungdomar.70 Partridge har också noterat att wiccaner ofta gör 
ett aktivt ställningstagande mot att ingå i mainstreamsamhället, någonting som 
återfinns i tv-serier och filmer som handlar om wicca/häxor och magi. Genom det 
aktiva ställningstagandet överger wiccaner mainstreamsamhället och fokuserar 
på att ’vara sig själva’ samt uppgå i, och bli en del av populärkulturen – vilket de 

69	 Jung 1997 s. 96-98.
70	 Partridge 2004 s. 131-137.
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enligt Partridge även är väl medvetna om.71 Avståndstagandet mot mainstream-
samhället hos wiccaner återspeglas av Alva då hon skriver att wicca handlar om 
att finna sin egen väg till individuell utveckling, i vilken hon kan ’vara sig själv’. 
Kajsa relaterar inte wicca till populärkultur på bloggen, dock beskriver hon lik-
som Alva hur wicca och vad hon benämner för ”magins väg” är något som hon 
alltid har strävat efter att införliva i sitt liv. Kajsa beskriver vidare att hon anser 
wicca vara en personlig livssyn som har hjälpt henne att ’hitta hem’. 
	 Liksom i Alvas fall med wicca, verkar även en samhörighet med vampyrer 
många gånger ta sin början när en film eller bok gett en för personen positiv bild 
av vampyrkulturen som denne kan identifiera sig med. Det har även framkommit i 
materialet att internet många gånger stärker vampyrtron. Det är möjligt att det för 
vampyrtron är extra betydelsefullt (jämfört med t.ex. wicca) med anonyma med 
diskussioner på internet med likasinnade för att legitimera och stärka vampyrtron, 
då de till synes inte vill vara offentliga med sin religiösa föreställning.
	 Internets betydelse för vampyrtron styrks av religionsvetaren David Key-
worth som har studerat vampyrtro hos generation X72. Keyworths studie visar i 
likhet med undersökningen av bloggarna Ingen puls och Vampirul, att ungdomar 
som själva identifierar sig med vampyrer eller vampyrkulturen, vanligtvis finner 
sidor på internet där det finns likasinnande att samtala med. Diskussioner med 
andra vampyrer på internet menar Keyworth ofta leder till att vampyrtroende får 
en uppenbarelse om sin identitet som vampyr.73 Identitetsskapande genom in-
ternet har varit tydligt i både Annas och Katlas fall då de efter att ha läst och 
deltagit i diskussioner på bloggar, fick sina föreställningar om vampyrers existens 
stärkta. Anna och Katla uttrycker också hur de känner samhörighet med andra 
på bloggarna som har en vampyrtro, varpå de själva stärks i sin föreställning och 
vill transformeras till vampyrer. Tillvägagångsättet som framkommer på blog-
garna styrks av Keyworth som menar att insikten om samhörighet med andra 
vampyrer leder till ett införlivande (eller absorberande) av livsstilen som vampyr, 
vilket han benämner för uppvaknandet.74 Transformationen eller uppvaknandet 
är tydligt eftersträvansvärt på bloggarna Ingen puls och Vampirul, där diskus-
sionerna ofta cirkulerar kring hur de själva kan transformeras till vampyrer ’fullt 
ut’. De kännetecken för vampyrer som uppges på bloggarna är rätt typiska för hur 
vampyrer framställs i litteratur och filmer. Flera av ungdomarna kan känna igen 

71	 Partridge 2004a s. 131-137.
72	 D.v.s. föräldrar eller äldre syskon till samtida ungdomar, vilka främst inspirerades av boken och filmen  
	 En vampyrs bekännelse av Ann Rice. Boken publicerades 1976 och filmatiserades år 1994. En  
	 vampyrs bekännelse anses av bland andra Keyworth vara ursprunget till den moderna vampyrtron som  
	 var relaterad till gothkulturen. Det bör även tilläggas att det bland annat i USA finns konservativa  
	 kristna som utnämnt sig själva till vampyrdräpare och förföljer personer med vampyrtro. Bland annat  
	 har vampyrdräparna grävt upp gravar där de misstänker att kroppar av vampyrer finns, och därefter 
	 ’pålat’ samt bränt kropparna. Vampyrdräparna har även misshandlat, samt misstänks ha mördat  
	 vampyrtroende i USA (Keyworth 2002). 
73	 Keyworth 2002 s. 359-360.
74	 Keyworth 2002 s. 359-360.
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sig i beskrivningen närmar sig tanken att de själva är vampyrer; även om de inte 
är exakt som vampyrerna inom populärkulturen. I de fall läsare av bloggarna 
kan identifiera sig som en potentiell vampyr genom de olika kännetecknen, vill 
de veta hur de ska gå till väga för att de ska transformeras fullt ut till vampyrer. 
Transformationen och uppvaknandet till vampyr är, som tidigare nämnts, det 
största diskussionsämnet på bloggarna, vilket tyder på att transformationen 
från människa till ett mytiskt väsen (vampyr) är det främsta målet i vampyrtron. 
Transformationen till uppvaknandet verkar ske stegvis. Först sker identifiering 
och legitimering genom kännetecken för en vampyr, följt av en fullständig trans-
formation genom ritualer.
	 De kännetecken som finns för vampyrer kommenteras av flera läsare som 
känner igen sig i beskrivningarna och därmed kan identifiera sig med vampyrkul-
turen. Genom blogginlägg och diskussioner på internet legitimeras föreställningar  
som tidigare enbart legitimerats genom film och böcker. Ungdomarna finner 
genom inspiration från populärkulturen samhörighet i utanförskap, och genom 
ett samförstånd om mystika upplevelser, myter, ritualer och symboler, skapas en 
alternativ verklighet där de i samförstånd har ’hittat hem’. Att internets roll är 
viktigt för samtida ungdomars vampyrtro i egenskap av traditionsförmedling och 
legitimering är tydligt. Utan internet hade det varit betydligt svårare för vampyr-
troende att finna likasinnade att diskutera med, ta lärdom av och utbyta erfarenheter 
med. Legitimering av religiösa föreställningar genom diskussioner på internet 
med likasinnade kan även vara mer generellt avgörande gällande utvecklandet av 
ungdomars religiositet.
	 Som tidigare nämnts menar Partridge att de wiccaner som influeras av popu-
lärkulturen överger mainstreamsamhället för att bli ’sig själva’ och bli en del av 
populärkulturen. Samma fenomen verkar förekomma inom vampyrtron, även om 
långt ifrån alla vampyrtroende vågar gå ut öppet med att de har lämnat main-
streamsamhället och ’är sig själva’. Ungdomar inom vampyrtron delar istället 
sin livssyn anonymt på internet och/eller med sina närmaste vänner; vilka också 
kan vara vampyrtroende eller donatorer. Att vampyrtroende inte är öppna med 
sina föreställningar verkar bero på rädsla för att bli missförstådda och/eller utsättas 
för hån eller mobbning i skolan. En annan orsak är troligtvis att vampyrtron 
kan involvera förtärandet av en mindre mängd blod, något som kan uppfattas 
som märkligt eller skrämmande. Emellertid förekommer rituell användning och 
förtäring av blod inom flera religiösa föreställningar, däribland inom kristendo-
mens nattvard (om än i symbolisk form). Även inom folklig religiositet ansågs 
blod (från människor och djur) ha en magisk och helande kraft, varpå förtärande 
av blod i mindre mängder kunde förekomma.75 En annan förklaring till att ung-
domar inom vampyrtron inte talar om sin livssyn kan vara att vampyrer enligt 
populärkulturen traditionellt lever dolda i samhället. 

75	 Tillhagen 1989 s. 265-284.
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Som materialet visat kan ungdomar som har inspirerats i sin religiositet av popu-
lärkultur också identifiera sig med den. Identifikationen verkar inte vara direkt  
relaterad till specifika karaktärer utan mer till olika teman och miljöer i vilka 
karaktärer ingår. Betydelsen av teman och miljöer framkommer tydligt i avsak-
naden av ungdomars diskussioner om specifika karaktärer från populärkulturen i 
sina texter på internet. Istället hänvisas till olika teman i filmer och böcker, till ex-
empel: ”kommer jag att glittra som vampyrerna i Twilight när jag blir vampyr?”, 
eller när Alva beskriver hur de lekte att de gick på Hogwarts trolldomskola och 
senare försökte flyga på kvastar.
	 Lollo är en av de unga personer som bestämde sig för att bli vampyr efter att 
ha sett en vampyrfilm som fick henne att känna sig trygg: ”[…] och hemma på 
något sätt”.  Lollos upplevelse av att ’känna sig hemma’, är precis som vid tidig-
are exempel, en antydan om att det inte främst är karaktärerna som ungdomarna 
relaterar till i filmerna, utan den mystika miljön eller temat som kan porträtteras 
i populärkulturen, där livet som vampyr kan framstå som mer tilldragande än att 
leva som människa. Att ungdomar skapar en livssyn genom inspiration från popu-
lärkultur, verkar därför vara ett resultat av en identifiering med en mystik miljö 
och temat i en film, Tv-serie bok eller dataspel.
	 Att identifiera sig med ett populärkulturellt tema verkar för barn och ungdomar 
ske genom ett lekfullt och experimenterande tillvägagångsätt där de bekantar 
sig med sin individuella religiositet. Det lekfulla och lättsamma sättet att bekanta 
sig med olika teman i ung ålder är inte förbehållet nyare livssyner, utan åter-
finns även i kyrkans barntimme och under konfirmationen inom kristendomen. 
Till skillnad från aktiviteterna för ungdomar inom kristendomen, finns det inom  
religiositet inspirerad av populärkultur, inte någon given religiös ledare som 
berättar om föreställningarna. För ungdomar i artikeln har den tidiga utbildningen 
inom livssynen istället kommit från främst tv-serier, filmer och böcker (etc.) samt 
genom kontakt med likasinnade på internet (som de kan vara jämnåriga med). 
	 Att det inte är en statisk identifikation med populärkultur är här också troligt- 
vis betydande för utvecklandet av en personlig religiositet inspirerad av popu-
lärkultur. Efter diskussioner på internet verkar ungdomarna bli medvetna om att 
filmen eller boken som representerar temat de är intresserade av ’bara’ var fiktion. 
Vid insikten om att ett fenomen inte är som det har framställs i filmer eller böcker 
(t.ex. flyga på kvast eller speciella egenskaper för vampyrer) tar de inte avstånd 
från sin föreställning. Övertygelsen om att temat kan vara deras religiösa väg i 
livet verkar istället stärkas vid insikten om att det som de har lärt sig om vampyrer, 
häxor, väsen, andar eller magi, från filmer och böcker, faktiskt ’existerar’ (enligt 
likasinnade), men är annorlunda i den icke fiktiva världen. Mystik, väsen, magi, 
och alternativa världar inom populärkulturen kan här framstå som mer realistiska 
vid insikten om att det existerar ’på riktigt’, och verkar resultera i att temat blir 
mer påtagligt än när det enbart existerade i filmer och böcker. I Alvas berättelse 
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om hur hon blev wiccan finns övergången från inspiration till religion beskriven, 
då hon skriver om hur hon, trots att hennes förväntningar på magins värld som hon 
fått från böcker och filmer, inte stämde överens med verkligheten, ändå valde att 
stanna kvar inom ’magins värld’ och bli wiccan. Hon ser tillbaka på tiden när hon 
trodde att de kunde flyga på kvast som i böckerna om Harry Potter med ömhet.  
Att Alva inte tog avstånd från sin tidigare uppfattning, utan istället integrerar det 
i sin religiösa utveckling, tyder på att brytpunkten mellan inspiration från fiktion 
och insikt, kan vara en viktig utvecklingsfas för den religiösa identiteten och den 
existentiella förståelsen av en livssyn. Mönstret med övergången från inspiration 
till religion går också att finna hos vampyrtroende. Till exempel skriver Anna att 
hon efter att ha följt bloggen Ingen puls, har insett att det är annorlunda att leva 
som vampyr än vad som framställs i filmen Twilight. Anna uttrycker en klar insikt 
om att det är skillnad på en ’riktig’ vampyr (enligt vampyrtron) och hur vampyrer 
och vampyrkulturen framställs i populärkulturen. Trots denna insikt uttrycker 
Anna att hon vill transformeras till vampyr.
	 Övergången från inspiration till religion inom vampyrtro och wicca verkar ha 
resulterat i att: 1. Vampyrer/häxor finns på riktigt och liksom inom populärkul-
turen lever de ett dolt/magiskt liv; det vill säga, det är inte ouppnåeligt att bli 
vampyr/häxa då de existerar utanför populärkulturen., 2. Vampyrtroende blir be-
redda att ta konsekvenserna av att leva som vampyrer; det vill säga, utanförskap, 
rädsla för att skada anhöriga och solkänslighet. Wiccaner tar till sig möjligheten 
att världen är magisk och att de blir en del av den. 3. Nya (men ändå gamla) ritualer 
och symboler växer fram inom vampyrto och wicca. I och med insikten eller 
kunskapen om att mystika väsen och magi existerar genom andra personer med 
liknande religiösa föreställningar blir föreställningarna inte längre bara fantasi  
och fiktion, utan kan utvecklas till en mer bestående livssyn. Det vill säga, det 
sker en övergång från att ha blivit inspirerad av populärkultur, till en livssyn upp-
byggd på centrala fenomen som kan relateras till esoterism och folklig religio-
sitet. Övergången från inspiration till identifiering med en mystik uppfattad värld 
verkar vara avgörande i fråga om inspiration från populärkulturella teman till 
religion, vilket kan relateras till den svårspecificerade och abstrakta upplevelsen 
av att ”att hitta hem” som ungdomarna beskriver. Berger och Ezzy menar att det 
är vanligt att inspiration från populärkulturen resulterar i att magi och ritualer blir 
mer avdramatiserade för utövarna och omgivningen.76 Det vill säga populärkul-
turen bidrar till att legitimera ett religiöst utövande och synsätt som tidigare 
förkastades av stora delar av samhället.

76	  Berger, Ezzy 2007 s. 230.
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Moraliska och etiska förhållningssätt
Ett tredje exempel på hur populärkultur kan inspirera till en personlig existentiell 
kontext är ungdomars moraliska och etiska reflektioner. Ett bemötande av om-
världen från etiskt och moraliskt perspektiv framkommer bland annat på Vampirul, 
där vampyrtroende diskuterar kring hur de kommer att agera mot andra män-
niskor vid uppvaknandet. Frågans ursprung går att relatera till att vampyrer i 
filmer, tv-serier och böcker ofta framställs ha ett okontrollerbart behov efter blod. 
Emellertid uttrycker ungdomarna i fasen övergång från inspiration till religion 
en insikt om vad som är ’fiktion’ och vad som är den ’verkliga’ vampyrkulturen. 
Insikten och åtskillnaden verkat ha resulterat i att det blir lättare att lösa moraliska 
dilemman som strider mot sociala och kulturella värderingar (i det här fallet att 
skada andra människor). Etiska och moraliska frågor verkar vara relaterade till att 
vampyrtroende uttrycker att de är vampyrer i mänskliga kroppar, och därför även 
följer människornas etiska och moraliska förväntningar.
	 Till skillnad från tidigare nämnda exempel som utgår från objektiva eller yttre 
fenomen för att skapa en relation till omvärlden, är Alvas moral och etik inspire-
rad av populärkultur som en mer upplevd magisk funktion. De subjektiva och 
magiska krafterna som Alva upplever, menar hon har inspirerats av genom att re-
latera till böcker och filmer om häxor och trollkarlars liv- där subjektiva mystika 
krafter framställs som en stark inre kvalitet. Alvas val av inspiration till religion 
har resulterat i att hon genom att vara lyhörd för subjektiva upplevelser och nyan-
seringar, menar sig kunna bemöta omvärlden på ett för henne passande sätt. Det 
vill säga, ett bejakande av en känsla av magi och subtila mystika upplevelser som 
intuition eller ’magkänsla’, används av Alva för att relatera till omvärlden och 
fatta moraliska och etiska beslut.  Berger och Ezzy menar att inom wicca finns det 
flera etiska och moraliska värderingar som redan är synliga i samhället, så som 
feminism, vegetarianism och naturskyddsrörelser. Wiccanen Kajsa beskriver till 
exempel i sin blogg att människors och djurs lika värde är något som hon värderar 
högt och är en anledning till att hon är wiccan. Frågan är viktig för många män-
niskor i samhället (även om Kajsa tycker att åsikten är kontroversiell), vilket kan 
underlätta för att få stöd i etiska och moraliska ställningstaganden.77  Den sociala  
acceptansen av etiska och moraliska beslut som återkommer inom wicca kan också 
förklara Alvas inre upplevelse av att hon handlar ’rätt’ när hon följer vad hon 
beskriver som ”magkänslan” eller intuitionen.

Det transcendenta självet
En annan dimension i den personliga existentiella kontexten gällande hur 
ungdomar fattar etiska och moraliska ställningstaganden utifrån en livssyn som är 
relaterad till populärkultur, kan vara en subjektiv upplevelse av ett transcendent 

77	 Berger, Ezzy 2007 s. 229.
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själv78. Det transcendenta självet kan beskrivas som en subjektiv erfarenhet eller 
tanke om ett inre immateriellt mystikt väsen, eller en kvalitet i människor (och 
djur) som är relaterad till omvärlden genom magi eller mystika erfarenheter. Det 
är samma ’inre kvalitet’ som ungdomarna upplever formar dem till unika mystika 
individer, och som de relaterar till när de i texterna uttrycker att de genom sin livs-
syn har ”hittat hem” eller kan ”vara sig själva”. Ett transcendent själv är också en 
tendens att förklara både mystika fenomen och upplevelsen av att transformeras 
till något mer än människa. Det transcendeta självet kan även relateras till ett 
upplevt inre ’väsen’ hos människan som i den folkliga religiositeten benämndes 
för människans vård eller hamn.79 Upplevelsen av ett transcendent själv uttrycks 
många gånger som en upplevelse av att ha kommit i kontakt med en del av sig 
själva som de relaterar till magi, mystik, samt genom en upplevelse av att känna 
tillit till personliga inre och yttre upplevelser. Till exempel uttrycks tanken om ett 
transcendent själv i Alvas text när hon relaterar till omvärlden genom intuition, 
och Kajsas beskrivning av hur hon uppfattar sig ha en ständig kontakt med den 
magi som hon menar genomsyra allt.
	 Det transcendenta självet är också den kvalitet som inom vampyrtron är den 
del av ungdomarnas ’själv’ som upplevs transformeras till vampyr, medan den 
fysiska kroppen förblir mänsklig. I texterna om vampyrtro uttrycks upplevelsen 
av ett transcendent själv även när läsare av Vampirul ställer frågan om hur de 
kan veta om de är vampyrer. Frågan tyder på att de redan har en inre känsla eller  
upplevelse av att de är vampyrer, även om de inte är som vampyrer beskrivs i 
filmer och böcker. Det vill säga, de verkar uppleva sig vara som känslan de får av 
karaktärerna och miljön i filmer och böcker, vilket vidare kan relateras till att de 
får lättare att identifiera sig med temat. Den subjektiva känslan som de identifierar 
sig med kan här härledas till upplevelsen av ett transcendent själv. 
	 Det centrala i vampyrtron som uttrycks på Vampirul och Ingen puls, är att de 
vampyrtroende ska bli den ultimata livskraften genom fysisk och psykisk trans-
formation. Att livskraften är i centrum är i sig intressant eftersom vampyrer tra-
ditionellt är levande döda. Livskraften uppfattas inte av vampyrtroende som en 
yttre kraft eller entitet, så som till exempel kristendomens gud kan framställas, 
istället är det vampyrerna själva som är den eftersträvansvärda livskraften. Det 
vill säga, vampyrtroende ser sig själva som föremål för sin religiösa föreställning 
i rollen av vampyrer. Den centrala livskraften i vampyrtron återkommer även i 
deras behov efter symbolisk fysisk livskraft, det vill säga blod från andra levande 
varelser.80 Transformationen till vampyr kan därför förstås som ett uttryck för en 
strävan efter att integreras med det transcendenta självet. Individens subjektiva 

78	 Valet att skapa begreppet eller konceptet ’transcendent själv’, är grundat i att det är frikopplat från 
	 normativa värderingar som är fyllda med en förförståelse (som själ, ande etc.).
79	 Hyltén Cavallius 1864 s. 356-365.
80	 Det förekommer även vampyrer som lever på andra människors ’energi’ eller ’psykiska livskraft’  
	 istället för blod (Keyworth, 2002). 
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upplevelse av ett transcendent själv verkar också vara en anledning till att både 
Alva, Kajsa och ungdomarna på vampyrbloggarna, har gått från inspiration till 
religion.
	 Jung har tidigare lagt fram teorier om en transcendent funktion i människans 
psyke som kan relateras till upplevelser av olika stimuli - stimuli som i artikeln 
även kan förstås som miljö och tema i populärkultur, bilder och mystika texter 
på bloggar. Den transcendenta funktionen är en av psykets funktioner som är 
kopplad till religiösa eller mystika upplevelser, och är en förenande länk mellan 
det medvetna och det omedvetna i människans psyke. Den transcendenta funk-
tionen fungerar vidare som en förmedlare till det som Jung benämner för Självet. 
Självet menar Jung vara människans innersta ’gudomliga’ kärna eller essens i 
psyket. Självet beskrivs påminna tanken om den hinduistiska atman eller likna 
kristendomens idé om själen.81 Begreppet ’transcendent själv’ som har växt fram 
i artikelns material, är baserat på Jungs teorier om den transcendenta funktionen 
och Självet. Det transcendenta självet erbjuder en ny förståelse av människans 
psyke, om dennes upplevelse av sin ’essens’, där Självet inte enbart beskrivs som 
en ofta onåbar psykologisk funktion, utan även är ett transformerbart och grän-
söverskridande psykologiskt ’väsen’. Det transcendenta självet som psykologisk 
funktion kan även förstås som en integrering av självet och den vård eller hamn 
som förekommer i folkreligionens myter. 

Religionsundervisning och sökandet efter personlig existentiell kontext
Populärkultur har i artikeln relaterats till återförtrollningsteorin, det vill säga, teorin 
om att människan behöver det mystika i sitt liv, och därför införlivar mystik, väsen 
och esoteriska föreställningar i sin livssyn.  I artikeln har populärkultur kommit 
till uttryck som inspiration till ungdomars religiositet, där filmer och böcker med 
mystikt innehåll uppfattas som fiktion, men införlivas i livssynen. Att filmer och 
böcker som uppfattas som fiktion, införlivas i livssynen, är varken unikt eller 
nytt. Samma fenomen kan härledas till äldre texter, som till exempel bibeln och 
koranen, i vilka det förekommer myter om väsen, magi och mystika världar 
(paradiset, helvetet, änglar, demoner och djinner). Precis som den populärkultur 
som det här har getts exempel på, har bibeln tidigare lästs och förstås som myt-
iska berättelser, men ändå har införlivas i en personlig existentiell kontext. De 
föreställningar hos ungdomar som har presenterats i artikeln, har inte vuxit fram 
ur intet – de har funnits under mycket lång tid i form av folklig religiositet som 
alltid har existerat genom synkretism med kristendomen. 
	 Tidigare generationer vände sig främst till bibeln, präster eller föräldrar för 
att få svar på existentiella frågor – frågor som fortfarande finns och svar som 
ännu eftersöks. Alieneringen från kristendomen har resulterat i att det inte finns 

81	 Jung 1997 s. 96-98.
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ett givet svar på religiösa frågor genom en text (bibeln) eller en muntligt andligt 
auktoritär person (präst). Alternativa sätt att förstå sig själva, omgivningen, det 
transcendenta och existentiella har istället vuxit fram ur närmiljön, som föru-
tom skolan, främst består av populärkultur, internet och traditionsförmedling från 
familjen. De livsvägar som ungdomarna har sökt sig till i texten är inte unika, 
utan förekommer i olika uttrycksformer genom livssyner baserade på populärkul-
tur. Dock är det bara wicca som delvis synliggörs i det av äldre generationer kon-
trollerade skolväsendet som en trosuppfattning. I mötet med en esoterisk värld 
genom populärkultur och internet, där mystik och alternativa världar är en vard-
agsupplevelse - förenas fiktion och ’verklighet’ som vidare införlivas i religiösa 
föreställningar. Genom återförtrollningen som främst kommer till uttryck på in-
ternet och i populärkultur, växer en värld fram som sträcker sig bortom det natur-
vetenskapligt och materialistiskt erfarna livet. Här skapas ett nytt, men ändå ett 
gammalt sätt, att uppleva verkligheten. En verklighet som till stor del är baserat 
på folklig religiositet, esoterism, förkristna kulturer, och i vissa fall kristna myter.
	 Ungdomarna i artikeln uttrycker att de är sina känslor, sinnen, minnen 
och medvetande, relaterat till en mystik verklighet - vilket tidigare i texten har 
benämnts som ett transcendent själv. Det är även nämnda immanenta del av 
ungdomarna som verkar vara aktiv då ungdomar i texten beskriver hur de i sin 
religiösa föreställning har ”hittat hem”. Det vill säga, de har funnit en menings-
full kontext som kan tillgodose det transcendenta självet, med inspiration från 
populärkulturen. En kontext där det transcendenta självet ingår bör diskuteras i 
skolans religionskunskapsämne då det kan bidra till en ökad förståelse för olika 
individuella val som ingår i en existentiell kontext, och därmed ingår i ett menings- 
fullt sammanhang där individuella religiösa föreställningar blir bejakade. På grund 
av ovan nämnda anledningar är det av stor vikt att religiösa föreställningar som 
kan relateras till populärkultur och återförtrollning behandlas i grundskolans och 
gymnasiets religionskunskap. Förslagsvis kan grunden i nämnda undervisning 
baseras på resultatet från det empiriska materialet - vilket har visat på ett brett 
individuellt spektrum gällande variationer i trosuppfattningar och livssyner. 
Nämnda gemensamma religiösa spektrum (som med största säkerhet även kan 
appliceras på stora delar av generation X) kan sammanfattas genom konceptet  
personlig existentiell kontext. Ungdomars livssyn som är både självvalt och funnet 
av dem själva, uppfattas som någonting naturligt och som skiljer sig från den 
förståelse de har kring ’religion’, varpå de många gånger undviker använda  
religionsbegreppet om sin egen livssyn. Ett enligt mig mer passande ord för 
ungdomars olika religiösa uppfattningar kan vara just existentiell kontext. Att 
utelämna en stor del av ungdomarnas föreställningar från religionskunskapsämnet 
för att det är svårt att placera det i ett fack, eller för att det uppfattas problematiskt 
att fylla med substans, kan leda till ett vakuum av okunskap – istället för kunskap.
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Religion i svensk läroplanshistoria  
Utvecklingslinjer i uppfattningen om människan  
som etiskt och politiskt subjekt

Tomas Appelqvist

Inledning
Det här arbetet syftar till att studera hur svenska läroplaner under 1900-talet har 
skildrat religion och människans möjlighet att dra lärdom av religion på ett sätt 
som får konsekvenser för hennes handlande i samhället och mot sina medmän-
niskor. Vi kommer att få se betydande förändringar, men också stora tankelinjer 
med en betydande fasthet från läroplan till läroplan. I grov mening gäller upp-
giften skolans hela värdegrund, men vi kommer att lägga en viss fokus just på 
religionsämnet1. 
	 För frågan om det ̀ postsekulära´ är det förstås en stor brist att inte 2011 års läro-
plan är granskad i texten. Samtidigt sägs själva värdegrunden vara den del av den 
nya läroplanen som har störst likheter med den gamla läroplanen, Lpo 94. En vik-
tigare kritik är att det genomförda studiet enbart har utgått från läroplanstexterna; 
några empiriska studier av det som faktiskt har ägt rum i skolorna under de se-
naste hundra åren har inte genomförts. Läroplanerna har en hög juridisk status, 
eftersom de är förordningar direkt utfärdade av regeringen och därför måste följas 
i likhet med alla andra bindande rättsregler. Trots det är det långt ifrån säkert att 
dess formuleringar slår igenom i skolans praktik.2 Kanske gäller detta alldeles 
särskilt avsnitt av värdegrundskaraktär, där man inte lika enkelt som kring ämnes-
innehåll och liknande kan avgöra ifall intentionen har förverkligats. I lärarjargong 
har dessa formellt sett oerhört viktiga partier ofta kallats för ”poesidelen” av läro-
planerna.3  
	 Inte ens om man tillåter sig att abstrahera bort den konkreta skolverksamheten 
från studiet av de svenska läroplanerna kan man säga att läroplanerna själva ger till-
räckligt med uppgifter för att kunna teckna en fullständig bild av förändringarna.  

1	 Jag använder här termen ”religionsämnet” i syfte att inkludera tidigare benämningar, till exempel 
	 kristendomskunskap, på det ämne som idag kallas för religionskunskap.
2	 Sven Hartman påpekar till exempel att arbetssättet i skolan tenderar att förbli sig likt, oavsett det  
	 som läroplanen har föreskrivit. Denna erfarenhet delas också av många som arbetar i skolans  
	 verksamhet. Se Hartman 2005, s. 54. 
3	 Hartman 2005, s. 68.

Religionsämnets historiska och samhälleliga kontext –  läroplaner under luppen	
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Vi hade behövt undersöka eventuella utredningar och remisser som ligger till  
grund för läroplanerna, liksom senare tillkomna förordningar och föreskrifter 
som har haft till uppgift att fungera vägledande för tolkningen. Detta är ”normal 
svensk rättspraxis”. Just i de här frågorna är frånvaron av preciseringar i det när-
maste total och vi kan därför utgå från att ”rättsläget” är lika oklart som formule-
ringarna i dokumenten många gånger tillåter.
	 Det är alltså enbart de av Kungl. Maj:t eller regeringen utfärdade texterna som 
studerats. Dessa är sinsemellan, särskilt i vissa fall, ganska olika till sin karaktär. 
Därför blir slutsatserna svårare att dra i vissa fall. Dessutom går det inte att an-
vända traditionellt ”längdsnitt” som metod, eftersom rubrikerna skiftar från tid 
till tid och vi därför har tvingats jämföra iakttagelser som hör hemma från ganska 
olika kontexter. Viss vägledning har erhållits av sekundärlitteratur från svenska 
forskare som sysslat mycket med svensk utbildningspolitik, huvudsakligen Sven 
Hartman, som skriver utifrån pedagogisk synvinkel, och Ola Sigurdson, som 
skriver utifrån filosofisk och teologisk synvinkel. 
	 Med viss tvekan kan studiet kallas för ett longitudinellt studium. Att jag trots 
allt använder denna term för att beskriva metoden bygger på att jag menar att de 
skillnader som framträder i behandlingen av elevernas möte med religion under 
tiden för 1900-talets totalt sju olika läroplaner är så pass tydliga att vi kan diskutera 
den utveckling som ägt rum utifrån de granskade texterna och samtidigt förmoda 
att de skillnader som framträder verkligen säger något om en samhällsutveckling 
som har ägt rum och alltjämt äger rum. Eftersom utvecklingen fortfarande pågår 
kan vi ana några av de problem och de resurser som värdegrundsfrågorna och 
religionsämnet står inför i mötet med framtidens elever och ”den nye studenten”.  
	 Den svenska skolans första läroplaner kallades `normalplaner´. I den här upp-
satsen, som ju handlar om 1900-talets läroplaner, ska vi inleda med att studera 
normalplanen från år 1900, som var gällande mellan åren 1900 och 1919. Den 
första normalplanen för den svenska folkskolan utfärdades år 1878. Slutligen ska 
det tilläggas att vi i detta arbete enbart inriktar oss på läroplaner för det som idag 
kallas för grundskola. Därmed uttalar vi oss om den del av skolans värld som 
de allra flesta svenskar har kommit i kontakt med genom åren. Läroplanerna för 
frivilliga skolformer har vi däremot bortsett från.

1900 års normalplan
De två första läroplanerna som vi ska studera innehåller knappast någon `värde-
grund´ i modern mening, utan har ett innehåll som är betydligt mer fokuserat 
på studiet och organiseringen av de ämnen som eleverna ska möta i skolan. Den 
här tydliga regleringen av ämnenas storlek och innehåll kan dock uppfattas som 
ideologisk i den meningen att den var ett sätt för de styrande på central nivå att 
förmå lokala makthavare att göra de satsningar på skolan som de ofta inte ansåg 
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sig vare sig ha råd eller behov av att genomföra.4 I tider av resursbrist var en tydlig 
reglering av ämnesstudiet ett sätt att garantera en viss omfattning och kvalité på 
undervisningen.  
	 Redan i de allmänna förutsättningarna slås det fast att första lärotimmen 
på dagen ska börja med en kort bönestund. Till denna finns ett förslag på 
Bibelläsningar som anses lämpliga för skolbarn.5  För folkskolan anges att den 
dagliga andakten ska vara minst femton minuter lång och innehålla bön, psalm-
sång och textläsning. I småskolans lärokurs för kristendomskunskap anges att 
läraren bör läsa följande söndags högmässotext vid morgonandakten. Redan i 
småskolan förväntades barnen lära sig ett stort antal berättelser ur Bibeln; totalt 
nämns drygt tjugo berättelser ur Gamla Testamentet och lika många ur Nya Testa- 
mentet. I folkskolan anges mer än dubbelt så många. Lärokursen innehåller också 
grundorden till stora delar av Martin Luthers Lilla Katekes, nämligen de tio 
budorden, trosbekännelsen, Herrens bön, instiftelseorden till dopet, välsignelsen, 
bönen `Gud som haver barnen kär´, samt bön före och efter måltiden. Slutligen 
förutsätts det att barnen ska lära sig mellan tio och tjugo psalmverser. Till väg-
ledning för detta finns en lista på ungefär 30 psalmverser som läraren kan välja 
bland.6

	 I avsnittet `metodiska anvisningar´ anges en mer konkretiserad studiegång för 
de två första åren. Det normala förutsätts vara att barnen lär sig en Bibelvers i 
veckan och att denna repeteras varje dag i anslutning till den avslutande bönen för 
dagen. I dessa anvisningar slås det också fast att ordalydelsen för de tio budorden, 
trosbekännelsen, Herrens bön och instiftelseorden till dopet ska vara katekesens, 
men att katekesen inte får ges i läxa i småskolan. I folkskolan anges däremot att 
hela Luthers Lilla Katekes med den antagna utvecklingen ska studeras.7 
	 I ämnet sång för småskolan ingår huvudsakligen melodierna till några av de 
psalmtexter som ingår i kristendomskursen. I folkskolan ingår dessutom melo-
dierna till musiken i den svenska mässan.8 I de fall folkskolan har en högre avdel-
ning (med ytterligare en eller två årsklasser), tillkommer en repetition av Luthers 
katekes med huvudsakligt avseende på det kristna livet, vidare studier i den svenska 
kyrkans gudstjänstordning och psalmer, samt en fördjupad kurs i kyrkohistoria 
med särskild inriktning mot de första århundradena och reformationstiden.9

	 Under normalplanens rubrik `motiv´ nämns egentligen inte något som har 
karaktären av värdegrund eller uttryck för en viss människosyn. Texten under 
denna rubrik har en tydlig fokus mot först och främst undervisningens (kvantita-
tiva) ramar och därefter följer några pedagogiska överväganden kring varje ämne. 

4	 Se till exempel Hartman 2005, s. 39ff. 
5	 För småskolan anges 36 verser ur Bibeln. Av dessa är särskilt Psaltaren och Ordspråksboken  
	 starkt representerade. 
6	 Normalplan 1904, s. 6-8 och 17-19.
7	 Normalplan 1904, s. 9f och 20. Den ”antagna utvecklingen” måste avse 1878 års katekesutveckling.
8	 Normalplan 1904, s. 14 och 48.
9	 Normalplan 1904, s. 52f.
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Kring kristendomsämnet anges att mindre barn har enklare för att lära sig den 
bibliska historien och att de äldre barnen har lättare för att lära sig katekesen.10 
	 Även det som anges i normalplanen beträffande historie- och geografiämnena 
har en inriktning mot ett studium av det svenska enhetssamhället. Detta märks 
särskilt i historiekursens innehåll, där underrubriken för hela lärokursen är ”valda 
berättelser ur fädernelandets historia”. Direkt därefter följer ungefär 40 händelser 
i Sveriges historia som särskilt rekommenderas till behandling. Urvalet spänner 
från tidig medeltid, ”Hjalmar och Ingeborg”, till det tidiga 1900-talets samtid, 
”Nils Ericson”. Urvalet har en tydlig fokus mot kungarnas och Sveriges för-
fattningsmässiga utveckling. Från 1700-talet kommer också kända vetenskaps- 
män in som komplement. Däremot nämns inte 1800-talets stora folkrörelser över 
huvud taget.11 
	 I 1900 års normalplan studerade eleverna kristendomskunskap fyra vecko-
timmar om året i totalt (minst) sex år, vilket totalt blir (minst) 24 veckotimmar. 
Ämnet är det som nämns först av alla ämnen i samtliga uppräkningar.12

1919 års undervisningsplan
I likhet med det tidigare studerade dokumentet inleds denna läroplan med en 
”teknisk” uppställning av de olika skolformer som förekommer, samt hur dessa 
ska vara organiserade. Därefter beskrivs kristendomskunskap som det första av 
alla ämnen.13  Som mål anges:

Kristendomsundervisningen i folkskolan har till uppgift att på ett sätt, som kan 

främja lärjungarnas religiösa och sedliga utveckling, giva dem en efter deras mot-

taglighet och behov avpassad kunskap om kristendomens uppkomst, innehåll och 

utveckling.14

Ur de närmare preciseringarna av ämnet framgår att evangelierna och deras bild 
av Jesus ska stå i centrum av undervisningen. En lång rad formuleringar som 
”Jesu tal och liknelser i fylligare urval” och ”Jesu bergspredikan och i anknytning 
därtill en efter barnaålderns mottaglighet och behov lämpad sammanfattning av 
den kristna tros- och livsåskådningen” indikerar denna nya fokus. Samtidigt finns 
psalmsång och kunskap om kyrkoåret kvar, vilket visar att Svenska kyrkan fort-
farande är det samfund som de flesta i skolan förmodas tillhöra. Att det har ägt 
rum ett oerhört stort skifte i kristendomsundervisningens innehåll är dock tydligt 
om vi ser till det som står i undervisningsplanen angående studiet av katekesen, 
ett studium som kommer in i undervisningen först i den sjätte årskursen:

10	 Normalplan 1904, s. 61ff, beträffande kristendomsämnet, se s. 64.
11	 Normalplan 1904, s. 34-41, särskilt 38.
12	 Normalplan 1904, s. 79ff.
13	 Undervisningsplan 1952, s. 4-19.
14	 Undervisningsplan 1952, s. 19.
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Enkla berättelser och bilder ur kyrkans historia, däribland berättelser och bilder 

ur reformationens historia. I anknytning till det sistnämnda: läsning av Luthers 

lilla katekes såsom ett historiskt uttryck för Luthers uppfattning av kristendomens 

huvudstycken.15

Med nutida ögon kan det förstås tyckas som om det är att ge katekesen en 
framträdande roll att besluta om att elever ”redan” i sjätte klass ska lära känna 
denna text. Men om vi tänker på att katekesen vid denna tid hade varit en ”svensk 
folkbok”16 i drygt tre hundra år inser vi att förändringen är markant. Många svens- 
kar hade i århundraden lärt sig läsa genom att träna på katekesens texter och dessa 
hade också fungerat som de från samhällets sida påbjudna normerande riktnings-
visarna för kristen tro. I 1919 års undervisningsplan har Bibeln, särskilt evan-
geliernas skildring av Jesus, helt tagit över denna plats. Fortfarande firas daglig 
morgonbön i skolan, men det betonas att bön och psalmsång ska vara det centrala 
och att den text ur Bibeln som eventuellt ingår i andakten inte ska bli föremål för 
långa utläggningar, så att andakten blir mer lik vanlig undervisning.17 
	 I 1919 års undervisningsplan studerade eleverna kristendomskunskap två 
veckotimmar om året i totalt (minst) sex år, vilket totalt blir (minst) 12 veckotim-
mar.18 Trots att det har gått mindre än tjugo år sedan den förra läroplanen har 
alltså timtalet redan hunnit halveras. Samtidigt har ämnet förvandlats från ett 
ämne där Bibel- och katekesstudier ges lika stor uppmärksamhet till ett ämne för 
studium av Bibelns religion och etik, särskilt utifrån Jesusbilden i evangelierna. 
Ämnet är dock fortfarande det som nämns först i samtliga uppräkningar av 
skolans studieämnen. 
	 Orden `religion´ och `sedlighet´ återkommer med jämna mellanrum i texten, 
både explicit och implicit. Ofta anar man att läroplansförfattarna i positivismens 
anda ser en gynnsam utveckling i hur det svenska folket har gått från att vara  
vikingar, till att vara kyrkotrogna (först som romerska katoliker, sedan som luthe-
raner) till att nu slutligen vara fria religiösa och moraliska subjekt på Jesusberät-
telsernas grund:

De berättelser och bilder av i religiöst och sedligt avseende betydelsefulla personer 

och händelser, som genomgås under de sista skolåren, böra hämtas företrädesvis ur 

den kristna kyrkans historia men även ur den allmänna religions- och kulturhistorien. 

De böra väljas så, att de kunna giva barnen någon föreställning om det religiösa 

och sedliga livets utveckling genom tiderna intill våra dagar, framför allt i vårt eget 

land, samt ställas i lämpligt samband med samtida händelser och personer, vilka 

behandlas i historieundervisningen i övrigt. Särskild uppmärksamhet ägnas åt 

15	 Undervisningsplan 1952, s. 19f. Citatet står på 20.
16	 Kyrkohistorikern Hilding Pleijel har myntat uttrycket ”katekesen som svensk folkbok” och skrivit 
	 en kyrkohistorisk bok med detta namn. Även Sven Hartman betonar katekesens betydelse på denna 
	 punkt. Se Hartman 2005, s. 24ff.
17	 Undervisningsplan 1952, s. 29.
18	 Undervisningsplan 1952, s. 150-163. 
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reformationen och dess betydelse. Till belysning av Luthers religiösa och sedliga 

uppfattning och hans sätt att sammanfattande framställa kristendomens huvud-

stycken läses i detta sammanhang Luthers lilla katekes. Sistnämnda kursmoment 

upptages – där en sådan ordning icke genom kursväxling omöjliggöres – till be-

handling först efter det den till Jesu bergspredikan anknutna sammanfattningen av 

den kristna tros- och livsåskådningen blivit genomgången, och bör icke göras till 

föremål för utanläsning eller läggas till grund för någon förnyad sammanfattning 

eller utförligare behandling av samma åskådning […]. Det är av vikt, att den del 

av religionsundervisningen som avses i detta moment, icke sysselsätter sig med 

redogörelser för lärostrider, lärosystem eller andra utanför barnens mottaglighet 

och behov liggande kyrkohistoriska företeelser ävensom att den icke belastas med 

uppgifter å namn och data.19

En sorts positivistisk syn på människans förmåga att med hjälp av ökade kunskaper 
styra historiens gång märks också i innehållsbeskrivningen av historieämnet. I 
ämnets mål anges att eleverna ska få en framställning av ”vårt folks” historia, ”vår 
egen tids samfundsliv och sociala förhållanden” samt ”sund fosterlandskänsla 
och god samfundsanda”.20 I de närmare anvisningarna anges att

[h]istorieundervisningen bör så planläggas och bedrivas, att dess ledande tråd 

blir den fredliga odlingens och samhällsordningens utveckling genom tiderna. 

Historiens rättesnöre är att giva en sann bild av gångna tidsskeden, och berättelser 

och skildringar ur krigshistorien måste därför även ingå i undervisningen. Men 

därvid bör framhållas, att i samma mån kulturen gått framåt, har kriget allt starkare 

framstått såsom en olycka och ett fördärv, och uppmärksamheten bör fästas på 

de lidanden kriget alltid medfört, varjämte för lärjungarna bör betonas skillnaden 

mellan sådana krig, som förts till försvar för ett folks självständighet och rätt, 

och sådana, som framkallats av erövringslystnad eller liknande motiv. Läraren bör 

vårda sig om att motverka uppkomsten av hat och fiendskap mot andra folk samt 

främja insikten om att fred och samförstånd mellan alla länder är ett av huvud-

villkoren för mänsklighetens gemensamma framåtskridande.21

De ovan redovisade ideologiska förskjutningarna i förhållande till 1900 års läro-
plan märks också i målbeskrivningen för ämnet sång, där eleverna ska ges ”ett 
förråd av sånger och psalmer att sjunga”. År 1900 var psalmsången det primära 
och andra sånger ansågs sekundära. Angående de sekulära sångerna står det att 
de ska ge uttryck åt känslan för hem, hembygd och fosterland. Först i den sjätte 
klassen kommer valda delar ur musiken till svenska mässan in som en del av 
sångkursen.22 

19	 Undervisningsplan 1952, s. 28f.
20	 Undervisningsplan 1952, s. 100.
21	 Undervisningsplan 1952, s. 106.
22	 Undervisningsplan 1952, s. 118f.
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1955 års undervisningsplan
Från och med denna läroplan finner vi någon form av explicit `värdegrund´ i 
samtliga svenska läroplaner. 1955 års undervisningsplan har inleds med rubriken 
”allmänna anvisningar rörande folkskolans verksamhet”, vars inledningsord lyder: 

Folkskolan har till uppgift att meddela en allmän medborgerlig bildning, att medver-

ka till en harmonisk utveckling av de ungas individuella anlag och att i samverkan 

med hemmen fostra de unga till självständiga och ansvarskännande människor och 

samhällsmedlemmar.23

Skolans uppgift anges bland annat vara att främja elevernas personlighetsutveck-
ling, inte endast kunskapsmässigt utan också på känslolivets och viljelivets om-
råden. Skolan ska också skapa förutsättningar för elevernas ”sunda kroppsliga 
utveckling”. Ett antal egenskaper och förmågor hos eleverna anges som eftersträ-
vansvärda, nämligen

ansvarskänsla, ärlighet, uthållighet, punktlighet, förmåga såväl att samarbeta med 

andra som att självständigt utföra ett arbete, vana att lita på sig själva, att övervinna 

svårigheter och att väl utnyttja tiden.24

Ordningsreglerna i skolan ska utformas i samarbete med eleverna. Vidare betonas 
det att det är av mycket stor vikt att eleverna får en rätt uppfattning av solidari-
tetens innebörd, både de fall då fullständig solidaritet är motiverad och de fall då 
solidariteten inom gruppen bör begränsas för rättskänslans skull.25 
	 Under rubriken ”läraren” betonar läroplansförfattarna att ”[h]uvudansvaret 
för skolans arbetsresultat ligger på läraren. På hans kvalifikationer, lämplighet 
för sitt uppdrag och intresse för sin uppgift beror skolarbetets framgång. Han bör 
vara ett gott föredöme för de unga”.26 Läraren ska också låta olika åskådningar 
i politiska och religiösa frågor komma till sin rätt. Han bör hellre uppmuntra 
framsteg än klandra felaktigheter och särskilt värna om att även svaga elever blir 
uppmuntrade och känner att de gör framsteg i skolarbetet. Det betonas därför att 
det är en stor fördel om läraren kan lära känna eleverna individuellt.27

	 I själva undervisningen betonas det att läraren ska känna stor frihet och inte 
tvingas att tillämpa pedagogiska metoder som han själv inte tror på. Han bör dock 
vara intresserad av att följa med den pedagogiska utvecklingen på det metodiska  
området och ”gärna pröva nya vägar”. Undervisningen ska huvudsakligen bestå 

23	 Undervisningsplan 1955, s. 6.
24	 Undervisningsplan 1955, s. 6.
25	 Undervisningsplan 1955, s. 9. Den sista formuleringen i stycket har sin bakgrund i fall,  
	 då elevernas sammanhållning gör det svårt för läraren att utreda disciplinärenden i skolan. 
26	 Undervisningsplan 1955, s. 10.
27	  Undervisningsplan 1955, s. 11.



116

i lärarens handledning och förklarande, medan kunskapskontroll inte får ha en 
dominerande plats. Grupparbeten uppmuntras, eftersom samarbete är en bra träning 
för elever med anpassningssvårigheter och dessutom ökar möjligheterna till in-
dividualisering av skolarbetet.28 Det inom svensk värdegrundsteori så vanliga ut-
trycket ”en skola för alla” dyker för första gången upp i 1955 års undervisnings-
plan i samband med att behovet av individualisering diskuteras:

I en skola för alla måste det bli ett ideal att sträva efter, att var och en får den hjälp 

till utveckling, som överensstämmer med hans anlag och möjligheter, även om 

dessa ligger över eller under de gängse kursfordringarnas krav.29  

Principen om elevernas aktiva deltagande i arbetets bör alltid vara vägledande 
för läraren i hans undervisning. Vidare ska skolan, förutom att förmedla fakta 
om samhällets historia och struktur, främja det personliga intresset för allmänna 
angelägenheter, samt utveckla känslan av medansvar för vårt samhälle, dess vär-
nande och dess utveckling.30 
	 Som mål för ämnet kristendomskunskap anges att eleverna ska få kunskap 
”om de bibliska skrifternas huvudsakliga innehåll, om kristen tro och etik, om 
huvuddragen av kristendomens historia och samfundsformer samt om viktiga 
icke kristna religioner. Den skall också giva inblick i nutidens religiösa och etiska 
grundfrågor. Undervisningen bör ske på ett sådant sätt, att eleverna uppfattar 
frågeställningarnas allvar och betydelse och så att den främjar deras personliga 
utveckling.”31 
	 Psalmsång finns kvar som ett kursmoment, liksom kunskap om kyrkoåret 
och gudstjänsten. Formuleringen ”för barnen lämpliga etiska och religiösa 
ämnen” återkommer ofta i beskrivningarna av kursinnehållet. Den enda större 
förändringen i förhållande till föregående läroplan är att icke kristna religioner 
nu har kommit in i kursen som ett obligatoriskt moment, men inte ens denna 
skillnad är särskilt stor, eftersom redan den föregående läroplanen nämnde 
”bilder ur den allmänna religions- och kyrkohistorien”.32 I den förra läro- 
planen kom dock den allmänna religionshistorien endast in som ett religions- 
fenomenologiskt verktyg för att kunna studera evangeliernas Jesusbild. 
Här verkar det i betydligt högre grad som om de icke kristna religioner som 
studeras får komma till tals som självständiga element i undervisningen.33  

28	 Undervisningsplan 1955, s. 13 och 16f.
29	 Undervisningsplan 1955, s. 18.
30	 Undervisningsplan 1955, s. 18 och 25. Jämför med det som Hartman skriver om aktivitetspedagogiken  
	 och den intensiva diskussionen om skolans pedagogik i Sverige under den första halvan av 1900-talet,  
	 Hartman 2005, s. 52ff. 
31	 Undervisningsplan 1955, s. 54. 
32	 Se Undervisningsplan 1955, s. 28.
33	 Undervisningsplan 1955, s. 55.
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De mer detaljerade anvisningarna för religionsundervisningens genomförande 
stadgar att eleverna kommer från hem med olika uppfattningar i frågor med 
anknytning till religion. Detta innebär en balansgång för läraren, eftersom den 
enskildes rätt till tankefrihet inte får kränkas, samtidigt som ämnets ”allvar och 
stadga” måste värnas. Barnens behov av att känna trygghet bör vara vägledande i 
såväl former som innehåll. Ämnet ska inte ha en ensidigt historisk inriktning, så 
att kristendomens betydelse endast verkar ligga i det förflutna. I likhet med 1919 
års läroplan har Bibelstudiet, särskilt av evangeliernas Jesusbild, en central be-
tydelse i undervisningen. GT studeras till exempel huvudsakligen för att eleverna 
ska ”känna det land och folk varur Jesus framgick”.34 
	 Utantillinlärningen är nu mycket reducerad och som förslag nämns Tio Guds 
bud, Fader vår, någon morgonbön och någon aftonbön samt några psalmverser. Vi 
kan här notera att den konfessionellt särskiljande apostoliska trosbekännelsen inte 
nämns. Luthers lilla katekes läses endast kursivt, i samband med studiet av kyrko-
historien. ”Detta moment bör inte göras till föremål för utanläsning eller föranleda 
någon utförligare behandling av den kristna tros- och livsåskådningen.”35 
	 Den enda punkt där Luthers katekes anses värdefull för förståelse av den 
kristna tron är beträffande hans utläggningar av buden, men även här ska under-
visningen hållas fri från abstrakta, systematiserande utredningar och definitioner. 
Den dagliga morgonandakten eller morgonsamlingen ska inte ha karaktären av 
lektion, utan ordnas med omväxling, till exempel med olika psalmer utifrån kyrko- 
årets växlingar.36 
	 I 1955 års undervisningsplan studerade eleverna kristendomskunskap två 
veckotimmar om året i totalt (minst) sju år, vilket totalt blir (minst) 14 vecko-
timmar.37 I jämförelse med läroplanen från år 1919 har alltså ämnet fått två fler 
veckotimmar, men endast som en följd av att det sjunde skolåret har blivit obliga-
toriskt.
	 Som mål för historieämnet anges att eleverna ska få en orientering

i vårt folks historia och att med aktgivande på såväl den politiska som den 

ekonomiska, sociala och kulturella utvecklingen giva dem kännedom om mera 

betydelsefulla händelser, tidsföreteelser och personligheter i nordisk och allmän 

historia. Undervisningen skall präglas av strävan efter objektivitet. Sålunda bör 

olika tider och olika folk bedömas efter sina egna förutsättningar.38

Kursinnehållet har alltså fått en något mer internationell profil. Som ledande tanke 
ska ”den fredliga odlingen och samhällsordningen genom tiderna” fungera.39 Un-
dervisningen i samhällskunskap har en liknande målsättning. Den ska

34	 Undervisningsplan 1955, s. 56-58.
35	 Undervisningsplan 1955, s. 57-60. Citatet står på s. 59f.
36	 Undervisningsplan 1955, s. 60f.
37	 Undervisningsplan 1955, s. 170ff.
38	 Undervisningsplan 1955, s. 97.
39	  Undervisningsplan 1955, s. 98.
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orientera eleverna om det nutida samhället och om samhällsinstitutionernas syfte 

och verksamhet, varvid med utgångspunkt i hemmet och hembygden studiet vidgas 

till att omfatta det svenska samhället, den nordiska gemenskapen och det mellan-

folkliga samarbetet. Undervisningen bör bidraga till […] att väcka förståelse för de 

grundläggande gemensamma värdena i vårt samhälle, utveckla intresse för sam-

hälleliga angelägenheter och vana att kritiskt och självständigt bedöma framställ-

ningar och uttalanden i allmänna frågor och på så sätt främja elevernas utveckling 

till aktiva, omdömesgilla och ansvarsmedvetna medborgare i ett fritt land.40 

1962 års läroplan för grundskolan
Under rubriken ”mål och riktlinjer” skriver läroplansförfattarna att skolan i sam-
arbete med hemmen ska främja elevernas allsidiga utveckling och ge eleverna 
kunskaper samt utveckla deras färdigheter.  Detta konkretiseras med följande ord:

I centrum för skolans fostrande verksamhet står den enskilda eleven. Att hjälpa 

varje elev till en allsidig utveckling är riktpunkten för skolans arbete. Det innebär, 

att den med aktning för elevens människovärde och kännedom om hans individu-

ella egenart och förutsättningar skall söka främja hans personliga mognande till 

en fri, självständig och harmonisk människa. Skolan skall ge individuell fostran. 

Den enskilda människan är i sin kontakt med omvärlden också medmänniska 

och medborgare. Hon är medlem av familj och kamratkrets, och hon är samhälls-

medlem. För att hon skall kunna finna sig tillrätta i tillvaron, måste hon redan 

under skoltiden få öva sig att leva och verka i gemenskap med andra [...]. Även 

samhället befinner sig i ständig utveckling. Dess omdaning sker snabbt. När skolan 

utför sin fostrargärning, måste den därför se till, att arbetet väl anpassas icke blott 

till den enskildes utan också till samhällets utveckling. Det måste ha en inrikt-

ning mot framtiden och ge eleverna god beredskap att kunna möta också ändrade 

förutsättningar och nya krav.41

Vidare anges att elevernas samhörighet med samhället måste stärkas. Så långt 
som möjligt ska alla elever ha lika tillgång till utbildningsmöjligheter. Detta sägs 
i en explicit medvetenhet om att det demokratiska samhället ställer allt högre 
krav på den enskilda människan, vilket gör att intellektuell skolning blir av 
stor vikt. De egenskaper som särskilt ska stimuleras är därför tankens klarhet 
och reda, dess rörlighet och skärpa, förmågan att pröva kritiskt och självstän-
digt och motstå tendentiös påverkan, att analysera, jämföra och sammanfatta.42  

40	 Undervisningsplan 1955, s. 102.
41	 Läroplan 1965, s. 13.
42	 Läroplan 1965, s. 14-16.
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Denna formulering vägs upp av att även elevernas känslo- och viljeliv anses vara 
väsentliga att utveckla beträffande personlighetsfostran. Arbetet i skolan har också 
till uppgift att få eleverna att hysa aktning för alla olika sorters arbeten och däri-
genom utjämna skillnader i värderingar av olika yrken. Genom att stimulera en 
bildningssträvan som fortsätter även efter avslutad skoltid ska skolan stimulera 
eleverna att även på fritiden vara engagerade i samhällslivet och därigenom bidra 
till en aktiv kulturmiljö i Sverige. Till detta hör att skolan också ska ge eleverna 
en smakfostran och förutsättningar för egen skapande verksamhet som uppodlar 
de estetiska värdena.43 
	 Det demokratiska samhället måste enligt läroplansförfattarna utformas av fria 
och självständiga människor. Denna frihet och självständighet anses dock inte 
vara ett självändamål, utan något som ska fungera som grundval för samarbete 
och samverkan. Skolans sociala fostran ska därför främja demokratiska egen-
skaper och principer som tolerans, samverkan och likaberättigande mellan kön, 
nationer och folkgrupper, respekt för sanning och rätt, för människolivets okränk-
barhet och rätten till personlig integritet.44

	 I 1962 års läroplan möter vi för första gången ställningstagandet att det ”är 
hemmen som bär huvudansvaret för barnets fostran”.45 Det finns dock inte några 
formuleringar i texten som tyder på att intentionen är att lägga ett större ansvar 
på hemmen än tidigare. Snarare verkar det vara fråga om att skolan, delvis även 
den vid denna tid framväxande förskolan, nu har blivit så omfattande att man vill 
värja sig mot potentiella missförstånd om att skolan ska ha huvudansvaret för 
de uppväxande individernas fostran. I texten betonas ofta att eleven som enskild 
individ ska stå i centrum för skolans verksamhet.46

	 Alla försök till likriktning av eleverna ska undvikas:

Det är från skilda tider, länder och kulturformer väl bekant, att skolan genom att 

utöva starkt våld på individernas naturliga växt och genom att utsätta dem för 

kraftig suggestion kan nå mycket långt, då det gäller att av en grupp individer  

skapa ett uniformt kollektiv. Intet skulle emellertid mera strida mot skolans 

målsättning […].47  

Lite längre fram lyfts också det fria tillvalet, som på högstadiet upptar så mycket 
som minst sjutton veckotimmar, fram som en viktig del av individualiseringen av 
skolarbetet.48

	 I jämförelse med tidigare läroplaner, där kursinnehållet på ett tydligt sätt stod 
i centrum, riktar texten från år 1962 mer uppmärksamhet mot undervisnings-
metoderna. Övning och inlärning ska grunda sig på elevers behov, intressen och 

43	 Läroplan 1965, s. 16f.
44	 Läroplan 1965, s. 18.
45	 Läroplan 1965, s. 25.
46	 Se till exempel Läroplan 1965, s. 31, där orden ”enskild individ” till och med är kursiverade.
47	 Läroplan 1965, s. 32.
48	 Läroplan 1965, s. 35.
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problem, så att en självständig och varierande aktivitet befordras och eleverna 
kan utvecklas allsidigt; fysiskt, intellektuellt, emotionellt och socialt.49 
	 Den långt drivna ”individualistiska” människosynen i läroplanen märks bland 
annat i följande citat, under tillvalsämnet ”familjekunskap”:

Familjen bygger på ett samspel mellan individer […]. Skolan bör därför undvika 

att söka formulera regler för samlevnaden i familjen […] livet i hem och samhälle 

grundas på en samverkan mellan självständiga, likvärdiga människor, präglad av 

lojalitet och respekt för vars och ens egenart.50 

  
Skolan ska också ge eleverna ekonomisk fostran. De ska lära sig att förstå arbetets  
värde och betydelse för individ och samhälle samt inse sambanden mellan arbete 
och pengar. Även själva utbildningen i skolan är att betrakta som en investering, 
att samhället avstår från konsumtion för att uppnå en högre produktions- och 
konsumtionsnivå längre fram. Ett ekonomiskt tänkande märks också tydligt i hur 
skolan vill att eleverna ska analysera förhållandet mellan tid och fritid: 

Om de inser, att fritiden har ett ekonomiskt värde, därför att man avstår från de 

pengar man skulle kunnat tjäna vid en alternativ användning av tiden, bör de bli 

angelägna om att utnyttja fritiden till sådana sysselsättningar som skänker största 

möjliga tillfredsställelse och som bidrar till deras personliga utveckling […]. Det 

bör även vara möjligt att framhålla det positiva i att planera sin personliga ekonomi 

på ett sätt, som gör det möjligt att vara hjälpsam och generös mot andra.51  

Det redan ovan påtalade skiftet i riktning mot undervisningens former märks ännu 
tydligare under rubriken ”Undervisningsformer och arbetssätt”. Framställningen 
här är centrerad kring de fem ledorden `motivation´, `aktivitet´, `konkretion´, 
`individualisering´ och ̀ gemenskap och samarbete´. Läroplansförfattarna betonar 
att individualisering innebär att klassundervisningen inte på ett ensidigt sätt får 
vara anpassad till medelnivån i klassen, eftersom detta medför bristande till-
fredsställelse och resultat för såväl de svagaste som de duktigaste eleverna.52   
	 I 1962 års läroplan för grundskolan studerade eleverna kristendomskunskap 
två veckotimmar om året i totalt (minst) åtta år, vilket totalt blir (minst) 16 vecko-
timmar. I jämförelse med undervisningsplanen från år 1955 har alltså ämnet fått 
två fler veckotimmar, men endast som en följd av att det åttonde skolåret nu har 
blivit obligatoriskt. Även det nionde skolåret är numera obligatoriskt, men under 
detta år kan man välja en inriktning som inte innehåller studier i kristendoms-
kunskap. Lgr 62 är den första läroplan som placerar kristendomskunskap bland 

49	 Läroplan 1965, s. 37.
50	 Läroplan 1965, s. 40.
51	 Läroplan 1965, s. 41f.
52	 Läroplan 1965, s. 46-54.
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orienteringsämnena, längre ner i ämneshierarkin. Tidigare hade ämnet kommit 
först, till och med före modersmålet.53 
	 Själva ämnesbeskrivningen av kristendomskunskapen innehåller inte några 
drastiska förändringar. Man skymtar dock ett utökat utrymme för ”de strömningar, 
som satt de religiösa sanningarnas värde i fråga”, samt en större fokus mot nutida 
religion, vilket märks i att samfundskunskap kommit in som ett självständigt kurs- 
moment. Vidare motiveras kristendomsstudiet nu också med sekulära argument: 

Kristendomen är en väsentlig del av grundvalen för de religiösa, etiska och sociala 

värderingar, som vår kultur, vårt samhälle och vår samlevnad bygger på, och kunskap 

om den är nödvändig för förståelsen av västerlandets kultur- och samhällsliv såväl 

i historia som i nutiden. Skolans religionsundervisning måste därför i vår kultur-

miljö i första hand vara en undervisning om kristendomen […].54

Möjligen kan man också spåra denna sekulära motivering av den kristna trons 
företräde framför andra religioner i den formulering som används när man 
beskriver arbetssättet. Här uppmuntras läraren att vid orientering om olika upp-
fattningar mer framhäva förenande än särskiljande ståndpunkter. Luthers lilla 
katekes har liksom tidigare sin betydelse i att ge en bild av lutherskt fromhetsliv, 
samt att förklara de tio buden.55 

1969 års läroplan för grundskolan
Den här läroplanens mål och riktlinjer använder sig i regel av liknande formule-
ringar som de två närmast tidigare gällande läroplanerna. Att förändringarna är 
små är inte särskilt förvånande, med tanke på att detta är den tredje läroplanen 
inom en så kort period som fjorton år. I något högre grad än tidigare läroplaner 
betonar författarna år 1969 att eleverna på en och samma gång är medlemmar av 
olika sorters gemenskaper, bland annat den internationella. De behöver också få 
förbereda sig för att bli aktiva ”medborgare i morgondagens samhälle, som betyd-
ligt mer än det nuvarande kommer att kräva samverkan och solidaritet mellan 
människorna”.56 
	 Framtidsperspektivet är påtagligt. Skolan får inte vara isolerad från samhället 
i övrigt. Elevens och samhällets utveckling ska därför vara ömsesidigt styrande 
för arbetet i skolan. På så sätt ska skolan bli en ”positivt skapande kraft i sam-
hällsutvecklingen”. Två andra accentförskjutningar är att denna läroplan starkare 
 

53	 Läroplan 1965, s. 113-117.
54	 Läroplan 1965, s. 217-221. Citatet står på 221. Nu nämns också andra samfund än Svenska kyrkan 
	 som lämpliga mål att göra studiebesök hos. Se 225. 
55	 Läroplan 1965, s. 224-230.
56	 Läroplan 1977, s. 10.
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betonar att eleverna ska ha möjlighet att påverka sina arbetsvillkor samt det faktum  
att alla barn ska ha lika tillgång till utbildningsmöjligheter. Utbildningen ska där-
för i huvudsak vara gemensam för samtliga elever.57

	 Skolans personlighetsutvecklande roll ligger dels i att eleven utvecklas som 
individ, dels som medborgare i ett demokratiskt samhälle. Läroplansförfattarna 
konstaterar att den gemensamma referensram, som skolan ska ge alla medborgare, 
är mer omfattande än tidigare skolor. Direkt yrkesinriktad utbildning kommer 
därför först efter grundskolan. Det konstateras, i likhet med Lgr 62, att det 
demokratiska samhället lägger allt större ansvar på den enskilda människan och 
att intellektets skolning som en följd av detta får stor vikt. Vid sidan om övningen 
av elevens tankeförmåga anges uppgiften att utveckla hans känslo- och viljeliv 
som central för personlighetsutvecklingen.58 
	 Förutom den personlighetsutvecklande rollen finner vi en ytterligare accent-
förskjutning i att den nya läroplanen betonar det livslånga lärandet och att den fort-
satta bildningssträvan är till gagn för både personligheten och förkovran i yrket. 
Skolan ska också rusta eleverna för att använda fritiden till aktiva samhällsin- 
satser och kroppslig och kulturell utveckling. Formuleringarna kring jämställdhet 
mellan könen är nu skarpare än i föregående läroplaner: 

Skolan bör verka för jämställdhet mellan män och kvinnor – i familjen, på arbets-

marknaden och inom samhällslivet i övrigt. Den bör orientera om könsrollsfrågan, 

stimulera eleverna till att debattera och ifrågasätta rådande förhållanden.59   

I jämförelse med den föregående läroplanens starka betoning av individens 
självständighet betonas här det kollektiva perspektivet något starkare. Frihet 
och självständighet anses inte vara självändamål, utan en grund till samarbete 
och samverkan. Genom att väcka respekt för sanning och rätt, för människans 
egenvärde, för människolivets okränkbarhet ska skolan stimulera egenskaper hos 
eleverna som bära upp demokratins principer om tolerans, samverkan och lika-
berättigande mellan människor, även internationellt.60 
	 Elevernas aktiva deltagande i och ansvar för skolarbetet betonas mycket 
starkt. Det är i detta medansvar som människan blir ett subjekt. Dialogen mellan 
lärare och elever bör ha som mål att vinna varandras förtroende och ha ett kon-

57	 Läroplan 1977, s. 10f.
58	 Läroplan 1977, s. 12f.
59	 Läroplan 1977, s. 14. Se också s. 50, där läroplansförfattarna skriver att samma kursplan ska gälla 
	 för pojkar och flickor. I allt väsentligt var även 1962 års läroplan könsneutral, men ämnet slöjd var där  
	 tydligt delat i textilslöjd och trä- och metallslöjd, vilket indirekt ledde till en ämnesuppdelning, även  
	 om det där påtalades att det inte per automatik skulle vara så att flickor fördjupade sig i textilslöjd 
	 och pojkar i trä- och metallslöjd. Dessutom hade 1962 års läroplan en lång rad tillvalsämnen (till  
	 exempel hemkunskap, verkstadsarbete, teknisk orientering och maskinskrivning), till vilka man kan 
	 förmoda att pojkar och flickor sökte sig i betydligt olika hög grad. Se Läroplan 1965, s. 7 och 320f. 
60	  Läroplan 1977, s. 14f.
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struktivt tankeutbyte. Den goda samverkan är ett mål i sig självt, men leder också 
till bättre skolresultat och ökad trivsel för samtliga. Samlevnadsformerna ska vara 
demokratiska.61 
	 Under rubriken ”urval och behandling av lärostoff ” möter vi den första expli-
cita värdegrundskonflikten i svensk läroplanshistoria:

Kravet på allsidighet blir särskilt aktuellt, när det gäller att skildra livsåskådningar, 

ideologier, värderingar och över huvud taget kontroversiella synpunkter. Det är då 

angeläget, att olika uppfattningar balanseras mot varandra, att den ena inte favoriseras 

framför den andra, såvida inte läroplanens i demokratisk ordning fastställda mål 

och riktlinjer direkt anger, att vissa värderingar skall framhållas och främjas.62

Skolans objektivitet anses vidare vara viktig för att eleverna ska kunna utvecklas 
till fria och självständiga personligheter. De grundläggande värderingarna om 
objektivitet, jämställdhet och internationellt engagemang anses vara ”värderingar 
om vilka man är enig”. Sedan är det elevens sak att i normalfallet avgöra i vilken 
riktning detta engagemang ska styras. Det varnas för risken att undervisningen i 
allt för hög grad kan komma att präglas av den vuxna generationens upplevelser 
och ställningstaganden. Elevernas kritiska bedömningar och självständiga ställ-
ningstaganden är nämligen viktiga för att varje människas värderingar ska bli ett 
uttryck för hennes egen livshållning.63 I likhet med den föregående läroplanen är 
undervisningsformer och arbetssätt i Lgr 69 tydligt utformade enligt mönstret 
`motivation – aktivitet – konkretion – individualisering – samarbete´.64

	 I 1969 års läroplan för grundskolan studerade eleverna religionskunskap 
två veckotimmar om året under tiden på låg- och mellanstadiet, därefter fem 
veckotimmar på högstadiet, vilket totalt blir 17 veckotimmar. I jämförelse 
med läroplanen från år 1962 har alltså ämnet fått en extra veckotimme som en 
följd av att det nionde skolåret nu har blivit obligatoriskt. Den mest väsentliga 
förändringen är dock att namnet på ämnet har bytts från ”kristendomskunskap” 
till ”religionskunskap”.65 
	 Själva målbeskrivningen för det nya religionskunskapsämnet avviker dock 
endast i vissa betoningsförskjutningar ifrån det tidigare kristendomsämnet. 
Bibeln, kristen tro och etik, samt kristendomens historia och samfundsformer 
nämns fortfarande före studiet av andra religioner. I den nya läroplanen tolkas 
dock inte religionskritik så starkt som en uppgörelse med kristen tro, utan det 
konstateras endast att eleverna behöver stifta bekantskap med ”andra livsupp-
fattningar och attityder till tillvaron än de religiösa”. Man kan också skymta att 

61	 Läroplan 1977, s. 16 och 24-27.
62	 Läroplan 1977, s. 41.
63	 Läroplan 1977, s. 42.
64	 Läroplan 1977, s. 57-68.
65	 Läroplan 1965, s. 113-117.
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fokus mot aktuella etiska och livsåskådningsmässiga frågor är starkare betonad år 
1969, liksom livsåskådningarnas betydelse i viktiga konflikter av olika slag.66

	 Ordet `religion´ är ofta utbytt mot `livsåskådning´, `livsuppfattning´, `livs-
frågor´ eller något liknande. I de närmare anvisningarna för ämnet betonas att de 
aktuella frågorna ska belysas både utifrån religiösa och icke-religiösa synvinklar. 
Å andra sidan finns också i denna text ett resonemang om kristendomen, 
globalt, och i ännu högre grad i Sverige, har ett stort inflytande på människors 
livshållning. Fortfarande finns det därför en formulering om att ”undervisningen 
i religionskunskap i första hand [måste] vara en undervisning om kristen tro och 
etik. Den bör således i främsta rummet inriktas på studium av företeelser och 
frågor i nutiden”.67 Också i denna läroplan nämns kännedom om psalmer och 
kyrkoåret som kursmoment. Morgonsamlingarna får lov att ha inslag av ”religiös 
andakt”, vilket, åtminstone i teorin, öppnar för att även icke-kristna religioner kan 
prägla dessa samlingar.68  

1980 års läroplan
Läroplanen inleds med att demokratins samhällssyn och människosyn innebär att 
människan ska tolkas som aktiv, skapande, ansvarstagande och kunskapssökande 
i syfte att i samverkan med andra förstå och förbättra sina egna och sina medmän-
niskors livsvillkor. Skolans innehåll och arbetssätt ska utformas i linje med denna 
människosyn. Det betonas att utbildningen ska vara likvärdig oavsett bostadsort 
och andra förhållanden. Eleverna ska grupperas så att klasserna får en allsidig 
social sammansättning. Skolan bör dock inte sträva efter att göra eleverna lika, 
utan låta dem lämna skolan med bibehållen individualitet och med en uppövad 
förmåga att respektera andras individualitet.69

	 Läroplansförfattarna karakteriserar skolans fostrande uppgift på följande sätt:

Det innebär att skolan aktivt och medvetet skall påverka och stimulera barn och ung-

domar att vilja omfatta vår demokratis grundläggande värderingar och låta dessa 

komma till uttryck i praktisk, vardaglig handling. Skolan skall därför utveckla 

sådana egenskaper hos eleverna som kan bära upp och förstärka demokratins 

principer om tolerans, samverkan och likaberättigande mellan människorna. Att 

väcka respekt för sanning och rätt, för människans egenvärde, för människolivets 

okränkbarhet och därmed rätten till personlig integritet är en huvuduppgift för 

skolan.70 

66	 Läroplan 1977, s. 175.
67	 Läroplan 1977, s. 176. Det är intressant att notera hur läroplansförfattarna här gör en (mer eller  
	 mindre explicit) livsåskådningsmässig reduktion på den punkt där tidigare formuleringar innehöll  
	 implicita teologiska ställningstaganden till förmån för kristen tro. I citatet verkar det som om  
	 författarna menar att det är en självklarhet att den kristna trons `företrädesrätt´ inom ämnet ska  
	 yttra sig i en uppvärdering av nutida frågor och företeelser, inte i ett studium av den kristna trons  
	 klassiska urkunder och uttrycksformer. 
68	 Läroplan 1977, s. 175-177.
69	 Läroplan 1981, s. 13f. 
70	 Läroplan 1981, s. 16f.
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Den demokratiska livshållningen innebär vidare att barnen ska fostras med minsta 
möjliga tvång. Barnets moral ska formas genom kontakt och gemenskap med 
människor som barnet har tillit till och vill likna. Moraliska konflikter och problem  
ska barnen så långt som möjligt lära sig att lösa på egen hand, samtidigt som 
frågor om konflikter och värderingsskillnader ska vara en ständigt pågående dis-
kussion i skolorna.71 
	 Skolans samverkan med hemmen är också en punkt där eventuella konflikter 
kan uppstå. Å ena sidan ligger det huvudsakliga ansvaret för barnens fostran och 
vård på hemmen. Samtidigt ska skolans stöd till den fostran utformas ”efter de 
grundläggande demokratiska värderingarna i vårt samhälle”, vilket kan föranleda 
ett behov att diskutera och försöka överbrygga motsättningar beträffande normer 
och uppfattningar.72 Möjligen skulle man i denna formulering kunna läsa in en 
skärpning i förhållande till föregående läroplaner, vilken i så fall skulle ligga i 
att skolan numera anses ha till uppgift att hävda demokratiska värderingar inte 
endast i förhållande till barnet och dess verksamhet i skolan, utan också gentemot 
föräldrarna, i den mån deras värderingar påverkar barnet i skolan. 
	 I läroplanen slås det fast att frivilliga organisationer och föreningar spelar en 
stor roll i svensk demokrati. Arbetet inom dessa kan vidare ge skolan inspira-
tion att pröva nya arbetsformer. Föreningarna kan också ge eleverna impulser 
till meningsfyllda fritidsaktiviteter och möta elevernas behov av engagemang i 
skolan. Föreningar är välkomna i skolan även om de har en religiös eller politisk 
agenda, men då är det skolledningens ansvar att svara för att balans och allsi-
digt i urvalet av aktiviteter säkras. Skolan bör på ett liknande sätt samarbeta med 
kulturlivet och arbetslivet. I alla dessa former bör samverkan vara så bred som 
möjligt.73 
	 Elevinflytandet är nu drivet ett steg längre i jämförelse med tidigare läroplaner.  
Eleverna ska vara med (inte enbart vara ”införstådda” eller ”delaktiga”) och till-
sammans med lärarna bestämma hur lång tid som ska ägnas åt varje moment 
i undervisningen, i vilken ordning de ska upp olika frågor, med vilka metoder 
frågorna skall bearbetas och vilka läromedel man kan använda. Tydliga mål och 
delmål lyfts fram som viktiga för elevernas motivation. Kravet på objektivitet, 
som uppfylls då undervisningen är saklig och allsidig, är också något som ut-
vecklar elevernas självständighet och kritiska förhållningssätt, vilket i förläng-
ningen stimulerar till personligt engagemang och fördjupat intresse. Att eleven 
verkligen kommer fram till ett personligt ställningstagande är dock hans eget 
ansvar. Skolans ansvar är att se till att det finns ett sakligt och opartiskt underlag 
för eleven att grunda sin uppfattning på.74

71	 Läroplan 1981, s. 18.
72	 Läroplan 1981, s. 24.
73	 Läroplan 1981, s. 26f.
74	 Läroplan 1981, s. 29-33. Se också 46, beträffande arbetsformerna i skolarbetet. Det är typiskt för  
	 Lgr 80 att elever och lärare skildras som helt jämbördiga enheter i det praktiska vardagsarbetet:  
	 ”Elever och lärare kan komma överens om att organisera arbetet på olika sätt. Skilda arbetsformer  
	 har för- och nackdelar, de lämpar sig olika väl beroende på stoff, syfte eller arbetsmaterial. Vid den  
	 gemensamma planeringen är det en huvuduppgift för lärarna att ta initiativ till att arbetsformerna 
	 prövas och utvärderas, genom enkäter och gruppdiskussioner.” Läroplan 1981, s. 46.
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Ett viktigt begrepp i Lgr 80 är `arbetsenhet´. En arbetsenhet är en del av ett 
rektorsområde, bestående av ett antal klasser, till exempel alla klasser i årskurs 2 
inom rektorsområdet, eller en enhet med ett visst antal klasser från årskurserna 
1-3. Arbetsenheterna ska kunna utvecklas till en liten skola inom den större 
skolans ram och därigenom främja samarbetet mellan personal och elever. De 
gör det också lättare för lärarna att samarbeta i arbetslag. Ett sådant samarbete 
ska också fungera som ett viktigt föredöme i praktisk demokrati för eleverna.75 
	 Också arbetssättet ska vara en form av samarbete mellan lärare och elev:

Utgångspunkten för arbete med olika stoffområden bör vara elevernas verklighets-

bild. Läraren måste försöka bygga vidare på elevernas egen nyfikenhet, låta dem 

formulera och söka svar på egna frågor, ställa problem som eggar deras vetgirighet. 

Arbetet bör därför starta med något aktuellt och näraliggande […]. Att iakttagelser, 

teori och tillämpning varvas kan ofta vara det värdefullaste arbetssättet. Elever får 

då tillägna sig kunskaper genom att själva undersöka, observera och erfara [...]. I 

ett sådant arbetssätt spelar läraren en aktiv roll för att få eleverna att arbeta kritiskt, 

inte sina iakttagelsers värde, reflektera, ställa frågor, lära sig sovra, disponera och 

presentera ett stoff.76 

Ett opersonligt arbetssätt, till exempel i form av i förväg producerade arbetsupp-
gifter där läraren endast blir en organisatör av arbetssituationerna, anses däremot 
hämma målet att hjälpa eleverna till allsidig utveckling. Även om det inte i alla 
situationer går att arbeta på ett sätt som tillåter konkreta tillämpningar bör detta 
som regel vara målet. Av samma anledning varnas det för att av tidsskäl begrän-
sa iakttagelser och experiment, med följden att tillämpningarna uteblir. Många 
elever blir nämligen skoltrötta om arbetssättet blir för abstrakt.77

	 Som ett mål för samtliga SO-ämnen anges att eleverna ska skaffa sig tilltro till 
sin förmåga att påverka och förbättra sina egna och andras levnadsförhållanden. 
Formuleringarna kring de viktigaste momenten i religionsämnet känns igen, men 
några intressanta accentförskjut-ningar kan iakttas:

Skolan skall hjälpa eleverna att bearbeta frågorna inför livet och tillvaron. Eleverna 

skall få vidgade kunskaper om den kristna religionen med bibeln i centrum. Även 

om kristendomen betyder mest för att förstå vår egen kultur, skall det kristna arvet 

jämföras med andra religiösa traditioner och livsåskådningar. Det religiösa arv 

som många invandrare för med sig ger värdefulla bidrag till belysningen av dessa 

frågor. Eleverna skall också ta del av andra livsåskådningar än de religiösa.78 

Vi ser här att `kristendomen´, liksom i tidigare läroplaner, ses som ett enhetligt 
begrepp som helt självklart lämpar sig för att studera ”med bibeln i centrum”. 

75	 Läroplan 1981, s. 42f.
76	 Läroplan 1981, s. 48.
77	 Läroplan 1981, s. 49.
78	 Läroplan 1981, s. 121.
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På samma självklara sätt verkar ”invandrarnas religiösa arv” föras till kategorin 
”andra religiösa traditioner och livsåskådningar”, trots att en förkrossande majoritet 
av de invandrare som levde i Sverige år 1982 var från länder i Europa, där 
kristendomen i likhet med Sverige är majoritetsreligion. 
	 Liksom i de generella anvisningarna betonas det också för religionskunskaps-
ämnet att undervisningen ska utgå från och anknytas till elevernas egna erfaren-
heter, aktuella händelser och företeelser och behandla aktuella personer i nu-
tiden. Luther nämns nu endast som en kyrkohistorisk person, i likhet med Petrus,  
Franciscus och Birgitta. Inlärning av psalmer är fortfarande ett kursmoment. Redan 
i lågstadiet ska eleverna komma i kontakt med icke-kristna religioner och denna 
kontakt ska bli mer omfattande i de högre årskurserna, där de ska möta samtliga 
världsreligioner och icke-religiösa livsåskådningar som marxism och humanism. 
Kursen innehåller inte någon systematisk behandling av den kristna tron som 
helhet, utan studiet av kristendomen, liksom de andra religionerna, sker utifrån 
specifika frågor av etisk och existentiell natur.79 
	 I 1980 års läroplan för grundskolan studerade eleverna religionskunskap sex 
veckotimmar på lågstadiet och fem veckotimmar på såväl mellan- som högstadiet,  
vilket totalt blir sexton veckotimmar.80 Detta kan jämföras med 1969 års 17 vecko-
timmar. Den nya läroplanen innebär alltså en marginell kvantitativ minskning av 
religionskunskapsämnet. Den viktigaste förändringen är dock att kristendomens 
roll som ”den viktigaste” religionen inom ämnet har tonats ned markant, dock 
inte fullständigt.  

1994 års läroplan
Det är först i den här läroplanen som ordet `värdegrund´ dyker upp som ett ex-
plicit begrepp.81 Efter några inledande referenser till skollagen konstateras det att 
skolan har en viktig uppgift att förmedla och hos eleverna förankra de grundläg-
gande värden som samhällslivet vilar på:

Människolivets okränkbarhet, individens frihet och integritet, alla människors like 

värde, jämställdhet mellan kvinnor och män, samt solidaritet med svaga och utsatta 

är de värden som skolan skall gestalta och förmedla. I överensstämmelse med 

den etik som förvaltas av kristen tradition och västerländsk humanism sker detta 

genom individens fostran till rättskänsla, generositet, tolerans och ansvarstagande. 

Undervisningen i skolan skall vara icke-konfessionell. Skolans uppgift är att låta 

varje elev finna sin unika egenart och därigenom kunna delta i samhällslivet genom 

att ge sitt bästa i ansvarig frihet.82

79	 Läroplan 1981, s. 127f.
80	 Läroplan 1981, s. 161.
81	 Naturligtvis har Sven Hartman helt rätt i att en implicit värdegrund fanns redan i föregående  
	 läroplaner, i de avsnitt som hette mål och riktlinjer. Se Hartman 2005, s. 68.
82	 1994 års läroplan 1998, s. 1. Källan förkortas fortsättningsvis Lpo 94. 
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I jämförelse med de senast föregående läroplanerna ser vi här att elevens roll i 
samhällslivet är något mer passivt formulerad (detta återkommer på flera ställen 
i Lpo 94). Det handlar nu inte längre om att radikalt förändra samhället och med-
människors situation med sina kunskaper, utan om att ”delta” i samhällslivet och 
att ha ”förmåga till inlevelse” i förhållande till andra människor. I viss mån kan 
denna kursändring också sägas påverka formuleringarna om kulturell mångfald, 
där det står att eleverna ska lära sig ”inse de värden som ligger i en kulturell 
mångfald”.83 Detta är visserligen ett begrepp som inte varit uppe till diskussion i 
föregående läroplaner, men frånvaron av dessa läroplaners mer ”aktiva” uttrycks-
sätt beträffande samhällets förändringar är ändå påtaglig. 
	 Omedelbart efter detta dyker en formulering upp som skulle kunna kallas för 
den första ”postsekulära” formuleringen i svensk läroplanshistoria: ”Medvetenhet 
om det egna och delaktighet i det gemensamma kulturarvet ger en trygg identitet 
som är viktig att utveckla, tillsammans med förmågan att förstå och leva sig in i 
andras villkor och värderingar”.84 Även om detta korta citat kan tolkas på mycket 
olika sätt verkar det som om läroplansförfattarna ser elevens eget kulturarv, även 
om detta skulle avvika från ”det gemensamma kulturarvet”, som en konstruktiv 
faktor i utvecklandet av förmågan att bemöta andra människor.
	 Uttrycket ”alla som verkar i skolan” återkommer ofta i Lpo 94, särskilt i 
grundläggande värdegrundsfrågor.85 Att kommunaliseringen av skolan vid denna 
tid var genomförd, och att alla anställda därigenom hade hamnat på samma nivå 
i förhållande till verksamheten, har förstås spelat in i valet av detta uttryck. All-
deles oavsett anställningsform kan man också se uttrycket som ett sätt att vidga 
synen på den pedagogiska situationen, som nu inte längre ses som en relation 
mellan lärare och elev, utan mellan eleven och samtliga anställda på skolan. 
Tanken är förstås att såväl rektor som övrig personal (exempelvis vaktmästare, 
skolbespisningspersonal, elevvårdspersonal och kansliassistenter) ska kunna ses 
som delaktiga i skolans pedagogiska verksamhet.
	 Under rubriken ”skolans uppdrag” går läroplansförfattarna igenom ett antal 
perspektiv som på ett övergripande sätt ska läggas på undervisningen som helhet. 
De flesta av dessa, nämligen de historiska, internationella och etiska perspek-
tiven, känns igen från tidigare läroplaner. Som ett nytt perspektiv år 1994 har 
miljöperspektivet tillkommit. Detta återkommer sedan i en rad viktiga mål för  
 

83	 1994 års läroplan 1998, s. 2. Lite längre fram, under ”rättigheter och skyldigheter”, kommer dock 
	 något mer aktiva formuleringar. Men inte heller här nämns något om elevens förmåga att i grunden 
	 förändra och förbättra samhället: ”Undervisningen skall bedrivas i demokratiska arbetsformer och 
	 förbereda eleverna för att aktivt deltaga i samhällslivet. Den skall utveckla deras förmåga att ta ett  
	 personligt ansvar”. Se s. 3.
84	 1994 års läroplan 1998, s. 2.
85	 Se till exempel 1994 års läroplan 1998, s. 2, där den aktuella frågan gäller sakligheten och  
	 allsidigheten i undervisningen: ”Alla som verkar i skolan skall hävda de grundläggande värden  
	 som anges i skollagen och i denna läroplan och klart ta avstånd från det som strider mot dem”.
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verksamheten. De olika perspektiven leder fram till fyra olika sorters kunskap, 
nämligen fakta-, förståelse-, färdighets-, och förtrogenhets-kunskap. Det betonas 
dock att de fyra delarna av kunskapsbegreppet tillsammans bildar en helhet.86 
	 En nyhet i Lpo 94 är att ”mål” i denna text förekommer som antingen ”mål att 
sträva mot” eller ”mål att uppnå”. Under ”normer och värden” anges att skolan 
”skall aktivt och medvetet påverka och stimulera eleverna att omfatta vårt sam-
hälles gemensamma värderingar och låta dem komma till uttryck i praktisk var-
daglig handling”.87 
	 Vi har tidigare varit inne på att tidigare läroplaners formuleringar om skolans 
uppgift att ge eleverna redskap att kunna förändra samhället har tonats ned år 
1994. En annan aspekt på denna förändring är att ”förändringspotentialen” nu har 
individualiserats, både beträffande subjektet och objektet för handlandet. Som en 
konkretisering av det som avses i citatet närmast ovan anges att skolan ska sträva 
efter att varje elev ”tar avstånd från att människor utsätts för förtryck och krän-
kande behandling samt medverkar till att bistå andra människor”.88 
	 Ett liknande citat finns några sidor längre fram, där grundskolans kunskapsmål 
preciseras. Varje elev ska efter grundskolan känna till ”grunderna för samhällets 
lagar och normer och vet om sina rättigheter och skyldigheter i skolan och i 
samhället”.89 Under rubriken ”elevernas ansvar och inflytande” anges i samma 
anda att skolan sträva mot att eleverna ”har kunskap om demokratins principer 
och utvecklar sin förmåga att arbeta i demokratiska former”.90 Citaten visar att 
skolans mål mer handlar om att lära den enskilda eleven att finna sin roll i det 
redan befintliga samhället, än att ge det uppväxande släktet redskap att i grunden 
förändra detta samhälle.
	 Det som ovan påtalas handlar huvudsakligen om en märkbar accentförskjut-
ning, snarare än en tydlig värderingsskillnad. Att det dock ägt rum en viktig 
förändring i riktning mot att individens självförverkligande ges en större roll 
visar ett citat under rubriken ”skolan och omvärlden”, ett område som i flera 
föregående läroplaner leder till formuleringar om kollektivets, föreningslivets 
och det politiska engagemangets betydelse. Här tolkas rubriken istället som en 
plattform för elevens fortsatta utbildning och framtid. Skolan ska sträva efter att 
varje elev inhämtar tillräckliga kunskaper och erfarenheter för att ”kunna granska 
olika valmöjligheter och ta ställning till frågor som rör den egna framtiden” 
och ”få kännedom om möjligheter till fortsatt utbildning i Sverige och i andra 

86	 1994 års läroplan 1998, s. 5. Som ett exempel på hur miljöperspektivet får följdverkningar på andra  
	 mål kan nämnas att ett av strävansmålen under rubriken ”normer och värden” är till exempel att  
	 skolan skall sträva efter att varje elev ”visar respekt för och omsorg om såväl närmiljön som miljön 
	 i ett vidare perspektiv”. Se s. 7.
87	 1994 års läroplan 1998, s. 7.
88	 1994 års läroplan 1998, s. 7.
89	 1994 års läroplan 1998, s. 10.
90	 1994 års läroplan 1998, s. 13.
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länder”.91 Visserligen uppmuntras skolan att odla kontakter med kultur-, arbets- 
och föreningslivet i det omgivande samhället, men detta motiveras huvudsakligen 
med att sådana kontakter bidrar till att berika skolans verksamhet.92

På väg mot en ”postsekulär” skola?
Debatten ligger förstås på flera plan samtidigt. Sett till den svenska officiella norm- 
givningen finns det knappast något som tyder på att makthavarna vill förändra 
skolans sekulära ställning, som den successivt blev utformad under 1900-talet. 
Visserligen finns det små öppningar i vissa av formuleringarna i Lpo 94, vilka 
skulle kunna tolkas i postsekulär riktning. Dessa passager följs dock inte upp i 
några övergripande principresonemang. I sin rapport Det rätta eller det goda? 
visar Ola Sigurdson övertygande att Lpo 94 (i detta avseende tillför Lgr 11 inget 
nytt) innehåller en del inre spänningar som skulle kunna ges en postsekulär lösning. 
Hans undersökning utgår från motsättningen mellan liberalism, kommunitarism 
och postmodernism i internationell värdegrundsdebatt. En postsekulär position 
skulle med Sigurdsons terminologi kunna vara en förening av kommunitaristisk 
och postmodern kritik mot det liberala paradigm som har dominerat den svenska 
debatten under de senaste hundra åren.93

	 Tyvärr begår Sigurdson misstaget att han reducerar värdegrundsdebatten till 
en rent filosofisk diskussion, vilket gör den fjärmad från den normgivningsstruk-
tur som råder i svensk rättspraxis. Det är därför stor risk för att den optimism som 
Sigurdson utstrålar kring möjligheterna att ta det bästa från såväl den liberala 
som den kommunitära positionen, dessutom medveten om postmodern kritik mot 
båda dessa positioner, inte har någon betydelse för hur svensk skola kommer att 
gestalta sig framöver.
	 Ett av de ”varningstecken” jag tycker att man ska resa inför att göra `post-
sekularitet´ till ett viktigt begrepp i religionsvetenskaplig forskning är att man 
löper stor risk för att ge en bild av att religionen och religiös praxis är ett betydligt 
viktigare samhällsfenomen än vad den egentligen är. Som religionsforskare har 
man förstås full frihet att önska att religionen skulle få större inflytande på flera 
punkter i samhället, och man kan också skriva artiklar och böcker och påvisa 
vilka goda konsekvenser som skulle kunna följa ifall en sådan utveckling kom 
till stånd. Men i svensk samhällsdebatt tror jag att det är felaktigt att ge en bild av 
verkligheten som hävdar att detta paradigmskifte redan har ägt rum eller kommit 
en bra bit på väg. Skoldebatten är här inget undantag, snarare tvärtom; den som 
hävdar att svensk skola (sett till den rättsliga regleringen via läroplaner och 
liknande) idag har övergått till att vara postsekulär, den personen visar bara på 
termens vaghet och dess ofta rent felaktiga bruk.

91	 1994 års läroplan 1998, s. 15.
92	 1994 års läroplan 1998, s. 16.
93	 Se Sigurdson 1995, s. 82ff.  
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Sett utifrån min teologiska horisont skulle jag vilja påstå att det finns ytterligare 
ett varningstecken som hänger nära samman med det första, men som ändå är 
något annat. Inom teologin används det `postsekulära´ ofta synonymt med det 
`postliberala´. Inom teologin, alltså inom den vetenskapliga disciplinen, kan man 
finna visst fog för att det sekulära håller på att ersättas eller i varje fall komplet-
teras med det `postsekulära´. Mitt eget forskningsprojekt är ett tecken på detta 
och det finns flera andra. Detta skifte, som rent teoretiskt skulle kunna vara ett en-
bart teoretiskt skifte, har inneburit att konservativa och traditionalistiska falanger 
inom teologin och inom de kristna kyrkorna har vädrat morgonluft.
	 På samma sätt som jag medgav att en religionsforskare kan få lov att önska att 
religionen får större inflytande i samhället medger jag förstås att teologer kan få 
lov att företräda konservativa och/eller traditionalistiska positioner. De ska dock 
i så fall kunna argumentera för sin sak enligt gängse vetenskapliga metoder och 
inte kunna åka snålskjuts på att själva diskursen förskjutits i postsekulär riktning. 
Givetvis finns det också en risk att religionsvetare som talar om det postsekulära 
i indirekt mening späder på det teologiska skiftet, även om han eller hon för egen 
del helt saknar teologiska syften eller ens intressen.
	 Samtidigt finns det förstås en hel del som talar för det postsekulära. Om vi ska 
börja på skolans mark kan vi konstatera att FN:s deklarationer om de mänskliga 
rättigheterna helt klart har en postsekulär öppning.94 För övrigt var det ju bland 
annat dessa som åberopades när det blev tillåtet med konfessionella friskolor i 
Sverige. Vi ska dock observera det paradoxala i att det (i nuläget) endast är tillåtet 
att ha en konfessionell organisationsform av en viss friskola. Undervisningen får 
däremot inte vara konfessionell ens i konfessionella friskolor.
	 I svensk debatt är Ola Sigurdson (vad jag vet?) den ende som på ett kon-
sekvent sätt har diskuterat postsekularitet. Sigurdson själv hävdar endast att han 
skildrar en pågående utveckling, men det är uppenbart att han är positiv till denna 
utveckling, som han hoppas kunna leda till att det i politiken och kulturen i stort 
finns öppningar för såväl religiösa som sekulära argument.95 
	 I ett internationellt perspektiv har dock Sigurdson ett betydligt bredare stöd. 
Såväl den nuvarande som den förre påven kan sägas företräda postsekulära posi-
tioner och de har båda två, om än på mycket olika sätt, framgångsrikt fört ut 
detta tänkande även utanför den romersk-katolska kyrkans egna ramar. Att den 
agnostiske filosofen Jürgen Habermas förhåller sig positiv till det postsekulära 
är dock mera överraskande, och på så sätt också ett tyngre argument för att det 
postsekulära, åtminstone internationellt, är värt att ta på allvar.96 

94	 Se till exempel flera av bidragen i antologin Frihet och gränser 2006, särskilt s. 65ff, 109ff, 115ff  
	 och 199ff. 
95	 Se till exempel Sigurdson 2009, s. 324ff.
96	 På svenska finns boken Habermas, Påven och tron av Ulf Jonsson. Habermas har också i flera egna 
	 böcker under de senaste femton-tjugo åren varit inne på att de sekulära samhällena lever av  
	 förutsättningar som de själva inte kan hantera. De kan helt enkelt inte långsiktigt frambringa de  
	 mentaliteter och den motivation som de behöver för att kunna bestå. Se Jonsson 2009, 89.
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Sett utifrån allmän religionsvetenskaplig och religionsdidaktisk synvinkel tror jag 
att frågan om förhållandet mellan det postsekulära och svensk utbildning (i vid 
mening, alltifrån grundskola till forskning) kan komma att bli allt viktigare och 
troligen också alltmer infekterad framöver. Som vid alla andra sorters konflikter 
är det då en stor fördel om man som deltagare i diskussionen är brett påläst inom 
alla de olika områden som det postsekulära aktualiserar och noggrann med hur 
man använder sina begrepp. Svensk värdegrundsdebatt, särskilt på skolans om-
råde, är idag inte ett fenomen som kan kallas för postsekulärt och det finns heller 
inte några (officiella) argument för att den håller på att bli en postsekulär domän. 
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Religion och vetenskap  
Ett nygammalt tema i religionsundervisningen på gymnasiet

Peder Thalén

Samma men ändå olika
År 2011 började en ny läroplan för gymnasiet att tillämpas i skolorna. I ämnes-
planen för religionskunskap finns enbart en större nyhet – frånsett att vissa saker 
fallit bort – i förhållande till den tidigare kursplanen från 1994.1 Nyheten är att 
förhållandet mellan religion och vetenskap dyker upp som en egen innehållslig 
punkt i Gy11:

Kunskaper om olika uppfattningar om relationen mellan religion och vetenskap 

samt förmåga att analysera dessa.2

I syftesbeskrivningen för ämnet kan vi vidare läsa:

Eleverna skall ges möjlighet att diskutera hur relationen mellan religion och vet-

enskap kan tolkas och uppfattas, till exempel beträffande frågor om skapelse och 

evolution.3

Någon nyhet i strikt mening är det dock inte fråga om.  Snarare handlar det om 
ett tema som återuppstått från det förflutna. I läroplanen för gymnasiet från 1965, 
som bara var i bruk en kortare tid innan den ersattes 1970, finns samma tema 
upptaget. Därefter har det i stort sett varit försvunnet i det officiella regelverket 
under en 45-årsperiod. 4

	 Men även om temat religion och vetenskap återvänt efter en längre tids från-
varo har det samtidigt skett vissa förändringar i läroplanens utformning av detta 
område. Mycket av den synliga filosofiska barlast, tex filosofiska facktermer och 
ett polariserande framställningssätt, som tidigare bestämde temats utformning 
har försvunnit i Gy11. Frågan om relationen mellan religion och vetenskap ser 
därför i dag annorlunda ut i skolans styrdokument.

1	 Lindskog 2012, s. 7.
2	 Gy 11, s. 137.
3	 Gy 11, s. 137.
4	 Temat religion och vetenskap omnämns i kommentardelen i Lgy70, men denna del hade en  
	 underordnad roll. Se Lindskog 2012, s. 18.

Religionsämnets historiska och samhälleliga kontext –  läroplaner under luppen
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Det finns dock anledning att ställa frågan om de förändringar som skett i Gy11 
är tillräckliga. Temat religion och vetenskap är fortfarande förpackat i ett språk – 
talet om livsåskådningar – som är starkt besläktat med språket i läroplanen från 
1965. Denna diskurs har sina rötter i en äldre rationalistisk tanketradition, vilket 
medför betydande problem av olika slag i det nuvarande styrdokumentet. Ett av 
dessa är att lärare som utgår från Gy11 ställs inför en redan färdig tolkning av hur 
relation mellan religion och vetenskap kan förstås, en tolkning som tenderar att 
vidmakthålla en konflikt mellan dessa båda storheter. 
	 Även andra skäl kommer att framföras i denna text för att livsåskådningsspråket 
inte utgör en lämplig språklig plattform för skolornas religionsundervisning. 
Men innan den kritik som här omnämnts utvecklas ges först en mer ingående 
beskrivning av de förändringar som faktiskt ägt rum mellan 1965 och 2011 be-
träffande temat religion och vetenskap.

Religion och vetenskap anno 1965
Vilka förändringar är synliga i den nya läroplanen för gymnasiet som kom 2011? 
För att få ett grepp om den frågan är det först nödvändigt att se närmare på formu-
leringarna i 1965 års läroplan. Under rubriken ”Livsåskådningsdebatten” står här 
att läsa:

Religionen och sanningsfrågan. Invändningar mot religionen från moralisk utgångs- 

punkt. Marx och Freuds religionsförklaring. Religionen och vetenskapen.5

Vidare preciseras lite längre fram i den mer utförliga kommentardelen hur temat 
”religionen och vetenskapen” skall behandlas:

Konkreta historiska och aktuella exempel på konfliktsituationer bör utgöra utgångs- 

punkt, varvid såväl vetenskapens inställning till det icke verifierbara som den för 

religionen specifika attityden till tillvaron klargörs.6

I dessa båda formuleringar i läroplanen från 1965 ekar dåtidens livsåskådnings-
debatt. Efter andra världskriget hade kristendomen mist sin andliga särställning 
och det hade uppstått en ny marknad i kulturen för olika tankeriktningar, som nu 
konkurrerade mot varandra. Det var dock inte fråga om en helt fri konkurrens. En 
nyväckt vetenskapstro härskade, som inte enbart yttrade sig i en djup tilltro till 
den vetenskapliga metoden, utan också i att framför allt naturvetenskapen bland 
ledande intellektuella sågs som en norm för allt seriöst tänkande. Inflytelserika 
religionskritiker odlade tanken på en absolut motsatsställning mellan förnuft och 
religiös tro. I detta kulturklimat hade den redan sviktande kristendomen hamnat i 
en defensiv roll och hade svårt att hävda sig som ett seriöst alternativ, något som 
också tydligt syns i läroplanens skrivningar.

5	 Läroplan för gymnasiet 1965, s. 197.
6	 Läroplan för gymnasiet 1965, s. 202-203.
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Formuleringen ”Religionen och sanningsfrågan” är en direkt anspelning på den 
livliga inhemska diskussionen om förhållandet mellan tro och vetande från vilken 
livsåskådningsdebatten på 1950- och 60-talen hämtade mycket av sitt bränsle.  
Vissa partier i kommentardelen som rör livsåskådningsdebatten synes vara 
kalkerade från Ingemar Hedenius 15 år äldre religionskritiska skrifter. Det gäller 
särskilt hänvisningen till den så kallade intellektuella moralens maxim – att inte 
tro på något, som det inte finns några förnuftiga skäl att anse vara sant – som i 
läroplanen återges i nästan samma ordalydelse som den har i hans skrift Tro och 
vetande från 1949.7

	 Tidstypisk är omskrivningen av religionen som ”det icke verifierbara” i det 
andra citatet från 1965 års läroplan. I denna filosofiskt präglade terminologi ligger  
redan invävd tanken att religionen till sin natur skulle befinna sig i en intellek-
tuellt underlägsen position i förhållande till ”det verifierbara” – det vill säga till 
naturvetenskapen. För läroplansförfattarna, åtminstone för den person som skrivit 
just denna del, förefaller det vara uppenbart att den ”för religionen specifika atti- 
tyden till tillvaron”, som lärarna skall redogöra för, är en attityd som saknar  
rationell grund.8 De förenklade bilder av såväl religion som vetenskap som här 
skymtar förbi hörde så att säga till de tankemässiga inventarierna i dåtidens in-
tellektuella miljö.9

	 När det specifika temat ”religionen och vetenskapen” med tillhörande ”kon-
kreta historiska … konfliktsituationer” omnämns i läroplanen från 1965 är alltså 
detta tema redan inramat av en vidare och mer allmän konflikt av filosofiskt slag 
– då i högsta grad aktuell – som handlar om att religionen som sådan skulle stå 
i motsättning till förnuft och vetenskapligt sanningssökande (det verifierbara). 
Och det är, såvitt jag kan se, denna allmänna religionsfilosofiska inramning som  
motiverar närvaron av det mer avgränsade temat ”religionen och vetenskapen” 
och även förmedlar en känsla av att det här skulle röra sig om en angelägen 
frågeställning att ta upp. Att frågan om förhållandet mellan religion och veten-
skap blir vinklad till religionens nackdel, blir extra tillspetsad, i styrdokument 
från 1965 på grund av denna inramning framgår med all tydlighet. Dokumentet 
reflekterar här den religionskritiska anda som då var en del av kulturen i stort. 
Kanske inte en helt lyckad start för det nya ”neutrala” gymnasieämnet religions-
kunskap.10

7	 Hedenius 1949, s.35. Formuleringen i läroplanen från 1965 lyder: ”… man inte skall tro på något  
	 som det inte finns förnuftiga skäl att hålla för sant.”
8	 I läroplanen från 1965 hävdas vidare att ”… det föreligger en spänning mellan religionen och vanliga  
	 sanningskriterier…” [Läroplan för gymnasiet 1965, s. 202].
9	 Läroplanen utgår ifrån vad jag i andra sammanhang kallat för ett ”esoteriskt gudsbegrepp”.  
	 [Thalén 2010, s. 197-198]. 
10	 Den deklaration om objektivitet – ”Undervisningen i religionskunskap har till uppgift att meddela 
	 kunskap om olika åskådningars innehåll utan att auktoritativt söka påverka till förmån för en viss 
	 åskådning” – som inleder ämnesplanen för religionskunskap i läroplanen från 1965 framstår för en  
	 nutida läsare som föga övertygande när den relateras till den övriga läroplanstexten i religions- 
	 kunskap. Ett mer indirekt betygande av objektivitet inleder också ämnesplanen för religionskunskap  
	 i Gy11. Tre förekomster av ordet ”vetenskap” finns på de två första raderna.



138

Tro- och vetandemurens fall i läroplanernas värld
Hur ser situationen ut i dag i Gy11 beträffande ämnesplanen för religionskun-
skapen? Har den nya läroplanen lösgjort sig från den filosofiska barlast som  
färgade framställningen av temat religion och vetenskap för 45 år sedan? Svaret 
är delvis ja. Den äldre debatten om religionen och sanningsfrågan, och den abso-
luta motsatsställning mellan religion och förnuft som denna debatt utgick ifrån, är 
i stort sett frånvarande i den aktuella läroplanstexten. Det är inte på förhand givet 
att det måste råda en motsatsställning mellan tro och förnuft.11 Överhuvudtaget är 
det filosofiska inslaget starkt nedtonat i Gy11, vilket innebär att, till skillnad mot 
1965 års version, ingen specifik filosofisk riktning gynnas när religion och veten-
skap återkommer på agendan. Som Annika Lindskog påpekat är inte heller den 
nya läroplanen lika hårt bunden till en judisk-kristen kontext, vilket innebär att 
temat religion och vetenskap kan behandlas i ett vidare sammanhang som också 
inkluderar andra religioner.12 
	 Om man detaljstuderar formuleringarna i Gy11 kan man vidare notera ett be-
tydligt mera distanserat (och mindre absolut) tonfall. Vad eleverna på gymnasiet 
skall lära sig är ”kunskaper om olika uppfattningar om relationen mellan religion 
och vetenskap” och de skall diskutera hur ”religion och vetenskap kan tolkas och 
uppfattas”, det vill säga läroinnehållet gäller tolkningar och uppfattningar om 
temat religion och vetenskap, vilket skapar en större möjlighet att ge utrymme 
för olika uppfattningar i frågan. Denna mer öppna samtalston speglar i sin tur det 
senmoderna och i viss mån relativistiska samhällsklimat vi i dag lever i där ingen 
kan göra anspråk på att äga en högre insikt om sakernas tillstånd och ännu mindre 
tala om för någon annan hur det egentligen är.
	 I och med att det inbyggda konfliktperspektiv, som tidigare inramade temat 
religion och vetenskap, inte längre är nämnvärt synligt i den nya läroplanstexten 
blir det något diffust varför detta tema överhuvudtaget skall återupptas efter drygt 
45 års frånvaro. Det råder enligt min bedömning ingen påtaglig känsla av konflikt 
i den svenska kulturen (jämfört med exempelvis den amerikanska situationen) 
runt denna fråga.13 Tvärtom tyder en del preliminära undersökningsresultat på att 
elever kan omfatta både religion och vetenskap, utan att uppleva någon svårighet i 
detta.14 Temat har alltså ingen direkt laddning i en senmodern situation. Så frågan 
kvarstår: vad har hänt i vår kultur som motiverar återinförandet?
	 Den enda ledtråd som läroplanstexten ger är hänvisningen till frågan om ska-
pelse kontra evolution. Svaret måste därför bli spekulationer. Men det är ingen 
vågad gissning att anta att det fenomen som ibland brukar kallas för ”religionens 
återkomst” är en förklarande faktor, det vill säga att religionen på ett allmänt 

11	 Se även Lindskog 2012, s. 21 och Franck 2012, s. 137-138.
12	 Lindskog 2012, s. 21.
13	 I det centrala innehållet för ämnesplanen hänvisas dock till den ”aktuella samhällsdebatten”  
	 [Gy11, s. 138].
14	 Se Deborg 2011.
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plan blivit ett mer spänningsfyllt fenomen. Kanske finns det en oro för att denna 
återkomst skall gå för långt, en rädsla för en irrationell våg i samhället, som 
skulle kunna hota de sekulära värden som uppnåtts? Elever behöver kanske vac-
cineras mot kreationism och intelligent design eller andra ”andliga hot”? Men 
även motsatta skäl skulle kunna vara relevanta för återinförandet. I en tid då reli-
gionen på nytt blir föremål för invändningar från religionskritiska grupperingar, 
inte sällan med vetenskapen som slagträ, kan det vara värdefullt om elever fått 
redskap att tänka igenom problemkomplexet religion och vetenskap på egen hand 
i mer nyanserade termer.
	 Vad som skulle kunna tala för den sistnämnda tolkningen är att den nya 
läroplanen själv är ett exempel på ”religionens återkomst” i betydelsen att den 
åskådliggör hur vissa religionsfientliga drag i upplysningsarvet – i det här fallet 
det inbyggda konfliktperspektivet mellan tro och förnuft och de absoluta dikoto-
mier det vilar på – raderats. En andlig mur har alltså rasat mellan 1965 och 2011 
i den del av skolvärlden som läroplanerna utgör. Dock inte helt.

Rester av tro- och vetandemuren i Gy11
Återinförandet av temat religion och vetenskap signalerar samtidig att en viss 
bundenhet vid en traditionell filosofisk förståelse av frågor om sanning och ratio-
nalitet kvarstår. Om vi som ett tankeexperiment istället föreställer oss att det nya 
temat skulle ha varit ”religion och skönlitteratur” skulle det kanske ha inneburit 
en större distansering i förhållande till tidigare läroplaner.15 Ett sådant tema skulle 
ha kunnat fungera som en brygga för att hjälpa sekulariserade elever att förstå vad 
religion kan handla om, det vill säga det skulle ha varit hermeneutiskt värdefullt. 
Och frågan är om inte behovet av en sådan omvänd upplysningsverksamhet skulle 
ha varit mer angelägen?
	 Den sista synpunkten leder över till den vidare frågan: I vilken grad finns det 
rester av 1965 års läroplan i Gy11 beträffande religionskunskapen? Hur ser den 
nu rådande inramningen av temat religion och vetenskap ut förutom de positiva 
aspekter – öppnare samtalston, mindre filosofiskt präglad, ett inklusivare veten-
skapsbegrepp et cetera – vi redan berört?
	 Vad som finns kvar på det synliga planet i Gy11 av 1960-talets intellektuella 
debatt är själva livsåskådningsbegreppet – det begrepp som utgör det språkliga 
navet i denna debatt.16 Termen ”livsåskådning” är frekvent förekommande i den 
nya läroplanen och syftar här bland annat på s k sekulära alternativ till religion-
erna. Till detta begrepp hör emellertid ett omfattande rotsystem av föreställningar 
och bilder: bilden av samtiden som ett stort smörgåsbord på det andliga planet 

15	 Detta förslag framfördes till mig av bibliotekschef Maivor Hallén vid Högskolan i Gävle.
16	 Mattias Martinson framhåller livsåskådningsbegreppets centrala roll: ”Termen ’livsåskådning’  
	 användes flitigt i 60-talets skoldebatter.” [Martinson 2013, s. 181.]
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med en mängd teoretiska alternativ att välja mellan; att detta val har en betydelse 
för hur vi lever våra liv; att valet kan ske utifrån en neutral position; att ett viktigt 
förberedande val är valet mellan en religiös eller en sekulär åskådning et cetera.17 
Ja, en av poängerna med religionsundervisningen i Gy11, förutom att utveckla 
tolerans och kompetens att leva i ett mångkulturellt samhälle, är fortfarande (om 
än betydligt nedtonat) att ge eleverna material för att själva kunna ta ställning i 
så kallade livåskådningsfrågor. Uttrycket ”ta ställning” har dock ersatts av den 
betydligt vidare termen ”analysera” och läroplanstexten ger ett visst spelrum för 
vad som kan ingå i analyserandet.18 En alltför stark betoning på ”självständigt 
ställningstagande” av det slag som präglar 1965 års läroplan är svår att förena 
med den mångkulturella ansatsen där respekt och förståelse står i förgrunden.19

	 Detta arv från 1960-talet – livsåskådningsspråket – handlar inte om närvaron 
av en specifik filosofisk riktning, utan snarare om en allmän rationalistisk tanke-
tradition i Sverige. Förutom de kunskaper i religionsämnet som eleverna skall 
tillägna sig enligt Gy11 så sker det också en inskolning i denna allmänna tradition, 
detta något som Tage Kurtén kallar för en ”liberalt skeptisk hållning”, t ex i sam-
band med analysen av livsåskådningar.20 En påverkan som inte är uttalad, utan 
snarare sker med automatik. Vad eleverna i praktiken tillägnar sig, såvida inte 
läraren i sin undervisning på något vis problematiserar innehållet i de populära 
föreställningar – rotsystemet – som omger livsåskådningsbegreppet, är tron på 
möjligheten att befinna sig på ett tidlöst åskådarplan i förhållande till det aktuella 
utbudet av olika åskådningar.21 Eleven stärks också i tron på meningsfullheten i 
detta utbud; att det skulle röra sig om viktiga frågor av stor betydelse för det egna 
livet. Här finns alltså ett inslag av uppbyggelse både i läroplanstexten och i sådan 
undervisning som grundas på denna.

17	 För en kritik av några av dessa populära föreställningar se bl a Katarina Westerlund 2013, s. 43-44.  
	 Hon betonar där bl a valfrihetens gränser, som utgörs av det större kulturella sammanhang där den 
	 individuella livsåskådningen ingår: ”Samhällets organisation, språkets karaktär och vardagslivets  
	 samvaro skapar ramar för friheten.” [Westerlund 2013, s. 43.]. Liknande frågor om det överindivi-	
	 duellas betydelse och människans begränsade egenmakt behandlas också av Martinson 2013. Se  
	 även Caroline Gustavssons bidrag i denna antologi, särskilt tankarna om ”delade konfigurationer”.  
	 Tage Kurtén har länge framhållit vikten av självklara och omedvetna element som alla delar i  
	 kulturen varav vissa inte kan underkastas en prövning. Se t ex Kurtén 1995, s. 19-20.
18	 Formuleringarna i Gy11, bl a ”diskutera och argumentera”, lämnar öppet för individuella ställnings-	
	 taganden men sådana uppmuntras inte heller av läroplanstexten, som är mer inriktad på uppgiften att  
	 förstå ”den andre”. Ordet ”ställningstagande” förekommer dock i sista punkten på det centrala inne-	
	 hållet i samband med etiska frågor.
19	 Den mångkulturella ansatsen är inte helt förenlig med det traditionella livsåskådningsspråkets logik,  
	 dess gränsskapande karaktär och förmåga att genom dikotomier skapa överdrivna kontraster, utan  
	 här föreligger en viss spänning i Gy11.
20	 Kurtén 2008. Den ideologiska/filosofiska grunden för den ”liberalt skeptiska hållningen” är enligt  
	 min uppfattning livsåskådningsspråket.
21	 Kurtén har följande kritiska invändning mot det rationalistiska synsättet: ”När det gäller vår  
	 grundläggande syn på livet, är dock en svårighet den, att det inte finns något neutralt alternativ.  
	 Det finns inget ’utanför allt liv’. Någonstans måste vi börja. Börjar vi inte inom den religiösa  
	 tradition vi vuxit upp med, så börjar vi någon annan stans.” [Kurtén 2008]
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Läroplanen från 1965 är vinklad i en stark mening genom den inbyggda mot-
satsställningen mellan förnuft och tro. Den vinkling som finns i Gy11 är svagare 
och mer intellektuellt utslätad. Främst sammanhänger den med valet av språk 
– livsåskådningsspråket. Här finns alltså, som redan påtalats, ingen synlig grund 
för en religionsfientlig anda. Däremot kan man ställa frågan om det rationalistiska 
arvet kan påverka möjligheten att göra rättvisa åt religiösa företeelser i historia 
och nutid. Rymmer detta arv inte en alltför smal förståelse av religion, som t ex 
inte ger tillräcklig plats åt den levda erfarenheten? Ja, finns det inte en risk för 
att religionen systematiskt förvrängs innanför denna ram?22 Kanske ett tema som 
”religion och skönlitteratur” med dess förmåga att åskådliggöra en mer narrativ 
religionstolkning skulle ha kunnat fungera som en motvikt här?

Livsåskådningsbegreppet – ett filosofiskt problembarn
Den öppnare samtalstonen i Gy11 är ur en synvinkel positiv, inte minst för klass-
rumsatmosfären och för möjligheten att upprätta en respektfull dialog.23 Men ur 
en annan synvinkel innebär övergången till att tala om ”uppfattningar” och ”tolk-
ningar” en ökad abstraktionsnivå, något som riskerar att göra ämnesinnehållet 
ännu mera avlägset för eleverna. Den ökade abstraktionsnivån är, skulle man 
kunna säga, den metod som läroplansförfattarna använt sig av för att distansera sig 
ifrån mer innehållsligt normativa läroplaner av det slag 1965 års läroplan är ett prov 
på. Men denna metod är enligt min mening otillräcklig. För mycket av den äldre 
rationalistiska traditionen riskerar att släpa med. Vad som istället skulle ha be-
hövts är ett tänkande som löser upp och ”detroniserar” livsåskådningsbegreppet, 
som helst lämnar bort det helt. Istället för ökad abstraktion skulle det alltså ha 
behövts en ny begreppsbildning.24 Men av skolpolitiska och andra skäl skulle 
naturligtvis en sådan mer långtgående revidering ha varit svårgenomförbar.
	 Men varför skulle livsåskådningsbegreppet behöva detroniseras? Inom den 
forskningstradition, med ursprung i Uppsala, där man sedan 1970-talet bedrivit 
livsåskådningsforskning har det ägt rum en serie transformationer av livsåskåd-
ningsbegreppet som innebär att man försökt rätta till bl a den kognitivistiska slag-
sida och kontextlösa karaktär som begreppet hade från början. Både i Uppsala 
och vid Åbo Akademi, för att nämna huvudorterna, har forskare en längre tid 
försökt bearbeta denna tradition genom att ge begreppet ett mer livsnära innehåll 
– ett innehåll tydligare relaterat till språk, kontext, kultur och mänskliga rela-
tioner. Ett arbete som inifrån omformat hela forskningsparadigmet. Till en viss 

22	 Ett exempel på en sådan förvrängning skulle kunna vara den skarpa åtskillnad mellan naturligt och  
	 övernaturligt som hör till det västerländska religionsbegreppet, en åtskillnad som är främmande för  
	 en del andra kulturer. Jag kan dock inte här gå in på den debatt som länge funnits rörande religions-	
	 begreppet. För en religionshistorisk behandling av frågan se Hellman 2011. 
23	 Vikten av respektfull dialog betonas av Olof Franck. Se Franck 2012, s. 139-141.
24	 Se Caroline Gustavssons bidrag i denna antologi där hon utvecklar en ny begreppsbildning där  
	 livsåskådningsbegreppet ges en underordnad roll.
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del har här alltså en detronisering redan ägt rum i betydelsen av att ett från början 
luftigt och abstrakt filosofiskt begrepp fått en mer konkret utformning, en process 
som innebär att man varit tvungen att ge upp eller åtminstone modifiera de ur-
sprungliga filosofiska ambitionerna.25 
	 Men om vi går till läroplanstexten hänvisar den inte till den teoretiska förfining  
av livsåskådningsbegreppet som ägt rum en längre tid, utan den naturliga läsningen  
av texten är att förstå användningen av termen ”livsåskådning” som likartad med 
tidigare läroplaner. Vi kan inte heller förvänta oss att lärare som läser styrdoku-
mentet sätter sig in i den komplicerade och numera rätt svåröverskådliga tradition 
som växt fram kring detta begrepp. Högst sannolikt är det snarare bagaget av äldre 
och lättillgängliga föreställningar av populärt slag som finns i den omgivande 
kulturen, vad vi här tidigare kallat för ”rotsystemet”, som styr lärarnas läsning av 
läroplanstexten. Det förefaller som om en kulturell låsning, en fångenskap i för- 
enklade bilder, skulle omge livsåskådningsbegreppet på det samhälleliga planet, 
vilket gör att frågan uppstår hur lämpligt det är att hålla fast vid denna term i  
officiella dokument.26

	 Är strategin att rädda livsåskådningsbegreppet genom att revidera det på 
ett begreppsligt plan den mest lyckade metoden för att komma till rätta med de 
svårigheter som omgivit det? Ända sedan starten har livsåskådningsforskningen 
präglats av olika filosofiska räddningsförsök när det gäller begreppet livsåskåd-
ning.27 Det första och kanske mest ambitiösa försöket, som har en konstituerande 

25	 I den detronisering av det befintliga livsåskådningsbegreppet som redan ägt rum ingår en mängd 
	 justeringar, varav den kanske viktigaste är att den normativa ansats – att intellektuellt pröva den egna  
	 livsåskådningen – som var en central del hos Jeffner idag i stort sett fallit bort. Det normativa inslaget  
	 har fått träda tillbaka för en mer deskriptiv ”gyllenkrokiansk” hållning. I den mån kritik av livsåskåd-	
	 ningar förekommer, så hänvisas inte längre till allmänna kunskapsteoretiska principer, utan kritiken  
	 har fått en mer diffus grund. Vidare har på många håll ett mer funktionellt synsätt ersatt det sub-		
	 stantiellt utformade livsåskådningsbegreppet, vilket innebär att Jeffners ansträngningar att filosofiskt 
	 visa hur generella påståenden om livet kan vara teoretiskt meningsfulla tappat mycket av sin  
	 betydelse. Den ursprungliga betoningen av individens livsåskådning har delvis, åtminstone på vissa  
	 håll, ersatts av en betoning på allmänna kulturella mönster (som föregår individen), vilket skapat  
	 spänningar inom forskningsparadigmet eftersom begreppet livsåskådning har så starka individas-	
	 sociationer. En del forskare har upphört att definiera begreppet livsåskådning i förhållande till den 
	 egna traditionen och försöker ge det en nystart genom att relatera det till något annat, t ex litteraturen.  
	 [Se Essunger 2013]
26	 Kurtén menar att det ideal för neutralitet – att kunna stå utanför varje sammanhang – som omger den 
	 populära föreställningen om livsåskådningar ”är en idé som är mycket stark i vår kultur” och han  
	 hänför den till inflytandet från det naturvetenskapliga sättet att förhålla sig till verkligheten [Kurtén 
	 2008]. Se även Kurtén 1995 där han framhåller att flera av de individer han intervjuat i en större  
	 undersökning förefaller ha en förenklad bild av livsåskådningar. [Kurten 1995, s. 20]
27	 Egentligen handlar det om ett mönster av nedmontering följt av räddningsförsök, som upprepar sig 
	 i nya variationer. Efter Jeffners ”rehabilitering” av livsåskådningsbegreppet följer, som redan  
	 beskrivits, en ny nedmonteringsfas där de rationalistiska elementen i Jeffners tankemodell gradvis  
	 avlägsnas. Men denna andra våg av nedmontering är till sina ambitioner mindre radikal, mindre  
	 absolut än Hedenius utpräglat anti-metafysiska ansats, och samtidigt något mer spänningsfylld  
	 eftersom arvtagarna till Jeffners nyorientering, kanske i lojalitet mot det egna forskningsparadigmet,  
	 så långt som möjligt vill hålla fast vid livsåskådningsbegreppets meningsfullhet. I praktiken når 
	 dock denna andra våg betydligt längre än Hedenius när det gäller att övervinna ett rationalistiskt arv. 
	 En tanketråd som dock inte fullt tagits till vara är Hedenius kritik av livsåskådningar som alltför  
	 ”generella”. Kritiken av generellt tänkande, filosofins tendens att skapa ”superspråk”, har nått  
	 betydligt längre sedan Hedenius dagar.
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roll för hela forskningsparadigmets uppkomst, är Anders Jeffners filosofiska an-
strängningar att visa att generella läror om verkligheten, omfattande bilder av till-
varon som helhet, kan vara teoretiskt meningsfulla, dvs kan uttrycka en sanning 
om verkligheten. Ett antagande som Ingemar Hedenius tidigare hade ifrågasatt 
1951 i sin bok ”Att välja livsåskådning” genom att uttrycka en allmän skepsis 
angående meningsfullheten hos livsåskådningar när de uppfattas som allmänna 
teorier om verkligheten:

Och hur är det med de s. k. profana livsåskådningarna? Finns det några förnuftiga 

skäl att hålla någon av dem för sann? Knappast. Deras trossatser om livet är 

genomgående för generella för att det skulle vara möjligt att verifiera dem. Och 

försöket att konstruera en hållbar livsåskådning för egen del torde stranda på 

samma svårigheter, som för mig fäller de redan förefintliga: det ligger i en livs-

åskådnings natur att säga mer än vad den vetenskapliga eftertanken kan styrka, 

åtminstone för närvarande.28

Hedenius skepsis, som också kom till uttryck i att han tog avstånd från att själv 
äga en livsåskådning i teoretisk bemärkelse, glömdes dock rätt fort bort i och med 
att den metafysikkritiska anda som rådde på 50-talet så småningom ebbade ut.29 I 
den filosofiska världen ersattes den andan av en mer tillåtande syn på metafysik, 
dvs en syn som framställde metafysik som något ofrånkomligt.30

	 Men redan när det gäller denna inledande filosofiska manöver från Anders 
Jeffners sida kan vi idag, utifrån andra förutsättningar, ställa frågan om det var 
rätt väg att gå i filosofiskt hänseende. Ur ett vidare idéhistoriskt perspektiv fram-
står tanken på livsåskådningar – i den allmänt spridda betydelsen av ett slags  
totalperspektiv på tillvaron – som en produkt av den klassiska filosofins storslagna 
ambitioner att producera heltäckande och tidlösa teorier om människans och 
verklighetens natur. Särskilt tidlösa har för övrigt inte dessa ”superteorier” varit. 
Hela idén att försöka förstå det mänskliga livet via eller genom övergripande 
tankekonstruktioner har ända sedan Kierkegaards dagar varit ifrågasatt. En kritik 
som sedan fördjupats under 1900-talet i den kontinentala filosofins tal om ”dekon- 
struktion” och inom den språkfilosofiska gren där man velat montera ned filosofins 
generella läror genom att kritiskt kontrastera den filosofiska begreppsanvändningen 
mot det alldagliga språkets komplexitet. 
	 Hedenius vilja att sätta punkt för livsåskådningar (i den teoretiska bemärkelsen) 
framstår ur denna synvinkel som en sund impuls, ett försök att en gång för alla 
lösgöra sig från ett äldre filosofiskt arv.31 Genom att ge livsåskådningsbegreppet 
en ny filosofisk grundval, som skulle säkerställa möjligheten av dess teoretiska 

28	 Hedenius 1951, s. 77. Jfr Hedenius 1951 s. 65-66, 79, 87-89.
29	 Se Hedenius 1949, s. 42.
30	 Prawitz 1987, s. 244.
31	 Denna impuls röjer förmodligen en påverkan från Kierkegaard. Se Stenström 2011.
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meningsfullhet, förlänger Jeffner istället närvaron av ett redan då sönderfallande 
rationalistiskt förhållningssätt till livet. Livsåskådningsbegreppet får alltså genom 
Jeffners teoretiska arbeten en konstgjord andning, som dock skulle visa sig vara 
i hög grad akademiskt framgångsrik. Som historieskrivning är denna filosofiska 
anmärkning naturligtvis inte rättvisande eftersom den totala bilden är betydligt 
mer komplicerad. Som påpekats av andra forskare fanns det ett behov av att lös-
göra den akademiska teologin från kyrkligt förmyndarskap – genomföra en strikt 
”avkonfessionalisering” av ämnet – och bredda detta så att det skulle bli relevant i 
ett framväxande mångkulturellt och vad man ansåg vara ett ”sekulärt samhälle”.32 
I vad som i efterhand ter sig som ett slutet akademiskt klimat i Uppsala blev an-
ammandet av livsåskådningsspråket den naturliga och kanske enda möjliga vägen 
att gå för teologin i strävan att genomföra de förändringar tiden krävde.
	 Inget tvingar oss att i dag fortsätta med denna konstgjorda andning. Vi skulle 
inom den akademiska teologin/religionsvetenskapen kunna släppa taget helt om 
livsåskådningsbegreppet som metodisk utgångspunkt.33 De teoretiska ansträng-
ningar som på flera håll gjorts efter ”Jeffnerepoken” för att komma till rätta med 
den rationalistiska barlast begreppet ursprungligen var försett med skulle, om de 
lösgörs från själva begreppet livsåskådning, kunna bilda en grund för en fortsatt 
nyorientering. Men som läget är nu tenderar livsåskådningsbegreppet att låsa fast 
utvecklingen.
	 Fastlåsningen visar sig bland annat i en del av de texter som ingår i den omfattande 
volymen ”Livet – enligt människan” (2013) som är det senaste större bidraget  
till svensk livsåskådningsforskning. Här finns många försök till nyansatser. Men 
i flera texter finns samtidigt en spänning mellan befintlig forskningstradition och 
genomförd undersökning där den senare tenderar att (men tillåts inte) spränga 
ramarna för den förra. Mer akut blir den fastlåsta situationen när det gäller skolor-
nas religionsundervisning. Med hänvisning till Kerstin von Brömssens forskning 
tar Malin Löfstedt upp i den ovan nämnda boken hur religionsundervisningen 

32	 Kurtén menar att en förutsättning för frigörelsen från kyrkan och dess maktapparat var att man inom 
	 den akademiska teologin hittade ett nytt språk – talet om livsåskådningar – för att beskriva människans 	
	 livsförståelse, ett språk som inte var bundet till den kyrkliga traditionen. Denna nyorientering bidrog  
	 i sin tur, menar Kurtén, till en vidare kulturell process – ett slags sekularisering av det religiösa 
	 livet – där människor nu på egen hand kunde utforma sin tro utan hänvisning till kyrkliga auktoriteter.  
	 [Kurtén 2013] Avgörande här för hur man skall bedöma denna frigörelse är frågan i vilken grad  
	 livsåskådningsspråket verkligen kan ses som ett nytt språk. Här förefaller det i dag finnas delade  
	 meningar i forskarvärlden. Om man betonar att detta språk som sådant hör hemma i en rationalistisk  
	 tankefåra, vilket är linjen i denna artikel, framstår själva den språkliga förnyelsen som tämligen  
	 begränsad: En teologisk rationalism (det kyrkliga språket) ersätts på 1970-talet i universitetsvärlden  
	 av en sekulär rationalism, en konfession övergår i en annan konfession, där banden till den föregående  
	 endast avlägsnats på ett ytplan genom att t ex religiösa och teologiska termer skalas bort. Men effekten  
	 av även en sådan marginell förändring kan bli ett lösgörande från yttre auktoriteter, vilket i sig kan  
	 vara värdefullt. 
33	 Mikael Lindfelt uttrycker en delvis liknande tanke när han skriver: ”… autonomispråket måste  
	 överges till förmån för ett mera relationellt och dialektiskt autonomi- och gemenskapsspråk.”  
	 [Lindfelt 2013, s. 170]
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förstärker bilden av religion och religiositet som något som tillhör ”de andra” – 
”något som inte tillhör ’mig’”.34 Den tudelning mellan ”vi” och ”dom” som enligt 
von Brömssen uppträder i klassrummet är, vill jag hävda, en direkt följd av att 
livsåskådningsbegreppet eller dess underliggande logik får bestämma samtalets 
utformning.

Religion och vetenskap anno 2011
Två problem omger alltså temat religion och vetenskap i Gy11:

	 A	 Temat är fortfarande inbäddat i livsåskådningsspråket, även om Gy11 
		  lösgjort sig ifrån den principiella motsatsställning mellan förnuft och  
		  religion som präglade 1965 års läroplan. Temats reella förankring är 
		  med andra ord en uppmjukad rationalistisk tanketradition (snarare än 
		  ”vetenskapen”).

	 B	 Lärarnas förståelse av detta specifika språkbruk – talet om livsåskåd-	
		  ningar – är förmodligen inte i någon större grad påverkat av den  
		  begreppsliga förfining och nedmontering av rationalistiska inslag,  
		  som ägt rum i den rådande livsåskådningsforskningen.

Konsekvenserna av det sistnämnda problemet har redan berörts på ett allmänt 
plan: eleverna skolas in i den ” liberalt skeptiska hållningen”, en hållning som 
tenderar att skapa en falsk känsla av traditionslöshet eftersom det faktiska bero-
endet av befintliga kulturella mönster – det icke valda – tonas ned eller osynlig-
görs. När det gäller synen på relationen mellan religion och vetenskap tillkommer 
emellertid ytterligare konsekvenser. För den lärare som är fostrad i livsåskåd-
ningsspråket är det svårt att undvika att leda in frågan om denna relation till att 
egentligen handla om vilken man skall tro på. Gud eller Darwin? Skapelseberät-
telsen eller Big Bang? Både lärare och elever är till följd av kulturella faktorer 
benägna att se de båda relationsleden som ett slags valalternativ (även om elever i 
dag som redan nämnts i vissa frågor kan tänka sig att välja båda). Denna vanligt 
förekommande idé om två valalternativ – ett stående inslag i svensk livsåskåd-
ningsdebatt – kan härledas till den rationalistiska grundsyn som livsåskådnings-
språket innehåller. På vilket sätt?
	 I det traditionella livsåskådningsspråket finns en stark tendens att sudda ut skill-
nader mellan olika fenomen när de infogas i detta språk. Religion och vetenskap 
konstrueras som jämförbara storheter – valalternativ – genom att en gemen-
sam mall pressas på båda dessa fenomen, nämligen att utgöra världsbilder eller 
allmänna teorier om verkligheten. När väl denna likhet etablerats blir sedan nästa 

34	  Löfstedt 2013, s. 389.
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steg att ställa frågan vilka skillnader som finns, en fråga som automatiskt placerar 
religionen i en intellektuell strykklass: vetenskapen handlar om prövbar kunskap 
som uppnås med tillförlitliga metoder medan religionen handlar om s k över-
naturlig kunskap som utgår ifrån teologisk spekulation och uppenbarelse. Före-
komsten av sådana förenklande bilder upprättar en mental barriär både till det 
förflutna, till äldre religiösa livsformer, och till nutida sådana livsformer inklu-
sive, när det handlar om elever, kamrater i klassen med religiös tillhörighet. Den 
barriär mellan ”vi” och ”dom” som redan föreligger späs alltså på ytterligare här.
Det filosofisk-didaktiska problemet här är att de lärare som saknar distans till livs-
åskådningsspråket tenderar att redan på förhand ”köpa” denna vanliga föreställ-
ning om religion och vetenskap som jämförbara storheter. Ja, hur skulle lärarna 
kunna lägga upp undervisningen annorlunda när denna föreställning haft ett så 
starkt genomslag i vår kultur? Ingenting i läroplanen hindrar en annan utformning 
men indirekt, genom livsåskådningsspråkets makt över tanken, gynnas den version 
av relationen mellan tro och vetenskap där de behandlas som konkurrerande  
teorier om verkligheten.
	 Idén att vetenskapen skulle förmedla en världsbild sammanhänger med ett 
äldre synsätt där man tänker sig att de vetenskapliga teorierna skulle avbilda en 
bakomliggande fysikalisk verklighet, som vetenskapen s a s avtäcker. Vad denna 
bild förbiser, vanlig i populärvetenskapliga sammanhang, är att naturvetenskapen 
skapar egna språk, representationssystem, där begrepp ges nya betydelser.35 
Fysikens begrepp materia är ett annat än då vi t ex talar om ”ökat materiellt 
välstånd i samhället”. I den vetenskapliga verksamheten tillämpas sedan dessa 
representationstekniker på naturen, de ingår i själva undersökningsmetoden. Men 
det är en viktig skillnad mellan att betrakta naturen som om den vore ett urverk 
(1600/1700-talets fysik) och säga att naturen är eller fungerar som ett urverk. I det 
senare fallet har man projicerat in undersökningsmetoden i naturen, vilket var en 
av de faktorer som låg bakom uppkomsten av den s k mekanistiska världsbilden.
	 Det är denna förväxling mellan undersökningsmetod och undersöknings- 
objekt som även idag kan förleda människor att tro att vetenskapen skulle avslöja 
en djupare sanning om verkligheten, vilket avspeglar sig i formuleringar som 
”människan är ett djur”, ”kärlek består ytterst av kemikaliska processer”, ”religiös 
erfarenhet består av neurologiska processer i hjärnan” osv. Trots att det kan låta 
så, pekar inte uttryck som dessa på en djupare sanning om verkligheten – utgör 
inte [element i] en tänkbar världsbild vi skulle kunna välja – utan de pekar på 
vilka undersökningsmetoder/betraktelseformer som används inom nutida forsk-
ning. Formuleringarna är alltså inte alls så spännande som de kan verka vid första 
intrycket.
	 Det är inte heller korrekt att säga att religionen – här avses i första hand de 
abrahamitiska religionerna – förmedlar en världsbild. Däremot har t ex kristen-

35	 Se vidare Thalén 2007, s. 144-153, där jag behandlar dessa saker betydligt mer utförligt.
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domen ofta haft ambitionen att göra det, vilket bland annat beror på den nära 
relationen mellan klassisk filosofisk spekulation och religiös tro som hör till det 
västerländska kulturarvet. Och även när denna ambition inte funnits har den kristna 
tron ändå ofta förvandlats till något som liknar en världsbild just genom det starka 
inflytandet från först det antika arvet och sedan upplysningstidens intellektua-
lism. Men det finns ingen inneboende nödvändighet i religionen som gör att den 
måste uppträda som en världsbild i betydelsen spekulativ lära.
	 Om vi ser på de bibliska skrifterna har de främst en narrativ form och i den 
mån det går att utläsa en världsbild mellan raderna, t ex ett geocentriskt synsätt, 
så utgör den inte en (förvetenskaplig) teori, utan detta synsätt har rollen av en 
självklar bakgrund under denna tid, ett slags kulturellt a priori. Sådana tidsbe-
tingade föreställningar kan influera religionens innehåll, men de utgör inte själva 
budskapet. Budskapet i berättelsen om Adam och Eva i bibeln är inte kosmolo-
giskt, utan handlar om relationen mellan Gud och människa.
	 Det är, sammanfattningsvis, ingen tvekan om att det i kulturen föreligger en 
spänning mellan religion och vetenskap, som både har historiska och kulturella 
orsaker, även om denna spänning inte har någon större intensitet i vårt svenska 
samhälle. Som redan antytts går det att hävda att denna konflikt i dag till stor 
del blivit överspelad. Konfliktens kulturella förutsättningar – det rationalistiska 
synsättet där både religion och vetenskap omges av uppförstorade anspråk – har 
försvagats genom den allmänna intellektuella utvecklingen. Bidrar Gy11 till att 
hålla denna kulturellt konstruerade spänning vid liv genom att återinföra temat 
religion och vetenskap? 
	 Svaret på denna fråga är att det inte är själva återinförandet som är problemet,  
utan den språkliga förpackningen. På ett ytligt plan, i valet av föreskrifter till 
lärarna hur relationen mellan religion och vetenskap skall behandlas, är läro-
planen neutral. Här skulle det kunna finnas möjligheter att avdramatisera denna 
konflikt och även förklara varför den inte längre upplevs som något större problem 
av nyare generationer. På djupet, i val av språk, är läroplanen inte neutral. Här för 
den in ett komplex av föreställningar som tenderar att konservera konflikten, att 
ge nytt bränsle till en motsättning som kulturen i stort börjat lämna bakom sig.
	 Även om Gy11 på ett plan lämnat den absoluta motsatsställningen mellan tro 
och förnuft bakom sig, så tenderar alltså denna motsatsställning att återkomma  
på ett annat, mer fördolt plan. Inte som filosofisk doktrin, men som outtalat 
tankemönster förmedlat via språket. När motsatsställningen får denna osynliga 
karaktär blir den dessutom svår att värja sig mot.
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Asterix som myt och ideologi  
Om mytbegreppets tillämpbarhet vid studier av  
ungdomskulturens ideologiska dimensioner

Gustav Sundqvist & Olof Sundqvist

På natten är Roms gator som är illa övervakade av sebaciaria (vakterna), jaktmarker  

för sicarii, effractores och raptores – mördare, tjuvar och rånare av alla slag…1

Denna information kan läsas i en textruta i Asterixalbumet Cesars Lagerkrans. 
Även om Asterix oftast läses som en fiktiv historia kan framställningen av Rom 
som en farlig och ogästvänlig plats upplevas som en historisk verklighet för många 
unga läsare och också påverka deras faktiska historiebild och historieuppfattning.  
Serierna om Asterix kan på detta sätt ha en ideologisk funktion som kan liknas 
vid den hos en myt. I forskningen om serier och ungdomslitteratur har man 
tidigare använt begreppet myt för att komma åt dolda budskap som ligger under 
berättelsernas ytplan (se nedan). I föreliggande artikel kommer vi att diskutera 
mytbegreppets tillämpbarhet vid studier av ungdomskulturens ideologiska dimen- 
sioner. Det exempel på ungdomskultur som vi valt att fokusera på är just serierna 
om Asterix. 
	 Vi kommer avslutningsvis att diskutera även andra exempel på ungdomskultur 
där en liknande metod skulle kunna tillämpas och då också i didaktiska samman-
hang. Redan i dag används serier som ett pedagogiskt verktyg i undervisning. Ett 
bisyfte med vår studie är därför att visa att tillämpning av mytbegreppet också 
kan användas som en hermeneutisk metod rent generellt vid textanalys i under-
visning från gymnasienivå och uppåt på universitetsutbildningar.
	 Begreppet myt är komplicerat. I följande avsnitt kommer vi därför utförligt 
presentera begreppet ur ett vetenskapshistoriskt perspektiv. Ett särskilt fokus 
kommer att riktas mot Bruce Lincolns mytbegrepp eftersom det utgör analysred-
skap i denna studie.  

1	 Goscinny, Asterix - Cesars lagerkrans, s. 41.

Blickar mot framtiden –  metodisk och innehållslig förnyelse
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Från ett substantiellt till ett funktionellt mytbegrepp
Begreppet myt kommer från grekiskans mythos (mythoi pl.) och betyder ’tal, ord, 
yttrande’ eller ’berättelser’. I många fall har myt betecknat berättelser om gudar, 
gudinnor och andra övernaturliga väsen. Redan under antiken uppstod en rad 
teorier om myter och under 1800- och 1900-talen ökade antalet. Man försökte 
bland annat förklara mytens bakgrund och utveckling med stöd av euhemeris-
tiska, evolutionistiska och naturmytologiska teorier. Efterhand utvecklades syn-
krona eller syntetiska mytdefintioner, som tog fasta på mytens generella struktur. 
Inom religionsfenomenologin ville man skapa ett komparativt mytbegrepp som 
uppträdde med en universell typologi eller morfologi. Geo Widengren skriver, till 
exempel, i Religionens värld att ritens naturliga komplement var ”det heliga ordet 
[dvs. myten], som åtföljer handlingen och förklarar denna”.2 En liknande univer-
sell tolkning av mytbegreppet gjorde även Mircea Eliade och Lauri Honko, som 
båda definierade myten som berättelser om övernaturliga väsen, gudar, gudinnor 
och heroer som agerade i begynnelsen av tiden.3 De handlingar som de utförde 
gav upphov till världen, naturen, människan och de institutioner som finns i vår 
värld, till exempel lagar och den sociala ordningen.
	 Under de senaste decennierna har forskare argumenterat för att man bör 
lämna dessa snäva substantiella mytuppfattningar.4 I stället för ett deskriptivt 
mytbegrepp ska man tillämpa myt som ett analytiskt redskap, som även tar fasta 
på funktion.5 Några forskare menar också att begreppet myt inte ska ses som en 
exklusiv religiös analyskategori utan syftar på ett slags berättelser som antas vara 
sanna, med ett dolt ideologiskt innehåll, och som framställer en världsordning på 
ett naturligt sätt. Litteraturvetaren och semiotikern Roland Barthes, till exempel, 
tillämpar begreppet myt på ett sådant sätt.6 Han menar att myten omfattar ett 
andra sémiologiskt system, det som är tecken i det första systemet blir ett enkelt 
betecknande i det andra. Vid ett besök hos barberaren studerade han omslaget 
på en veckotidning (Paris Match) där han tycker sig se ”den franska imperialis-
mens myt”. Barthes skriver: ”På omslaget står en ung svart man i fransk uniform 
och gör honnör med blicken höjd, antagligen fäst på ett veck i trikoloren. Det är 
bildens mening. Men vare sig den är naiv eller inte, förstår jag mycket väl vad den 
meddelar mig: att Frankrike är en stormakt, att alla dess söner, utan åtskillnad vad 
beträffar färgen troget tjänar dess flagga och att det inte finns något bättre svar för 
belackarna av den så kallade kolonialismen än den svarte pojkens ivriga önskan 
att tjäna sina så kallade förtryckare.”7 Lite längre fram i sin text förklarar Barthes 
närmare hur myten verkar i denna situation: 

2	 Widengren 1971, s. 84.
3	 Eliade 1964, s. 5f. och Honko 1972, s. 15.
4	 Wickström 2008, s. 62. Om ”snäva” och ”vida” mytdefinitioner, se Rydving 1997, s. 13ff.
5	 Jfr Raudvere 2001, s. 11ff.
6	 Barthes 1970.
7	 Barthes 1970, s. 213, övers. E. Clason, något modifierad.



153

Den förvandlar historien till natur. Man förstår nu varför, i mytkonsumentens ögon, 

begreppets avsikt, det övermänskliga förblir uppenbart, utan att emellertid visa sig 

vara egennyttig: det som orsakar det mytiska yttrandet är fullständigt otvetydigt, 

men stelnar också genast i en natur; det tolkas inte som drivkraft utan som förkla-

ring. Om jag tolkar den hälsande svarta mannen som en ren och enkel symbol för 

imperialismen, måste jag avstå från bildens verklighet, i mina ögon blir den mindre 

värdefull när den blir ett instrument. Om jag däremot uttyder den svarta man-

nens honnör som kolonialismens alibi, förstör jag desto säkrare myten under dess 

drivkrafts påtaglighet. Men för den, som avläser myten är utgångspunkten helt 

annorlunda: allt utspelas som om bilden på ett naturligt sätt utmanade begreppet, 

som om det betecknade skapade det betecknande: myten existerar exakt för ett 

ögonblick då den franska imperialismen övergår till naturtillstånd: myten är ett 

överdrivet rättfärdigt yttrande.8 

Detta är ett exempel på ett vitt mytbegrepp, som också tar fasta på mytens funk-
tion.9

	 En som också har fört fram en funktionell och ”bred” tolkning av mytbe-
greppet är religionshistorikern Bruce Lincoln. I sin bok Theorizing myth (1999) 
menar han att ”myth is ideology in narrative form”. Detta mytbegrepp applicerar 
han i en rad olika kontexter, både sådana som kan betraktas som religiösa, men 
också sådana som kan uppfattas som profana situationer. Lincolns mytteori har  
tidigare tillämpats i religionsdidaktisk forskning av Johan Wickström, i en utförlig  
analys av den svenska folkskolans pedagogiska texter, från 1842 till 1919.10 
Wickström hävdar där att berättelser om nordisk forntid och fornskandinavisk 
religion i läroböckerna kunde betraktas som ”skolboksmyter”, det vill säga som 
en form av narrativ med ideologisk betydelse. I det som följer ska vi använda ett 
”lincolninspirerat mytbegrepp” i en undersökning av ungdomars populärkultur, 
närmare bestämt seriealbumen om den galliske hjälten Asterix, där målet är att 
få fram ideologiska aspekter i framställningen. Att behandla serierna om Asterix 
som en myt kan ses som kontroversiellt, eftersom ett kriterium för begreppet myt 
inom den religionshistoriska forskningstraditionen är att innehållet uppfattas som 
sann av dess brukare. Barn- och ungdomsserier upplevs generellt inte som sanna 
av läsaren. Här utgör serierna om Asterix något av ett undantag, eftersom det 
finns flera historiska inslag i dem.
	 Syftet med vår korta undersökning är inte att på ett uttömmande sätt vaska 
fram alla de ideologiska strukturer som finns i seriealbumen om Asterix, utan 
snarare visa att mytbegreppet kan användas som analysinstrument då man un-
dersöker ungdomskulturers ideologiska bakgrund. Vi ska därför inleda med att 
undersöka Lincoln mytteori närmare.

8	 Barthes 1970, s. 227.
9	 Jfr Rydving 1997; Gustafsson 1997.
10	 Wickström 2008.
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Lincolns mytbegrepp 
Bruce Lincoln utgår i sitt arbete om myter från teorier och idéer som formulerats 
av Karl Marx, Antonio Gramsci, Roland Barthes och Michel Foucault. För Lincoln 
är begreppet myt en ideologisk kategori. Han menar att myter ofta använts i ideo-
logiska och politiska sammanhang. Lincoln betonar att myter är socialt konstrue-
rande, och att de bidrar till att producera och reproducera sociala förhållanden 
och då speciellt makt. Då boken Theorizing myth kom ut hade Lincoln redan 
långt tidigare etablerat sig som en av de viktigaste teoretikerna inom ämnesom-
rådet religionshistoria. Detta arbete omfattade dock en ny ansats, där han också 
hade vetenskapshistoriska ambitioner. Lincoln visar att mytbegreppet från antiken 
tills i dag har varit föränderligt och semantiskt obestämt. Ibland har man använt 
begreppet som beteckning för trovärdiga och sanna yttringar, medan det i andra 
sammanhang har betecknat lögnaktiga tal eller halvsanningar. Det är därför lön-
löst att söka mytens essens. 
	 Lincoln argumenterar i stället för att forskningen bör inriktas mot att under-
söka de tal eller ord som ansetts vara värda att lyssna på från antiken till nutid, 
oavsett om man har rubricerat dessa tal som myt i sin samtid. När Lincoln ska 
definiera sitt mytbegrepp så utgår han helt ifrån vad myterna används till och 
vad de gör eller åstadkommer. Man kan säga att han betonar myternas funktion. 
Detta resulterar i att han skapar en mycket bred mytdefinition. Han säger att myt 
är ideologi i berättelseform.11  Samtidigt bygger han vidare på strukturalistiska 
mytteorier, som formulerats av franska forskare som Claude Lévi-Strauss och 
Georges Dumézil.12 För dessa forskare var myter nämligen ett slags taxonomier i 
berättande form. Mytens uppgift var att klassificera och kategorisera världen och 
göra den begriplig för människan. I likhet med Lévi-Strauss och Dumézil menar 
Lincoln att myter kan bidra till att sortera och strukturera tillvaron för individer 
och grupper. Men samtidigt är dessa taxonomier inte neutrala; kategoriseringen 
är ingen objektiv process. Vid klassificeringar produceras alltid hierarkier, där 
något prioriteras, medan annat diskrimineras. Myterna är således inte objektiva. 
Det finns alltid en politisk handling eller ideologisk intention bakom myternas 
taxonomier. Men i myten paketeras dessa hierarkier i en attraktiv berättande form,  
som gör att över- och underordningar uppfattas som fullständigt naturliga.13  
I det som följer har vi låtit oss inspireras av Lincolns mytbegrepp då vi vill försöka 
komma åt ideologiska strukturer i unga individers populärkultur, närmare bestämt 
berättelsen om Asterix. Vi kommer här att använda mytbegreppet som ett heuris-
tiskt och analytiskt instrument, där syftet är att komma åt dikotomiska strukturer 

11	 Lincoln 1999, s. 147.
12	 Se t.ex. Lévi-Strauss 1984; Dumézil 1958.
13	 Lincoln skriver således: ”Pursuing these lines of thought, I am thus inclined to argue that when a  
	 taxonomy is encoded in mythic form, the narrative packages a specific contingent system of  
	 discrimination in a particularly attractive and memorable form. What is more, it natrulizes and  
	 legitimates it. Myth, then, is not just taxonomy, but ideology in narrative form” (Lincoln 1999, s. 147).
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som finns dolda i berättelsen, och också påvisa de hierarkier, det vill säga över- 
och underordningar, som finns i dessa. Liksom Bruce Lincoln avgränsar vi inte 
begreppet myt till berättelser som refererar till ”övernaturliga makter”. Precis 
som han tillämpar vi det också i sammanhang som vanligtvis inte betraktas som 
religiösa. Myter handlar om berättelser om forntiden/urtiden, som för mytkon-
sumenten kan uppfattas som sanna, men som samtidigt omfattar ett (dolt) ideo-
logiskt innehåll. Myter innehåller taxonomier som klassificerar och ofta också 
hierarkiserar och diskriminerar i exempelvis etnisk, social och religiös mening.14 
Innan vi går över till vår analys ska vi kort ta upp den tidigare forskningen om 
Asterixserierna. 

Den tidigare forskningen om Asterix
Flera forskare har tolkat budskapet i serierna om Asterix med hjälp av begrepp 
som ideologi, identitet och myt. Ann Miller menar att den historiska period då 
Asterix äventyr utspelar sig, cirka 50 f.Kr., tidigare har utnyttjats i samband med 
konstruktionen av en fransk nationalidentitet.15 Äventyren kan ses som ett efter- 
spel av det motståndskrig som den galliska hövdingen Vercingétorix utkämpade 
mot romarna och som avslutades med att gallerna förlorade i slaget vid Allésia 
år 52 f.Kr. I Frankrike hamnade denna legend i fokus relativt sent men blev be-
tydelsefull under den tredje franska republiken 1870-1940. Det galliska motståndet 
blev under denna tid en viktig nationell symbol i jämförelse med tidigare rojalis- 
tiska myttraditioner som daterade Frankrikes historia till kung Clovis accep-
terande av den katolska kristendomsformen 496 e.Kr. De galliska bragderna lyftes 
särskilt fram i skolböcker med syfte att forma republikens framtida medborgare. 
Serien om Asterix anknyter enligt Miller till den tredje republikens mytologise-
ring av den galliska motståndskampen. Asterix skulle antingen kunna tolkas som 
en fortsättning av det identitetsbygge som framställer gallerna som tappra mot-
ståndsmän eller som en parodi av hur denna tidsperiod beskrevs i Frankrike under 
första halvan av 1900-talet.16 Seriens författare hävdar å sin sida att de endast ville 
finna en fransk historisk tid som skulle kunna utgöra en källa för humor.17

 

14	  Vår mytdefinition ligger mycket nära Wickströms lincolninspirerade mytbegrepp. Wickström beskriv-
er begreppet myt således: ”Myter är offentliga yttranden eller narrativ om ett urtida eller forntida sam-
hälle, vilka gör anspråk på auktoritet och trovärdighet och som har ideologisk betydelse i den historiska 
kontext där de berättas eftersom de på olika sätt knyter eller distanserar forntidens samhälle och religion 
till samtiden, bygger på ett bestämt urval och nyorganisation av tidigare existerande eller uppfunnet nar-
rativt stoff, uttrycker berättarens intressen eller perspektiv samt konstruerar taxonomier som klassificerar 
och därmed också eventuellt hierarkiserar och diskriminerar i exempelvis etniskt, socialt och religiöst 
hänseende. Myterna bidrar härigenom till att fortlöpande konstruera eller dekonstruera den befintliga 
sociala verkligheten.” (Wickström 2008, s. 74).
15	  Miller 2007, s. 153.
16	  Miller 2007, s. 153.
17	  Guillaume & Boacquet 1997, s. 116 och s. 172.
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Serien om Asterix har vid flera fall också tolkats med utgångspunkt från fransk 
1900-talspolitik. Christoffer Campos menar exempelvis att seriens beskrivning 
av den galliska motståndskampen parafraserar det franska motståndet mot den 
tyska ockupationen 1940-1944 och att romarna har många likheter med tyska 
Wehrmacht.18 Andre Stoll argumenterar å sin sida för att serien kan ses som en 
allegori över Frankrikes motstånd mot USA under efterkrigstiden.19 Stoll menar 
även att serien parafraserar fransk inrikespolitik och vid dessa fall ofta antar ett 
antimodernt perspektiv.20 Rovière har använt mytbegreppet för att studera hur 
Asterix parafraserar olika myter om Frankrikes motstånd mot det nazistiska 
Tyskland under andra världskriget. Enligt Rovières studie finns konfronterande 
mytiska representationer i seriealbumet ”Asterix - Romarnas skräck” i vilket 
Asterix och Obelix letar efter den slagne gallerhövdingen Vercingétorix sköld.21 
Rovière argumenterar för att detta seriealbum inrymmer kritik mot båda de mytiska 
narrativen ”resistensialism” och ”skyldig feghet” som han anser har präglat den 
franska synen på den tyska ockupationen 1940-1944.22 

Ideologi, identitet och myter i Asterix
Tidigare forskning har alltså tolkat Asterix med utgångspunkt från begrepp som 
ideologi, identitet och myter. Hittills har dock inte Bruce Lincolns mytbegrepp 
använts för att analysera serien. I följande avsnitt ges ett antal exempel på hur Lin-
colns begrepp kan användas för att tolka konstruktionen av myter och ideologi i 
serierna om Asterix. Liksom tidigare forskning kommer även vi att främst studera 
relationen mellan romare och galler. I serierna om Asterix kontrasteras romarna 
och det romerska samhället mot gallerna på ett sätt som gör Lincolns struk-
turalistiska mytbegrepp användbart. I de fall där de två gruppernas egenskaper 
kontrasteras mot varandra beskrivs romarnas karaktärsdrag ofta som negativa och 
underordnade medan gallernas karaktärsdrag beskrivs som positiva och överord-
nade. I denna artikel undersöks tre områden inom vilka galler och romare tydligt 
kontrasteras mot varandra. Dessa områden utformar följande dikotomier: hier-
arki mot demokrati; slaveri mot frihet; och landsbygd mot stad. Tabellen nedan 
sammanfattar hur romerska och galliska karaktärsdrag kontrasteras inom dessa 
områden:

18	 Campos 2005, s. 2.
19	 Stoll 1978, s. 152.
20	 Stoll 1978, s. 38.
21	 Rovière 2006, s. 133-135.
22	 Rovière 2006, s. 150
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Hierarki - Demokrati
I serierna om Asterix beskrivs beslutsfattandet i det romerska samhället som hie-
rarkiskt medan styret i den galliska byn beskrivs som relativt platt och demok-
ratiskt. I historierna beskrivs Cesars vilja som överordnad alla andra romerska 
politikers viljor. I albumet ”Asterix i Belgien”, t.ex., avbryter och hotar Cesar  
delegater i den romerska senaten och han tycks fatta viktiga beslut på egen hand.23 
I albumet ”Asterix - Romarnas skräck” hotar han tribunen Tullius med fruktans-
värda följder om Tullius inte lyder hans order.24 I serierna omfattar det hierarkiska 
romerska beslutssystemet inte endast de romerska toppolitikerna utan hela det 
romerska samhället. I albumet ”Asterix - Gallien runt” kommer en romersk prefekt 

23	 Goscinny, Asterix i Belgien, s. 29-30.
24	 Goscinny, Asterix - Romarnas skräck, s. 19.

Kontraster i Asterix beskrivning av romare och galler

		  		  		
	 Romare	 Galler	

Hierarki – Demokrati	 Makthavare har oinskränkt 	 Makthavare har begränsad  
	 makt	 makt

	 Makthavare lyssnar inte 	 Makthavare lyssnar  
	 på invändningar	 på invändningar

	 Makthavare är svår-	 Makthavare är lätt- 
	 tillgängliga	 tillgängliga

Slaveri – Frihet	 Slaveri förekommer	 Slaveri förekommer inte

 	 Slaveri accepteras	 Slaveri accepteras inte

	 Rasistisk behandling	 Människor behandlas 
	 av slavar	 jämlikt

Stad – Landsbygd	 Otrygghet	 Trygghet

 	 Materialism	 Icke-materialism		

Tabell 1



158

till lägret Lillbonum på gränsen till Asterix by och tvingar garnisonens motvilliga 
legionärer att anfalla gallerna. Detta sker trots att garnisonens underordnade cen-
turion upplyser honom om att strid mot de superstarka gallerna är meningslöst.25 
I albumet ”Asterix och spåmannen” försöker en romersk garnison undersöka 
om en gallisk man är en spåman eller en simpel lurendrejare. När garnisonens 
andra chef; optionen inte förstår den överordnade centurionens metoder för att 
lösa gåtan ryter centurionen: ”Det gör ingenting! Det är därför som jag har blivit 
centurion och du bara är optione”.26 När en vänligt inställd menig legionär i sin 
tur frågar optionen om han kan hjälpa till att lösa gåtan får han svaret: ”Nä du 
begriper ännu mindre än jag för jag är optione men du är bara legionär”.27 Det 
hierarkiska styret innebär även att romare av olika rang är isolerade från varandra. 
I många album beskrivs hur de romerska befälen ägnar stor tid i sina tält isolerade 
från det övriga manskapet.28

	 I jämförelse med romarnas hierarkier beskrivs den galliska byn som en rela-
tivt platt organisation. Även om byns hövding Majestix ofta har sista ordet deltar 
alla bybor i beslutsfattandet. När en spåman i albumet ”Asterix och spåmannen” 
förutser att fruktansvärda olyckor ska drabba gallernas by beslutar byborna sig 
för att fly men först efter en intensiv diskussion där alla deltar.29 Asterix som 
misstror spåmannen väljer dock att stanna och får tillåtelse att göra detta trots 
att byhövdingen Majestix lämnar byn.30 Den fria diskussionen underlättas av att 
avståndet mellan folket och makthavarna i den galliska byn beskrivs som kort. 
När byns hövding Majestix är sjuk samlas alla bybor utanför hans hus för att 
se hur det är med honom.31 Gallerna använder sig till viss del av demokratiskt 
beslutsfattande. I boken ”Asterix – Rosen och svärdet” utmanas den traditionella 
hövdingen Majestix ledarskap av den feministiska galliskan Bonemine. Makt-
striden avgörs med en demokratisk omröstning som slutar med att Bonemine 
väljs till ny byhövding.32 Även om männen i byn är tveksamma till valet av en 
kvinnlig byhövding accepterar de valet om än under starka protester.33 
	 I serierna får romarnas hierarkiska beslutsystem ofta negativa konsekvenser 
medan gallernas mer demokratiska beslutsystem får bättre utfall. När den romer-
ska prefekten i ”Asterix - Gallien runt” anfaller gallerna trots varningar från hans 
underordnade leder det till att hans trupper snabbt besegras.34 När de romerska 
legionärernas hierarkiska befälsstrukturer i albumet ”Asterix drar i fält” löses 

25	 Goscinny, Asterix - Gallien runt, s. 5.
26	 Goscinny, Asterix och spåmannen, s. 134.
27	 Goscinny, Asterix och spåmannen, s. 135.
28	 Se exempelvis Goscinny, Asterix - Gallien runt, s. 5; Goscinny, Asterix går i fält, s. 31;  
	 Goscinny, Asterix och tvedräkten, s. 32. 
29	 Goscinny, Asterix och spåmannen, s. 125.
30	 Goscinny, Asterix och spåmannen, s. 125.
31	 Goscinny, Asterix - Romarnas skräck, s. 6.
32	 Uderzo, Asterix - Rosen och svärdet, s. 22.
33	
34	 Goscinny, Asterix - Gallien runt, s. 7.
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upp blir soldaterna mer effektiva och får mer motivation.35 De platta icke-hierar- 
kiska och icke-bindande beslutsystemet i den galliska byn har å andra sidan stora 
fördelar. Eftersom Asterix tillåts att stanna i byn trots att spåmannen skrämt iväg 
huvuddelen av byns invånare kan han avslöja att spåmannens skrämseltaktik  
endast var en romersk bluff.36 Dessa exempel visar att romarnas hierarkiska 
beslutsfattande beskrivs som underlägset gallernas platta beslutsfattande. 

Slaveri – Frihet
Beskrivningen av skillnader i hierarkier mellan de romerska och de galliska 
samhällena handlar inte endast om beslutsfattande utan också om karaktärernas 
sociala positioner. Det romerska samhället beskrivs som genomsyrat av klasskill-
nader och slaveri medan det galliska samhället beskrivs som relativt jämlikt. Inte 
nog med att det romerska slaveriet beskrivs som utbrett, slavarna har även interna 
hierarkier. I serierna om Asterix behandlar slavarna i Rom inte varandra som jäm-
likar utan dyra slavar ses som mer värda än billiga slavar.37 På få ställen beskrivs 
det romerska slaveriet som mer icke-humant än i serien ”Asterix – Romarnas 
skräck”. I denna serie beskrivs en romersk organisation där afrikanska slavar 
sitter inspärrade i små lådor i väntan på att de ska få olika uppdrag.38 Romarna i 
serierna om Asterix låter de afrikanska slavarna få göra särskilt tunga och tråkiga 
arbetsuppgifter exempelvis bära bärstolar.39 Vidare har romarna i historien låg  
respekt för slavarnas liv viket tydligt framgår i albumet ”Asterix – Gudarnas hem-
vist” där romarnas överarkitekt i desperation över ett byggprojekts långsamma 
framåtskridande utbrister: ”Men jag ger mig inte! Inte ens om alla slavarna ska 
dö på kuppen!”.40

	 Serierna ger dock mycket få beskrivningar av fria galler som äger slavar eller 
sysslar med slavhandel. I serien ”Asterix och det stora bygrälet” beskrivs interna 
konflikter i en gallisk by. Hälften av byborna tar hjälp av den romerska hären för 
att på så sätt vinna stöd för sin linje i bykonflikten. När dessa bybors hövding 
får veta att romarna tänker förslava invånarna i den andra halvan av byn vägrar 
han dock att fortsätta samarbetet trots att detta resulterar i att han själv blir för-
slavad.41 Gallerna beskrivs som ideologiska motståndare till slaveri oavsett sla-
varnas härkomst. I serien ”gudarnas hemvist” bygger romarna en civiliserad stad 
i gallernas skogar med hjälp av slavarbetare. Gallerna beslutar sig för att befria  
 

35	 Goscinny, Asterix drar i fält, s. 31.
36	 Goscinny, Asterix och spåmannen, s. 129.
37	 Goscinny, Asterix - Cesars lagerkrans, s. 16.
38	 Goscinny, Asterix - Cesars lagerkrans, s. 28. 
39	 Goscinny, Asterix - Romarnas skräck, s. 14.
40	 Goscinny, Asterix - Gudarnas hemvist, s. 22.
41	 Goscinny, Asterix - Det stora bygrälet, s. 21.
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slavarna trots att detta strider mot gallernas egna intressen.42 Gallerna beskrivs 
inte som rasistiska vilket bland annat framkommer när de förhandlar med slavar-
nas afrikanske ledare.43

	 Det romerska slavsamhället har många negativa konsekvenser. Många slavar 
tvekar inte att göra uppror exempelvis slavarna i albumet ”Asterix - Gudarnas 
hemvist”.44 Hierarkier mellan olika slavar leder till att Asterix och Obelix hamnar 
i en onödig konflikt med slaven Semper Fidelis i seriealbumet ”Asterix - Cesars 
lagerkrans”.45 Gallernas motstånd mot slaveri får å andra sidan positiva effekter. 
I albumet ”Asterix - Det stora bygrälet” enas de två fientliga sidorna i den delade 
galliska byn som ett resultat av deras gemensamma motstånd mot slaveriet.46 Dessa  
exempel visar att det romerska slavsystemet i Asterix beskrivs som underlägset 
gallernas motstånd mot slaveri.

Stad - Landsbygd
I serierna om Asterix beskrivs gallerna generellt som gemytliga bybor medan 
romarna beskrivs som degenererade storstadsbor. De två grupperna beskrivs också 
med karaktärsdrag som brukar tilldelas stad och land. Gallerna beskrivs som 
känslomässigt varma och öppna medan romarna beskrivs som kalla och intrige-
rande. Nästan alla de civila romare som beskrivs i serierna bor i städer. Stadslivet i 
Rom utmålas som en hård värld där den urbana kulturens sämsta sidor kommer till 
uttryck. När Asterix och Obelix reser till staden i serien ”Asterix – Cesars lager- 
krans” besöker de i tur och ordning slavmarknaden, ett romerskt överklasshem 
och Cesars palats för att slutligen föras till cirkus Maximus där de ska avrättas. 
Hjältarna undkommer dock och övernattar på gatan där de blir utsatta för ett rån-
försök. I albumet ”Asterix -Gudarnas hemvist” beskrivs den romerska kulturen 
återigen som urban och korrumperande. Cesar försöker kväsa gallernas uppror 
genom att bygga en romersk storstad nära den galliska byn. På så sätt hoppas han 
få gallerna att ge vika för storstadens frestelser och anpassa sig till den romerska 
livsstilen. Till en början tycks planen vara lyckosam. De galliska kvinnorna blir 
positiva till romarnas närvaro när de kan köpa vackra och moderna romerska 
kläder.47 De övriga gallerna frestas att sälja varor till de köpstarka romarna och 
den förr så pittoreska byn översköljs med reklamskyltar. Samtidigt strider gal-
lerna sinsemellan om priserna på de varor som erbjuds romarna.48 Byns druid 
Mirakulix lyckas dock tillslut övertyga gallerna om att den nybyggda romerska 

42	 Goscinny, Asterix - Gudarnas hemvist, s. 29.
43	 Goscinny, Asterix - Gudarnas hemvist, s. 21.
44	 Goscinny, Asterix - Gudarnas hemvist, s. 24.
45	 Goscinny, Asterix - Cesars lagerkrans, s. 19.
46	 Goscinny, Asterix - Det stora bygrälet, s. 22.
47	 Goscinny, Asterix - Gudarnas hemvist, s. 39.
48	 Goscinny, Asterix - Gudarnas hemvist, s. 40.
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staden måste förstöras och serien slutar med att gallerna planterar nya träd för 
att dölja de romerska ruinerna.49 Många romare i serierna om Asterix har typiska 
urbana och negativa karaktärsdrag exempelvis ett kyligt vinstmaximerande 
förhållningssätt till andra människor. Konflikter kommer sällan upp till ytan utan 
kanaliseras genom intriger. I serien ”Asterix och spåmannen” planerar en cen-
turion att störta Cesar.50 I serien ”Asterix och son” intrigerar Cesars adoptivson 
Brutus mot kejsaren.51

	 I kontrast till det romerska stadslivet beskrivs livet i den galliska byn som 
naturligt och obekymrat. I den första serierutan i ”Asterix och tvedräkten” visas 
hur alla galler beter sig vänligt mot vandrar och hälsar på varandra.52 Livet tycks 
lätt och Asterix och Obelix kan enkelt skaffa sig föda genom att fånga vildsvin 
i skogen. Varje Asterix-äventyr avslutas med att de galliska männen anordnar en 
fest under den stjärnbeströdda himlen där alla (utom den falsksjungande barden 
Trubadurix) får delta. De flesta andra galliska samhällen beskrivs som lika ge-
mytliga och lantliga som Asterix och Obelix by.53 I serierna finns få exempel på 
galler som bor i städer. En av de enda som beskrivs är brodern till byhövdingens 
fru; Homeo-Max. Homeo-Max bor i Lutetia, antikens föregångare till Paris. Han 
är uppblåst, skrytsam och uttrycker sig nedsättande om byhövdingen Majestix. 
Dessutom är hans hem fyllt av statyer som föreställer romare.54 Gallerna i Asterix 
hanterar konflikter på ett öppnare sätt än romarna. Inte sällan avgörs motsättnin-
gar med byslagsmål som slutar med att alla försonas. I undantagsfall är Asterix, 
Obelix och Majestix i konflikt med varandra men dessa motsättningar varar inte 
länge och slutar alltid med att de tre hjältarna blir vänner igen.55

	 Det kalla romerska storstadslivet beskrivs ur många aspekter som underlägset 
gallernas gemytliga lantlighet. På den första sidan i albumet ”Asterix - Cesars 
lagerkrans” som beskriver livet i Rom visas en stympad gladiator som sitter på 
gatan och tigger.56 Det romerska samhällets splittring och intrigmakeri har också  
stora negativa effekter. Exempelvis leder Brutus förräderi mot Cesar i serien 
”Asterix och Son” till att Cesar tvingas ta hjälp av sina galliska ärkefiender.57 
Romarnas interna splittring kontrasterar mot Asterix galliska by som beskrivs 
som extremt sammansvetsad. I serien ”Asterix och tvedräkten” argumenterar en 
romersk strateg för att gallerna måste splittras för att de ska kunna besegras: ”… 
beror inte deras styrka på deras enighet? Om vi lyckades utså tvedräkt i byn, 
skulle de skiljas åt olika håll…”58 

49	 Goscinny, Asterix - Gudarnas hemvist, s. 50
50	 Goscinny, Asterix och spåmannen, s. 134.
51	 Uderzo, Asterix och Son, s. 46. 
52	 Goscinny, Asterix och tvedräkten, s. 5. 
53	 Goscinny, Asterix i Belgien, s. 20.
54	 Goscinny, Asterix - Cesars lagerkrans, s. 8-10. 
55	 Goscinny, Asterix i Belgien, s. 13; Goscinny, Asterix - Romarnas skräck, s. 35; Goscinny,  
	 Asterix och tvedräkten, s. 18.
56	 Goscinny, Asterix - Cesars lagerkrans, s. 5.
57	 Uderzo, Asterix och Son, s. 46.
58	 Goscinny, Asterix och tvedräkten, s. 6.
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I Asterix-serierna beskrivs en värld med stora kontraster mellan galler och romare. 
Flera av romarnas karaktärsdrag utgör motsatspar till gallernas karaktärsdrag. De 
romerska karaktärerna beskrivs ofta som destruktiva, klumpiga, osympatiska eller  
till och med onda medan de galliska beskrivs som jovialiska, starka, goda eller 
sympatiska. Man kan här tala om två semantiska fält, där det ena är diskriminerat 
(det romerska fältet) medan det andra är privilegierat (det galliska fältet). 

Asterix-serierna som en politisk ”motståndsmyt”
Bruce Lincolns (post)strukturalistiska mytbegrepp bidrar till att lyfta fram det 
ideologiska innehållet i serierna om Asterix. Detta innehåll uttrycks enligt vår 
mening genom de dikotomiska strukturer som vi blottlagt ovan. Strukturerna är 
mer eller mindre dolda i berättelserna och framställs där på ett mycket naturligt 
sätt, som något givet. Man kan stundtals förvillas att tro att det finns en historisk  
kärna bakom berättelserna i serierna. Vissa karaktärer är naturligtvis påhittade, 
exempelvis huvudpersonen Asterix och hans vän Obelix. Samtidigt är andra 
framträdande gestalter som romarnas ledare Julius Cesar och den galliska hövdingen 
Vercingétorix verkliga historiska personer. Vissa viktiga slag och strider i serien 
är också historiska, t.ex. striderna mellan Cesar och Pompejus i Afrika.59 Det 
finns många andra områden där serierna överensstämmer med våra traditionella 
historiebilder av Romarriket, exempelvis beskrivningarna av den romerska 
arméns organisering samt brukandet av autentiska latinska citat. Den romerske 
soldaten och blivande spionen Plusominus utbrister inför en strid i Tvekampen 
följande: dulce et decorum est pro patria mori. (”Det är ljuvt och passande att 
dö för fäderneslandet!”). Citatet är hämtat från den romerske lyrikern Horatius 
Oden (III,2,13).60 Denna överlappning mellan fiktion och historiska källor gör att 
en läsare utan djupare kunskaper om antikens historia lätt kan uppfatta overkliga 
inslag i Asterix som historiska fakta. Med hänsyn till detta kan serierna beskrivas 
som en form av myter. Serierna utgör en narrativ om ett forntida samhälle och gör 
anspråk på viss trovärdighet.
	 Det ideologiska budskapet i ”Asterix-myten” gynnar dock inte den faktiska 
politiska makten i berättelserna, dvs. kejsaren och romarna. De hierarkiseringar 
och diskrimineringar som finns i anslutning till dikotomierna i narrativen syftar 
till att framställa gallerna som goda och sympatiska, medan romarna ofta är ”klan-
tiga” eller osympatiska. När det gäller ”Asterix-mytens” funktion skulle man 
här kunna referera till en annan term som Bruce Lincoln myntat. Han tillämpar 
stundtals begreppet ”religion of resistance” då han beskriver de processer som 
stundtals uppstått i koloniala kontexter. 61  I samband med den kristna missionen i 
Asien, Afrika och Amerika, t.ex., har de inhemska religionerna och myterna ofta 
vitaliserats, och blivit till centrala uttryck för politiskt motstånd. De inhemska 

59	 Goscinny, Asterix drar i fält, s. 37.
60	 Ed. Bennetti, s. 174.
61	 Lincoln 2003, s. 82-83. 
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religiösa uttrycken har då blivit ett slags ”motståndsreligion” mot missionen och 
den nya religionen. Precis som tidigare forskning påvisat, tyder även vår under-
sökning på att Asterix-serierna under 1950- och 1960-talen kan ha utvecklats till 
ett slags ”motståndsmyt”62 bland unga människor i Frankrike och i övriga Europa. 

Förslag på vidare forskning och didaktisk tillämpning
Det övergripande syftet med föreliggande bidrag har varit att visa att ett lincoln-
inspirerat mytbegrepp kan tillämpas då man vill undersöka ideologiska aspekter 
av unga människors populärkultur i dagens Europa. Detta begrepp har här an-
vänts som ett hermeneutiskt instrument i en fallstudie, där syftet har varit att 
komma åt de ideologiska budskap som finns dolda i berättelserna om den galliske 
hjälten Asterix. I artikeln undersöktes tre områden där romare och galler tydligt 
utgjorde två kontrasterade semantiska fält, nämligen hierarki/demokrati; slaveri/
frihet; och landsbygd/stad. Gallernas fält representerade ett gott samhälle medan 
romarnas fält representerade ett trögt, osmidigt och osympatiskt samhälle. Vi 
argumenterade också för att ”Asterix-serien kan betraktas som ett slags ”mot-
ståndsmyt”, dvs. den ideologi som träder fram i dessa album kan eventuellt ha 
haft som syfte att mana unga fransmän och andra unga i Europa till motstånd i 
kampen mot den politiska överheten. 
	 Tecknade serier har länge använts i svensk skolundervisning. Mediet har his-
toriskt haft låg status och lyftes under1960-talet fram som ett exempel på dålig 
litteratur.63 Under senare år har serier använts som ett pedagogiskt verktyg för att 
öka barns intresse för skolundervisningen. Serieversioner av litterära klassiker 
som Röda rummet har använts i skolan sedan 1980-talet.64 KulturPoolen i Falun 
ger idag (2014) ut läromedelsserier om bland annat Selma Lagerlöf, Carl von 
Linné och Birger Jarl för att ”göra historia levande, locka till läsning och att vilja 
veta mer”.65  Traditionella läroböcker har under de senaste 20 åren utsmyckats 
med illustrationer av serietecknare som Cecilia Torudd.
	 Serier utgör dock inte endast ett verktyg för inlärning i skolmiljö. Ungdomar 
använder ofta serier som en primär kunskapskälla, inte minst när det gäller ämnen 
som historia och religion. Träning i textanalys är viktigt om ungdomar ska ha 
möjlighet att kritiskt bedöma kunskapsinnehållet i dessa serier. Det finns där-
för goda skäl till att studera historiskt förlagda seriers ideologiska budskap i 
grund- och gymnasieskolan. I denna artikel presenteras ett exempel på hur det 
ideologiska budskapet i Asterix kan studeras med hjälp av Lincolns mytbegrepp. 
Förintelseskildringen Maus av Art Spiegelman66 och skildring av revolutionens 
Iran i serieboken Persepolis skriven av Marianne Satrapi67 utgör exempel på andra 
historiskt förlagda serier som kan studeras med hjälp av denna metod och teori. 

62	 Termen ”motståndsmyt” är vår.
63	 Eriksson 2006, s. 9.
64	 Larsson, 2009.
65	 Kulturpoolen, 2014.
66	 Spiegelman 2003.
67	 Satrapi 2007, The Complete Persepolis
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Från horisontell dualism till relationalitet  
och mångdimensionalitet  
Ett nytt paradigm för religionsdidaktiken?

Jari Ristiniemi

”Bakom varje solsystem finns ett annat solsystem, bakom varje sol en ny sol, 
universum är utan ände”, sade programledaren. Vi satt framför teven, min son 
och jag, och såg ett program om galaxer och solsystem. Då frågar Matias,  
han var 12 år: ”Om det är så att bakom varje sol finns en ny sol, var är vi då?” 
Detta hände när jag höll på att förbereda en föreläsning om barns och ung-
domars livsfrågor. I en av böckerna läste jag att medvetandet tar ett utvecklings- 
språng vid 12 års ålder, barn frågar om sin plats i universum: ”Var är jag”? 
De vill få ett svar, jag vet inte om jag kunde ge ett vettigt svar, men nu i efter- 
tankens ljus hade jag kunnat svara att där finns månen, där stjärnorna, vi är här 
på jorden, i det här rummet, jag hade kunnat svara relationellt. Och jag hade 
kunnat fortsätta att du och jag ingår i en generationskedja med föräldrar och för-
föräldrar, vi är en del av någonting större, av livets kontinuitet. 
	 Enligt David Hay och Rebecca Nye har barn och ungdomar en egen relationa- 
litet: de relaterar till sig själva, till andra, och till någonting större än de själva.1 I sin 
relationalitet förnimmer barn innehållet i medvetandet: relationen till naturen och 
inneboende värden; medvetandet är relationellt. Donald Ratcliff och Scottie May 
lyfter fram att det individuella barnet har ett ordnat kosmos och inneboende värde.2 
Colin M. Turbayne argumenterar att varje barn bär med sig kunskapspotential 
och förmåga till rationalitet, enligt honom är förnuftet en kvalitet i människans 
konstitution som människa. Modernitetens syn på förnuft visar likheter med Ari- 
stoteles passiva förnuft, inte med det aktiva förnuftet enligt Turbayne.3 Enligt   
neurofysiologisk forskning förhåller vi oss aktivt till vår omvärld redan från 
början av vår utveckling, sinnet ”läser” världen genom orienteringskartor: ”idén  
att hjärnan är ett tomt blad har länge sedan övergetts”, skriver Antonio Damasio.4  
Medvetande och medvetenhet ”evolverar” utifrån dess egna förutsättningar; vi har 
hela evolutionen i vår fysiologiska konstitution. Enligt Matti Bergström, också 

1	 Hay & Nye 2006, s. 131ff.
2	 Donald Ratcliff & Scottie May i Ratcliff 2004, s. 9.
3	 Turbayne 1994.
4	 Damasio 2012, s. 64.

Blickar mot framtiden –  metodisk och innehållslig förnyelse
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en neurofysiologisk forskare, har barn inneboende värdepotential: genom inter-
aktion med det omgivande samhället realiseras värden.5 Barn verkar ha med sig 
allt de behöver för inlärning, utveckling och rationalitet. 
	 Filosofer som Schelling, Feuerbach, Kierkegaard och Nietzsche har argumen-
terat att det finns en omedelbar och aktiv relationalitet i människan som män-
niska, alla på sitt sätt förbisedda filosofer under en era av Cartesian rationalism. 
Feuerbach skrev:

Medvetandet i dess mest autentiska form finns endast hos den som har sitt väsen, 

sitt innersta väsen som objekt för tänkandet. … Medvetandet, i dess autentiska eller 

egentliga betydelse är medvetenhet om det oändliga; begränsad medvetenhet är 

inte medvetenhet; medvetandet i dess egentliga natur är oändligt. … Människan 

kan inte definieras utan objekt. … Det objekt som individen i sitt innersta med nöd-

vändighet relaterar till, det objektet är ingenting annat än subjektets egen objek- 

tiva natur. … Vi känner människan genom det objekt hon relaterar till; i det blir 

hennes väsen synligt; detta objekt är hennes manifesterade väsen, hennes sanna, 

objektiva ego. … Även månen, solen, stjärnorna, proklamerar till människan: 

Gnosti seauton.6

Vad innebär medvetandets relationalitet och den individualitet den är förknippad 
med för religionsdidaktiken? Traditionellt har man tolkat individualiteten i subjek- 
tivistiska termer, som om individen var sig själv nog. En individualitet, på gott och 
ont, växer fram i samspel med andra människor och den omgivande kulturen; 
den självtillräcklighet som omhuldas idag är en kulturell och samhällelig 
produkt. På djupare plan finns inget antingen/eller mellan individ och kollektiv. 
Erich Fromm skriver att vi kan ha ”ett samhälle vars medlemmar utvecklat en 
förmåga att älska sina barn, sina grannar, alla människor, sig själva, hela naturen. 
Individer som kan känna, uppleva sig som ett med allt, och ändå bibehålla en 
känsla av individualitet och integritet”.7 Under en era av antingen/eller tänkandet 
har det varit svårt att hålla dessa två poler av mänskligt liv ihop med varandra. 
Att vara en del av det hela och att vara en individ är ingen omöjlig ekvation. 
Relationalitet är samhörighet. Samhörighet innebär bland annat att vi är en del 
av ett samhälleligt och kulturellt sammanhang som har format och som formar 
oss på medvetet och på omedvetet sätt. En religionsdidaktik som tar sig an hela 
människan räknar både med det medvetna och det omedvetna, med medvetet och 
med omedvetet. Relationalitet, dvs. människan relation till sig själv, till andra och 
naturen, innehåller både ett medvetet och omedvetet område eller dimension; 
tänkandet har dess grund i båda områdena; tänkandet sker i oss.8 

5	 Bergström 1984.
6	 Feuerbach, 1957, s. 2-5. Angående Kierkegaards relationella syn, se Kierkegaard 1941 och 1985.
7	 Fromm 1976, s. 275.
8	 ”Livet finns att hitta endast i individualiteten; och all individualitet vilar på en mörk grund som  
	 också måste, det antar vi, vara kunskapens grund. Endast förnuftet kan lyfta fram det som finns  
	 i dessa djup, gömd och potential, och göra det synligt. Differentiering kan åstadkomma detta,  
	 det betyder att både vetenskap och dialektik är behövliga.” Schelling 1996, s. 95f.
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Jag försöker ge en bild av den rådande lokala/globala kultur- och samhällssitua-
tionen inklusive förståelse- och struktureringsmönster som påverkar situationen. 
Samspelet och interaktionen mellan individ och kultur sker ofta genom kulturella 
förståelsemönster, dessa mönster blir bestämmande för identitetsuppfattningen, 
förståelsen av den andre och handlingsmöjligheter. Många av våra centrala 
föreställningar om religion och i religion är kulturellt formade och betingade före- 
ställningar.9 Jag diskuterar tre förståelsemönster: den mytologiska gestalten, 
horisontell dualism med den teknologiska gestalten och den mångdimensionella 
modellen. Jag försöker visa hur de, var och en på sitt sätt, influerar människans 
självtolkning och handlingsmöjligheter. Analysen av kulturella förståelsemönster, 
vad de är och hur de påverkar människans självtolkning och samspelet mellan 
individ och samhälle/kultur öppnar för det metanarrativa planet där positioner, 
grundantaganden, förståelsemönster, tolkningsriktningar och grundperspektiv 
finns att hitta.10 Förståelsen sker inom ramen för helheter eller kulturella förståel- 
semönster. Vi kan lyfta fram ”helheter”, även om en del av förståelseramar har 
status av ”gömda förutsättningar”. Det här är den strukturella sidan av det hela 
(tänkandet har en gestaltande eller strukturerande sida). Jag betraktar inte struk-
turer eller mönster som allmängiltiga, universella, utan samspelet mellan individ 
och kosmos ger ständigt upphov till nya strukturer och strukturerade helheter 
(post-strukturalism). Verklighetens strukturskapande processer och människans 
struktureringsmöjligheter är oändliga och ständigt pågående.11 Tänkandet sker i 
samspel med verklighetens strukturskapande processer. 
	 Jag söker nya vägar för religionsdidaktiken. En grundläggande utgångspunkt 
för religionsdidaktiken, med tanke på det som individ som individ bär med sig, 
är att lärandet utgår från den situation där barn, ungdomar och vuxna befinner 
sig, dvs. att lärandesituationen byggs upp underifrån på sådant sätt att den blir 
angelägen och betydelsefull för alla deltagare. Jag söker en handlingsorienterad 
religionsdidaktik underifrån. Tiden gör någonting med oss, vad har vi för hand-
lingsmöjligheter i den tid som råder? Frågan implicerar att vi inte är slavar under 
den tid som råder, utan vi kan analysera vår tid och föreslå vägar vidare. Kulturella 
förståelseramar är inga absoluta förevigt fastlagda mönster utan de är ”verktyg” 
med och genom vilka sinnet gestaltar och tolkar verkligheten. Samma kan sägas 
om ”rådande” föreställningar: de är produkter av den tid som råder. Föreställnin-
gar ”sätts” av den tid som råder, de formas av underliggande förståelsemönster. 
Om vi vill förstå någonting av den tid vi lever i, borde vi röra oss både på det 
föreställande och på det gestaltande, strukturerande planet (sinnet i samspel med 
universum eller världen). 

9	 ”Varje religiöst uttryck, inte enbart i organiserad religion, utan även i själens innersta rörelser  
	 är kulturellt formade uttryck.” Tillich 1964, s. 42.
10	 Taylor C. 1996; Taylor M. C. 2009; Wright 2006.
11	 ”Verkligheten som sådan skapar strukturella möjligheter inom sig själv. Liv, lika mycket  
	 som sinnet, är kreativt.” Tillich, 1978, s. 78.
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Religionsdidaktik i den kommersialiserade tidsåldern
Det vi ser idag, just nu den starkaste natur-, kultur- och människogestaltande 
processen, är den lokala/globala ekonomiseringen av existensvillkoren.12 Ett ex-
empel på ekonomiseringen hittar vi i matindustrin där ekonomiskt starka företag 
som Monsanto vill ta patent på vissa växtgener. Modifieringen av växtgener sker 
i Monsantos regi, på grund av detta anser Monsanto att dessa gener är deras egen-
dom. I förlängningen innebär detta att företaget har ensamrätt på växtodling base-
rad på ”deras” patenterade gener och frön. Vilka konsekvenser denna verksamhet 
kan få både för naturen och för den globala ekonomin låter sig bara föranas. 
Inriktningen i verksamheten är utifrån in: vetenskaplig kunskap används som 
verktyg för att manipulera, omforma och ombygga naturens minsta byggklossar. 
Ekonomiseringen och kommersialiseringen, med naturvetenskaplig kunskap som 
hjälpmedel, tränger in i genetiska sammansättningar och omformar dem. Det är 
klart att livsvillkoren skall förbättras och sjukdomar skall botas och förebyggas, 
men vi måste också vara medvetna om att genmodifieringar kan vara oåterkal-
leliga: vägar vi öppnar verkar ha endast en körriktning.13 
	 Ekonomisering och kommersialisering som betingande samhällsmekanismer 
kan läggas till de avpersonifierings- och avhumaniseringstendenser som tidiga 
samhälls- och kulturanalytiker identifierade i det moderna samhället. Kanske är 
alla dessa företeelser uttryck för individens främlingskap och alienation inför sig 
själv, sina medmänniskor, naturen och Gud som tillvarons grund? Kanske är det 
så att religionsdidaktikens grundläggande uppgift är följande: att analysera män- 
niskans situation i det moderna/postmoderna samhället; att diskutera kulturella 
och religiöst motiverade trender och förståelsemönster; att föreslå några alterna- 
tiva vägar vidare (handlingsalternativ). Erich Fromm skriver: ”Man kan inte skilja 
förändringen av vår ekonomiska och politiska ordning från förändringen av vår 
utbildning och det kulturella livets struktur.”14 Ekonomi och politik å ena sidan 
och utbildning och kultur å andra sidan hör ihop; förståelsemönstren influerar 
hur vi förstår områdena och deras inbördes relationer. Det är de kulturella 
förståelseformerna som ”sätter” samspelet mellan individ och samhälle, mellan 
politik och ekonomi, utbildning och kultur. En handlingsorienterad religions-
didaktik fokuserar på de faktorer och element, inklusive kulturella förståelse-
former, som skapar kultur- och samhällssituationen, kort och gott, den politiska 
situation vi lever med. Det är inom den ramen som inlärningssituationen uppstår. 
 

12	 ”I ett samhälle där den ekonomiska verksamheten blivit människans främsta angelägenhet har denna 
	 utveckling mot att uttrycka all verksamhet i kvantitativa och abstrakta termer gått långt utöver den 
	 ekonomiska produktionens område. Den har utvidgats till människans inställning till föremål, till 
	 människor och till sig själv.” Fromm 1976, s. 93.
13	 ”Genmodifierade organismer är oförutsägbara och oåterkalleliga.” Kathleen McCaughey från  
	 Greenpeace i GMO i Sverige, EU och världen. Jordbruksverket.  
	 www2.jordbruksverket.se/webdav/files/SJV/trycksaker/Pdf.../ovr147.pdf. [2013-11-14]
14	 Fromm 1976, s. 269.
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Kanske är ett av de centrala problemen i dagens skola att den korsas och av motstri-
diga ideologiskt och politiskt motiverade trender? Riktningen i ideologisk/politisk 
påverkan är utifrån in: en ideologiskt konstruerad föreställningsvärld förs över 
till ”mottagare”, elever och medborgare. I den här texten försöker jag lyfta fram 
hur olika kulturella förståelseformer påverkar våra uppfattningar, till exempel  
självtolkning, synen på förnuft, inlärning och handling. Vi kan faktiskt föra 
metadiskurs, om vi med diskurs menar resonemang inom ett ordnat universum; 
ett perspektiv är inte allenarådande.

Bild och identitet
Hur undervisa om religion i den kommersialiserade tidsåldern? Vad är religion-
sundervisningens roll, funktion och mål i en tid där existensvillkoren har ekono-
miserats och medialt förmedlade rollmodeller och förståelsemodeller påverkar 
oss alla? Vad göra när Lindsay Lohan eller någon annan ”kändis” är Modellen, 
Förebilden? En möjlighet är att visa vad ekonomisering och kommersialisering 
är, vad de gör med oss och hur de kommer till uttryck t.ex. i barn- och ungdom-
stidningar. Vi kan se på olika bilder av Lindsay Lohan med barn och ungdomar, 
hennes egen identitet (den identitet som uttrycks inifrån ut) skymtar fram i dessa 
bilder och även den konstruerade identiteten är synlig (den identitet som skapas 
utifrån in). Vi kan diskutera med eleverna hur kommersiella syften utnyttjar män-
niskans psykologi för att kunna sälja sin sak eller produkt. Vi kan gå bakom det 
vi omedelbart ser i den medialt förmedlade ”verkligheten”, redan vid 1-2 års 
ålder börjar barn intressera sig för hur saker och ting fungerar, varför skulle den 
fascinationen avta med tilltagande ålder? Jag tror att barn och ungdomar är fullt 
kapabla att förstå hur t.ex. barn- och ungdomstidningarnas bildvärldar byggs upp. 
	 Den Lindsay Lohan vi möter i tidningar och på bildskärmarna är en produkt 
av moderniteten, dess förståelsekategorier och de processer som moderniteten 
bygger på: modernitet har bytt verklighet mot föreställning (Feuerbach sade detta 
i början av 1800-talet). Tänk om det var möjligt att göra det omvända: byta 
föreställning mot verklighet? Min uppfattning är att det är just det som religions-
didaktiken och religionsundervisningen kan göra: visa vad föreställningar/bilder 
är och visa att det finns en väg bortom bildspelen till sinnets och tänkandets 
självaktivitet och produktivitet. Allt är inte bilder eller föreställningar! Tänk om 
det är den rådande ideologin (nyliberal marknadsekonomi) med teknikdominans 
och kommersialism som får oss att tro att allt är ”bara” bilder och föreställningar, 
digitala sus och rus? Jag föreställer mig att Lindsay är någonting annat än alla  
bilder av henne ger tillkänna. 1998, 12 år gammal slog hon genom i Föräldrafällan. 
Vad tänkte Lindsay innerst inne då: Var är jag? Vem är jag, egentligen? På den här 
linjen, i modernitetens utveckling, är bilder av Lindsay Lohan föreställda produk-
ter. Bortser man från verklighet: att även Lindsay har sin känsla för identitet, 
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sin plats i tid och rum i generationskontinuitet, sin anknytning till totalperson-
lighet, till människans väsen och väsensaktivitet, ser vi endast föreställningar 
förmedlade av filmer och tidningar; vi byter verklighet mot föreställning och kan 
inte göra någon distinktion mellan föreställning och det föreställda. Det måste 
finnas, sedd från Lindsays perspektiv, en oerhörd diskrepans mellan Lindsays 
känsla av identitet och bilden/bilder av Lindsay Lohan. Hur Lindsay och andra 
”kändisar” handskas med den diskrepansen är inte bara deras sak, även du och 
jag har del i det därför att vi köper tidningar där diskrepansen bekräftas och, med 
största sannolikhet, utvidgas, och inte minst, deras ”öde” påverkar oss och våra 
uppfattningar om livet. Detta kan vara ett exempel på arbetet med identitetsbe-
greppet i skolan; ”identitet” ingår i skolans läroplan. Att studera hur bilder och 
föreställningar om Lindsay Lohan byggs upp, varifrån de kommer och vilka är 
deras drivkrafter och, inte minst, hur Lindsay handskas med diskrepansen mel-
lan bilder av henne och henne själv är en viktig kultur- och religionsvetenskaplig 
uppgift i vår kommersialiserade tid. Vem är då människan? Endast en produkt? 
Vad är våra uppfattningar, föreställningar och idéer, endast produkter, formade 
av de möjligheter som tiden medger? Det är lätt att hamna i den fällan i vår kom-
mersialiserade tid.
	 En annan viktig ålder i barns utveckling verkar vara 5-6 års ålder. Den omgi-
vande kulturen med dess kulturella förståelseformer, värden och relationella 
mönster, idag den kommersialiserade och sexualiserade populärkulturen, gör 
sitt inträde i barns värld och börjar påverka självtolkning och kroppens hormo-
nella processer.15 Den rådande kulturen med kommersialism, sexism, kontroll 
och omedveten påverkan (erotism och fetischism) har skapat ett helt nytt kul-
turklimat som gestaltar och påverkar både barns och vuxnas sinnen, känslor 
och tankar ända in i omedvetna källor.16 Vi lever i en kommersialiserad kultur 
som vill ta raka vägen in det omedvetna och påverka direkt, utan möjlighet till 
medveten reflektion och integrering, de element som finns ”där” – reklam kittlar 
begär. Begär eller libido har alla, det är en beståndsdel i den levande kroppen 
oavsett åldern, problemet är att dominerande mönster (hierarkiska och dualistiska 
förståelsemönster) har definierat allt begär som ”ont begär”. Utöver genmodifi-
eringen vill även reklam påverka våra innersta livsprocesser; riktningen är utifrån 
in. Talet om de olika tolkningsriktningarna (så här långt har vi pekat ut riktningen 
utifrån in) ligger på det metanarrativa planet, det är på det planet vi kan ”angripa” 
tidens förståelseramar. Riktningen för påverkan är utifrån in. En sådan här situa-
tion, vi är alla delaktiga, ständigt påverkade medvetet och omedvetet av det som 
händer i oss och runt omkring oss, kan bemötas holistiskt. Den kulturanalys som 
endast räknar med medveten påverkan missar stora delar av det som pågår idag 
 

15	 Ratcliff 2004. Se också Marcuse 1961. Enligt Marcuse identifierade Freud 5-6 års ålder som  
	 startpunkten för utkristalliseringen av jaget. Idag verkar ”brytpunkten” gå lägre ner i åldrarna.
16	 Ratcliff 2004, s. 44.
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lokalt och globalt i den globala kulturen och mediaindustrin. Kommunikation och 
interaktion mellan människor sker till 80 % genom omedvetna kanaler, den med-
vetna kommunikationen utgjorde en femtedel av kommunikationen.17 I dag säger 
neurofysiologisk forskning att omedveten perception och tankeverksamhet är 
pågående processer i människans fysiologiska konstitution.18 En orientering, som 
inte räknar med omedveten perception, tänkande och påverkan och som inte heller 
räknar med hela människan (människan som tänker, känner, använder alla sina 
sinnen och som blir medveten om sinnets och förnuftets skapande och produktiva 
verksamhet) verkar vara inkapabel att bemöta den nuvarande kultursituationen. 
Människan är inte ”herre i sitt eget hus”, hon är en interaktiv och relaterande varelse 
med allt annat levande, inklusive djur och minsta organismer; utan mikrober och 
bakterier och deras aktivitet i naturen, inklusive i människans kropp, skulle det 
vara omöjligt för oss människor att leva vidare.19 
	 Christopher Hitchens hävdar att religion står på de repressiva makternas sida: 
”Nästan varenda sexuell impuls har förbjudits, skuldbelagts och omgärdats med 
skam”.20 Michel Foucault har analyserat genealogin av kontrollen av sexualiteten, 
hans analys är samstämmig med det som Hitchens skriver. Det är oftast analys-
sidan av Foucaults filosofi som lyfts upp, inte den konstruktiva sidan (detta säger 
också en del om den tid vi lever i) där det yttersta syftet med hans projekt är 
att skapa en ”aktiv kropp”.21 Poängen med Orwells 1984 är inte enbart att vi 
är kontrollerade utifrån, utan kontrollen riktas mot tänkandet, känslor, sexualitet 
och ord, dvs. hela människan kontrolleras av den totalitära staten. Fria kärleks-
relationer är förbjudna inom Staten. Hitchens, Foucault och Orwell hävdar att 
det är mot den levande/aktiva kroppen och sexualiteten som kontrollen och för-
trycket riktas i den moderna världen, riktningen är utifrån in. Har vi inte riktat 
blicken mot någonting väsentligt i den moderna världen när vi talar om riktningen 
utifrån eller uppifrån in? Samma riktning ser vi i barns och ungdomars värld. 
Kanske är det just genom sexualiserad offentlig föreställningsvärld i reklam och 
i filmer som sexualiteten och den levande kroppen utarmas? Är inte t.ex. ätstör-
ningar en kulturellt och samhälleligt producerad dysfunktionalitet mellan jaget 
och kroppen/världen? Det är bekant att mode- och reklamindustrin spelar en roll 
i utarmningen av den levande kroppen. Det som verkar hända är att en kommer-
siellt producerad föreställningsvärld landar hos en ung person och omöjliggör 
den ständigt pågående integreringen av jaget, självet och kroppen/världen,  
relationaliteten överhuvudtaget; riktningen är utifrån in. I genmanipuleringen 
används en vetenskapligt producerad föreställningsvärld för att forma gensam-
mansättningar. I ekonomiseringen används en nyttoorienterad föreställningsvärld 

17	 Steinberg 2008.
18	 Damasio 2012, s. 276.
19	 Angående den interaktionistiska positionen från neurofysiologisk perspektiv, se Damasio 2012.
20	 Hitchens 2008, s. 54.
21	 Foucault 1997.
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för att maximera säljbarheten. I modelleringen av kroppen används rådande skön-
hetsideal som måttstock; riktningen är utifrån in. ”Själen” eller mentaliteten, dvs. 
vissa centrala föreställningar eller bilder om att vara tjej, kille, kvinna eller man, 
för att använda Foucaults träffande formulering, blir kroppens fängelse, det är 
det som sker när verklighet byts mot föreställning: kroppen fångas upp av en 
föreställningsvärld med dysfunktionell relationalitet som resultat. Riktningen för 
bildpåverkan är utifrån in. Men människa som människa är kapabel av ”inifrån 
ut”, det är i den riktningen som hennes väsensaktivitet realiseras. Ett centralt syfte 
med didaktik och religionsdidaktik är att skapa en inlärningssituation som öppnar 
för väsensaktivitet i dess olika former: att individen hittar en väg bortom jag- och 
bildfixeringen och relaterar till någonting större än ”jag”. En handlingsorienterad 
religionsdidaktik har dess grund i tankens, känslans och viljans självverksamhet 
och produktivitet. Den erbjuder en väg bortom föreställningars och bilders tyranni. 
	 Att älska den andra människan är att återställa hans eller hennes person-
lighetscentrum, inte att se honom eller henne som ett objekt för egna syften sex-
uellt, kommersiellt, i termer av makt och dominans.22 Att älska är att vara både 
aktiv och receptiv samtidigt. Människor, oavsett kön, hudfärg eller religion kan 
faktiskt älska varandra utan makt och dominans. Det är inte utan anledning som 
filosofer som Platon och Feuerbach hävdar att tänkandet, det genuina tänkandet, 
är som en sexuell förening mellan människor; en individ vi möter inviterar oss in i 
en ny värld.23 Vad göra, när riktningen utifrån in dominerar i vår självtolkning och 
självbestämmande, när vi tror och antar att tidens ramar är de enda ramarna som 
ges? Ett massivt informations-, bild- och reklamflöde möter oss vart vi är vänder 
oss på gatan, i den digitala världen, bland tv-kanaler, jag har svårt att se hur 
information eller ord ensamma skulle kunna förändra detta och ge alternativ. In-
formation lägger flera ord och bilder på en pratig och bildgenomsyrad verklighet, 
mycket bättre strategi, som man tillämpar i vissa skolor, är att börja dagen med att 
lägga handen på en klasskamrat och på sådant sätt låta den mänskliga beröringen 
påminna om ett liv utanför stundens och informationsflödets hets. Mänsklig 
beröring och aktiv kropp, vad annars? Vi hade en diskussion om Platon och hans 
syn på eros, inte med barn eller ungdomar utan med medelålders personer, frågan 
kom upp hur kärleken ”vaknar”, efter en stunds tystnad kom svaret: ”genom 
information”. Tystnaden var kompakt, därefter kom insikten att det behövs nog 
mer än information för att kärleken, utan att tala om kärleken till det goda, skall 
väckas till liv. Jag tror en rysning gick genom Eros när hen i sin himmel hörde 
detta, med sådant svar blir det ännu svårare för hen att återvända till jorden, utan 
att tala om den nymoralism som råder, som är motsatsen till allt vad eros heter.

22	 ”I sig är libidon god. … Sexuellt begär är inte ont som begär, och att man bryter mot konventionella 
	 sexual- normer är inte ont som sådant, men sexuellt begär och sexuell autonomi blir onda om de  
	 inte tar hänsyn till den andres personlighetscentrum utan går förbi det utan att erkänna den andra  
	 individen som sådan.” Tillich 1960, s. 116f.
23	 ”Att tänka är en akt av hieros gamos. Endast varelser av samma väsen förstår varandra; impulsen  
	 att kommunicera tankar är den sexuella impulsens intellektuella sida.” Feuerbach 1957, s. 285.
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I den nuvarande kultur- och samhällssituationen hittar vi reaktiva handlingsmöns- 
ter där bilder och föreställningar spelar en dominerande roll. Det skapas social 
och kulturell bild av ”invandrare”, ”judar”, ”romer”. Bilden eller föreställningen, 
tolkningen överhuvudtaget, börjar styra över våra känslor, reaktioner och hand-
lingar. Här har vi några föreställda mentala bilder (fantasmer) som i västerländsk 
kultur har fungerat och fungerar som iscensättare och igångsättare av reaktiva 
handlingsmönster.24 ”Invandrare” umgås man inte med, men ”man” har en mental 
bild, föreställning om invandrare, och man låter den bilden bestämma över ens 
reaktioner och känslor, samtidigt som man sprider bilden och föreställningen till 
sina vänner, bekanta och grannar. När kulturer, samhällen, arbetsplatser och hem-
men är i kris är det just detta som sker, bilden av den andre blir igångsättaren av 
märkliga reaktioner:

Överallt ser vi att Nej vinner över Ja, reaktion över aktivitet. Livet blir adaptivt 

och reglerat, det reduceras till sekundära former; vi förstår inte längre vad det är 

att vara aktiv. … Även när de vinner, förblir reaktiva krafter reaktiva. … Det är ditt 

fel […] Det är ditt fel […] Projektiv anklagelse och motanklagelse. Det är ditt fel 

att jag är svag och olycklig. Det reaktiva livet lämnar aktiva affekter; reaktionen 

vet inte om aktivitet.25 

Michel Foucault har visat hur uppfostran, skolan och fängelserna följer samma 
projektiva bana: en bild av den ”goda” människan konstrueras av ”auktoriteter-
na”, därefter låter man den bilden styra och bestämma över uppfostran, moralen 
och beteendet i de olika samhällsinstitutionerna.26 Det som händer enligt Foucault 
är att bilden av den goda människan etableras som den normativa bilden för vad 
det är att vara människa eller medborgare; bilden lägger grunden för normalitet 
(verklighet byts mot föreställning). Från och med nu sker det en omedveten 
förmedling av bilden/föreställningen från ”själ till själ”: mentaliteterna påverkar 
varandra. I auktoritär uppfostran sker uppfostran utifrån bilden eller föreställ-
ningen av den goda människan, inte utifrån de potentialer och möjligheter som 
barn bär med sig. Situationen konstrueras uppifrån så att föreställningen/bilden 
får företräde. Tolkningen är utifrån in eller uppifrån ned.27 Alla som avviker från 

24	 ”Oavsett vad människorna tänker eller säger om sin jag-fixering, nästan utan undantag, gör de  
	 praktiskt taget inget under sitt liv för deras jag utan de befattar sig med fantasi-jaget som har formats  
	 i huvudet hos människor runtomkring dem och som har kommunicerats till dem – med resultatet att  
	 de alla befinner sig i dimman av opersonliga, halvpersonliga opinioner och godtyckliga, som det var,  
	 fiktiva värderingar, en person alltid i den andres huvud, och detta huvud i sin tur i andra huvuden:  
	 en märklig värld av fantasmer.”  Nietzsche 2011, s. 72.       
25	 Deleuze 2002, s. 75ff.
26	 Foucault 1995.
27	  Klaus Theweleit bygger på Foucault och Deleuze & Guattari i sin analys av den fascistiska person	
	 ligheten, han skriver: ”gemensamt för de processer som beskrivits – vare sig de gäller kvinnorna eller  
	 männen – är att de är reterritorialiseringsprocesser; de förlöper ”uppifrån och ned”, och de inleds och  
	 styrs därefter”. Theweleit 1995, s. 319.
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bilden av den goda människan, alla som inte passar in i den ”ramen”, får andra 
epitet än att vara just goda människor… Det som hände i fascistisk och nazistisk 
uppfostran under 1920-talet var att religionen riggades upp för att uppfostra 
goda medborgare; religionens syfte blev att uppfostra ”goda” medborgare utifrån 
rådande uppfattningar.28 Riktningen i uppfostran var uppifrån ned.
	 En etisk/politisk handling är att kunna gå bortom det reaktiva jaget till en situa- 
tion där bilden av den andre (föreställning, tolkning) inte längre är bestämmande 
för situationen utan individer tillåts växa i frihet oavsett deras nationstillhörighet, 
hudfärg eller kön. Denna handling, Handlingen som sådan, är uttryckt i Spinozas 
Etik, det är just därför som boken heter Etik. Bilden av den andre fungerar som 
en mental iscensättare av reaktioner och tolkningar, den plockar upp antingen 
det höga eller det låga i individens emotionella repertoar. Bilden borde ersättas 
av en annan bild på det föreställande planet… Med det räcker inte med byte av 
bilden, sinnet har dess relationalitet även hos Spinoza. Handlingen hos Spinoza 
är att vi relaterar till någonting större än ”jag”. Vi borde ersätta den reaktiva 
”obeslutsamheten” och svajigheten, som har dess grund i diffusa bilder av andra 
människor, med kärleken till nästan i kraft av en kärlek som är större än jaget. En 
jag-affekt kan endast övervinnas med en annan affekt, helst med en affekt som 
relaterar människan till någonting större än ”jag”.29 Vill man förstå och bli en del 
av den värld Spinoza lyfte fram bör man gå bortom det föreställande planet till de 
affektiva domänerna. En holistisk syn på tänkandet räknar med föreställningar, 
gestalter och affekter eller känslor. I slutet av sitt liv beskrev Feuerbach detta 
tänkande med begrepp som ”seende tanke, hörande-och-kännande tanke (…) tän-
kande perception, tänkande känsla”.30 I stället för att radera känslan från tänkan-
det utgör de en helhet, ett förhållande som Antonio Damasio lyfter fram utifrån 
neurofysiologisk forskning. Damasio hävdar även att sinnet ”läser in” världen 
genom inbyggda mönster eller kartor. Immanuel Kant hävdade att sådana kartor 
är universella, David Hume att de är kulturella produkter, Damasio verkar vara 
av samma uppfattning som Hume. Vi kan kalla mönster eller kartor som läser in 
världen och som ger relationaliteten dess konturer ”kulturella förståelsemönster”. 
Som en sammanfattning av det ovansagda kan vi säga att Aktivitet är den akt 
genom vilken människans personlighetscentrum blir återställd. Detta betraktar 
jag som religionsdidaktikens och etikdidaktikens yttersta syfte. 

Kulturella förståelseramar
De rådande kulturella förståelseformerna definierar hur vi tolkar begär, sexualitet, 
sinnlighet, sensualitet, kropp överhuvudtaget; elementa finns där men de tolkas i 
ljuset av rådande tankemönster (som kan gå flera tusen år tillbaka i tiden). Kulturell 

28	 Tillich 1998. 
29	 Spinoza 1977.
30	 Wartofsky 1977, s. 430.
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relativism hävdar att vi är fångade av våra kulturella mönster, ohjälpligen i 
händerna på våra egna kontextberoende uppfattningar, men uppenbarligen är vi 
kapabla att diskutera dem på det metanarrativa planet. Kulturella förståelsemöns-
ter är ”helheter”. Så kan flera verk under en och samma historiska epok innehålla 
likartade förståelsemönster: Iliaden, bibeln, Dantes Den gudomliga komedin har 
alla element av den mytologiska gestalten.31 Gestalten är tredelad: underjord (de 
dödas rike), jorden (människans plats) och övervåningen (gudarnas boning). Den 
mytologiska gestalten är en intim del av antikens världsbild. Idag kan vi ta den 
mytologiska gestalten för vad den är: en figurativ bild som uttrycker en tolkning 
av människans situation. Den teknologiska gestalten har idag ersatt den mytolo-
giska gestalten. 
	 Den teknologiska gestalten bygger på dualismen mellan människan och 
hennes värld. Grundmomenten i uppbyggnaden av den teknologiska gestalten är 
följande: Individen drar sig tillbaka från symbiosen med naturen, hon placerar sig 
själv i en observerande position, världen/naturen blir observations- och percep-
tionsobjekt. Subjekt/objekt relationen mellan människan och hennes värld upp-
står som ett resultat av medvetandets differentiering. Horisontell dualism råder 
nu mellan människan och hennes värld: jag är här, världen är där ute. Tänkandet 
definieras från och med nu som föreställningar om objekt (mentala bilder om 
tingen där ute), tänkandets intuitiva, kännande dimension försvinner med tiden. 
En föreställningsvärld (vetenskaplig världsbild) byggs upp runt det mätbara, det 
kvantifierbara. Föreställningar (nu i form av naturlagar) i sin tur, långt senare, 
används (vänds tillbaka) för att omforma, gestalta, modellera och dominera ob-
jekten inklusive naturen (gener), djur och människor; riktningen är uppifrån 
ner. Teknologisk gestalt (världen som maskin upprätthålls av den teknologiska 
gestalten) använder naturvetenskaplig kunskap som formande och gestaltande 
produktivkraft. Den teknologiska gestalten har uppnått positionen av domin-
erande förståelsemönster. En gestalt är inte ett objekt, utan den fungerar som 
grundförutsättning för perception och för tänkandet; en gestalt är den grundläg-
gande orienterings- och tolkningskartan, en ”helhet”.32 En gestalt tillhör de holis-
tiska/expressiva dimensionerna av människans i-världen-varo. Det är intressant 
att se hur dagens filmer kombinerar den mytologiska och den teknologiska ge-
stalten (t.ex. Avatar). Den teknologiska gestalten räknar endast med kvantiteter 
eller mätbara enheter, per definition faller den levande och kännande människan 
utanför dess ”blick”. 
	 Den teknologiska gestalten omformar vår värld. Ta Nokias reklam som exem-
pel på detta. På en grön skylt står det Connecting people, skylten är omgiven av 

31	 Rudolf Bultmann har visat hur den mytologiska gestalten kommer till uttryck i Nya testamentet: 
	 ”Hela den föreställning om världen, som förutsätts i Jesu predikan liksom allmänt i Nya testamentet, 
	 är mytologisk, t.ex. föreställningen om världen som uppbyggd i tre våningar, himlen, jorden och  
	 helvetet”. Bultmann 1968, s. 12. 
32	 Tillich 1976, s. 3-4. Damasio 2012.
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lyckliga människor. Några år tillbaka betydde ”connecting people”, om vi skall 
tro Lennon och McCartney, ”come together right now”. Nu betyder ”connecting 
people” att människorna som är satta isär kommunicerar med varandra över dis-
tans genom telefoner och datorer. Den teknologiska gestalten ramar in ”världen”. 
Ett annat exempel kan ses i filmen Her med Joachim Phoenix i huvudrollen: 
huvudpersonen kommunicerar på nätet med inprogrammerad människoröst. I 
den andra änden finns ingen individ utan ett dataprogram som är konstruerad för 
att reagera och ge respons på huvudpersonens ord och känslor. Horisontell dua-
lism råder mellan människan (subjekt) och maskinen (objekt); huvudpersonen 
blir subjektiverad i sin privata sfär. Det som verkar hända i dag är att individer, 
mänskliga subjekt, drivs djupare och djupare in i subjektiveringen. Våra hand-
lingsmöjligheter blir påverkade: den som talar i telefon jämt missar någonting 
väsentligt i att vara människa… 
	 Under den teknologiska gestaltens herravälde är det tanke i form av intelligens 
eller teknisk rationalitet som dominerar. Den teknologiska gestalten är kongruent 
med teknisk rationalitet, men förnuft är så mycket mer än teknisk rationalitet eller 
tekniskt förnuft. Paul Tillich skrev: ”I teknisk rationalitet är förnuftet reducerat 
till kapaciteten att ”resonera”. Endast den kognitiva sidan av klassiskt förnuft är 
bevarad, och inom den kognitiva dimensionen endast sådana kognitiva färdigheter 
som fungerar som medel för nyttoorienterade ändamål”.33 Det är som om för-
nuft och rationalitet var en egen sfär oberoende av människor: teknisk rationalitet 
regerar ovanför liv. Men det finns ett annat sätt att se på förnuftet, förnuftet kan ges 
en annan definition. Förnuft och rationalitet är kongruent med väsensaktivitet. 
Feuerbach skriver: ”Därmed är förnuftet Människans och Naturens identiska och 
gemensamma väsen, frigjort från tillfälliga influenser; det är det universella varat, 
den universella gudomen”.34 Det är inte längre horisontell dualism mellan männi-
skan och naturen som förutsätts i Feuerbachs definition av förnuftet. Rationalitet 
tolkas oftast som individens kapacitet till logiska resonemang, men förnuftet kan 
ges en mycket vidare definition än den. Feuerbach är, som Michel Onfray säger, 
en förbigången filosof, filosofin (naturfilosofi, samhällsfilosofi och kulturfilosofi) 
tog en annan väg än Feuerbachs emancipatoriska humanism.35 Väsensaktivitet 
förutsätter ett medvetet tänkande, en tänkande känsla/kännande tanke. Sådant 
tänkande har dess grund i ”en verklig kärlek … som vibrerar som allsmäktig 
kraft genom alla ting”.36 

33	 Tillich 1978, s. 72-3.
34	 Feuerbach 1957, s. 287.
35	 Onfray 2006, s. 51.
36	 Feuerbach, 1957 s. 48.
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Det finns en skillnad mellan förnuft och intelligens
Moderniteten identifierar förnuftet med intelligens eller med överrationaliserat 
medvetande.37 Intelligensen kan även ges andra namn som tekniskt förnuft, tek-
nisk rationalitet eller exklusiv kognitiv/rationell orientering. Exklusiv kognitiv/
rationell orientering räknar inte med omedveten påverkan, inte heller med omed-
veten interaktion mellan enskildheterna (människa-människa, djur-människa). 
Den laborerar med informativ kunskapssyn; den förespråkar logocentrism.38  
Kognitiv/rationell orientering som sådan är en nödvändig del av människans 
omvärldsorientering, problem uppstår när den frigörs från andra personlighets-
element som känslor, förnimmelser, sinnlighet och passion, ty det är från dessa 
som den får sin näring. Att gå från del till helhet är att gå från exklusiv kognitiv/
rationell orientering (intellektuell kognition) till totalpersonlighetens självverk-
samhet. Det är att ta steget från det subjektivistiska paradigmet till det relationella 
paradigmet där förnuftet är kongruent med väsensaktivitet. De dominerande kul-
turella förståelsemönstren har byggt på förhållandet där förnuft kontrollerar pas-
sion, sensibilitet och begär, förnuft och sensibilitet har satts isär från varandra. 
Herbert Marcuse skriver:

Den hårda och ofta metodologiska och medvetna separationen av instinkterna från 

den intellektuella sfären, av glädjen från tanken (...) är en av de mest avskyvärda 

formerna av alienation som läggs på individen av samhället och som ”spontant” 

produceras av individen som hennes behov och tillfredsställelse.39 

Att förnuftet identifieras uteslutande med kognition eller med kognitiv/rationell 
orientering är enligt Marcuse någonting som samhället ”orsakar” inom oss; rikt-
ningen i påverkan är utifrån in. Exklusiv kognitiv/rationell orientering förutsätter 
att förnuft eller rationalitet är en separat sfär, en ”frikopplad” sfär ovanför livet, 
kroppen och sensibiliteten. En ensidig kognitiv/rationell orientering är tecken på 
dualism mellan förnuft och liv. Det finns ett alternativ till dualismen: samspels- 
och interaktionsperspektivet. I det relationella perspektivet ses förnuft och sensi-
bilitet (liv) som olika sidor av samma sak, förnuft är kongruent med allt liv eller 

37	 Vi måste “skilja mellan intelligens och förnuft. Med intelligens menar jag förmågan att handskas  
	 med begrepp i syfte att uppnå ett praktiskt resultat. Schimpansen som sätter ihop två käppar  
	 för att nå en banan … använder intelligens. … Intelligens är tänkande som tjänar det biologiska  
	 överlevandet. Förnuft å andra sidan syftar till förståelse, att finna vad som döljer sig under ytan,  
	 att uppfatta kärnan, innebörden i den verklighet som omger oss”. Fromm 1976, s. 135.
38	 Angående kritiken av logocentrism, se Daly 1979; M. C. Taylor 1987; Derrida 1994.
39	 Marcuse 1961, s. x.
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med hela verkligheten.40 Det är här jag ser en ny grund för religionsdidaktiken 
och ett nytt paradigm: förankrad i väsensaktivitet är hela människan verksam i 
universum.
	 Givet det ovan sagda är det inte alls säkert att den formen av rationalitet som 
vår tekniskt orienterade tidsålder omhuldar är den högsta formen av förnuft. För-
nuftet kan i stället definieras som en kvalitet (en egenskap, självorganiserande 
produktivitet, självaktiv verksamhet) i människan som människa; förnuftet är 
kongruent med väsensaktivitet. En sådan syn på förnuftet öppnar för en annan typ 
av rationalitet än den tekniska rationaliteten. Människans relationalitet visar att 
förnuftet är kongruent med väsensaktivitet: det är i relation till andra människor 
och i relation till naturen/universum som vi blir medvetna om det aktiva, produk-
tiva förnuftet. Det klaraste uttrycket för väsensaktivitet hittar vi hos Feuerbach:

Vad är då människans väsen, som hon är medveten om, eller som konstituerar 

hennes identitet, hennes grundläggande mänsklighet? Förnuft, Vilja, Känsla. Att 

vara en hel individ är att kunna tänka, kunna vilja, kunna känna. Tänkandet är 

möjligt tack vare förnuftets ljus, viljan är ett med hela personligheten, känslan är 

ett med kärlek. … Verkligt liv är tänkande, älskande, viljande liv. Endast det är 

sant, fulländat, gudomligt, som existerar för dess egen skull. Men sådant är kärlek, 

sådant är förnuft, sådant är vilja. Treenigheten i människan, ovanför individen, är 

enheten av förnuft, kärlek och vilja. Förnuft, Vilja, Kärlek, är inte egenskaper män-

niskan äger som individ. Hon är ingenting utan dem, bara ett tomt skal, hon är den 

hon är endast i kraft av dem; de är de konstituerande element i hennes väsen, som 

hon inte har makt över, som hon inte heller konstruerar; de är hennes animerande, 

bestämmande, styrande egenskaper – gudomliga, absoluta egenskaper – som hon 

inte kan stå emot.41

Riktningen i väsensaktivitet är inifrån ut: väsensaktivitet flödar in i det reella och 
gestaltar det. Det som saknas, när riktningen utifrån in dominerar självtolknin-
gen, är enligt Deleuze och Guattari: ”människans objektivitet, människans objek-
tiva vara, där hennes drivkraft är att producera inom det verkligas sfär. Det reella 
är inte omöjligt; i motsats, inom det reella är allt möjligt, allt blir möjligt”.42 När 

40	 ”Det faktum att människan är utrustad med förnuft och fantasi leder inte bara till nödvändigheten  
	 att förvärva en känsla av identitet, utan även att intellektuellt orientera sig i världen. Detta behov kan  
	 jämföras med utvecklingen av fysisk orientering som denna utvecklas under de första levnadsåren  
	 och som är fullbordad när barnet kan gå självt, vidröra och hantera föremål och vara medveten om  
	 vad de är. (…) Förnuftet är en förmåga som måste praktiseras för att kunna utvecklas. Förnuftet är 
	 vidare odelbar. Med detta menar jag att förmågan till objektivitet avser kunskap om naturen liksom  
	 kunskap om människan, om samhället och om sig själv. (…) I denna mening är förnuftet som  
	 kärleken. Just som kärleken är en upplevelse som gäller alla objekt och är oförenlig med en  
	 begränsning till ett objekt, är förnuftet en mänsklig egenskap som måste omfatta hela verkligheten  
	 i den värld som människans står inför.” Fromm 1976, s. 54ff.
41	 Feuerbach 1957, s. 3.
42	 Deleuze & Guattari 1994, s. 27. 
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vi producerar inom det reella går vi inifrån ut med hela vårt väsende: vi lägger 
någonting av människans väsen in i det vi producerar. Det är inte enbart tingen 
som utgör det reella utan människans väsen, som den produktionsgrund som den 
är, ingår i det reella som en av dess förutsättningar och grundläggande bestånds-
delar. I väsensaktivitet lämnar individen sin subjektivering och tar steget ut till 
gestaltningen och utformningen av det reella: den gemensamma värld vi alla har 
framför och runtomkring oss.
	 Vetenskaplighet inom horisontell dualism förknippades uteslutande med kog-
nitiva färdigheter, känslor eller emotioner, förnimmelser hade inte någon plats 
i vetenskaplighet eller i undervisning. Vetenskaplighet i det nya framväxande 
paradigmet förknippas med medvetenhet, det är, med relationalitet. Victoria Rue 
frågar: ”Religionsstudier är studier av emotionellt material. Hur är det överhu-
vudtaget möjligt att undervisa om religion utan känslor?”43 Det är just det som 
logocentrism gör: den försöker undervisa om känslor som t.ex. kärlek, sorg och 
lycka utan känslor. Kärlek är inte enbart en känsla, det handlar inte om emotivism,  
kärleken kommer bl.a. genom känslan men är så mycket mer än så. Kärleken 
kommer genom ord och känslor, genom det omedvetna, dess inriktning är inifrån 
ut. Det är viktigt att påpeka att den horisontella dualismen utgör grunden för 
autonom kultur. Jag vänder mig inte mot kognitiva färdigheter eller mot veten-
skap som autonom verksamhet, jag vänder mig mot den exkluderande logik som 
inte räknar känslor, förnimmelser och hela människans aktivitet bland kunskaps-
grundande färdigheter. Jag förespråkar ett integrerat synsätt mellan helhetsorien-
tering och kognitiv orientering, ett både/och. Den filosofiska kostymen eller 
”tankekepsen” har varit alltför trång under modernitetens era. En mångdimensio-
nell modell ger utrymme både för kognitiva färdigheter och för väsensaktivitet, 
för allt det som människa som människa bär med sig.

En integrerad modell
Mångdimensionalitet är att erkänna dimensioner som går bortom kognitiv/ratio- 
nell orientering, som vi har definierat den så här långt, samtidigt som man erkänner 
att den typen av orientering också är viktig. I endimensionalitet, inom horisontell 
dualism, sätts likhetstecken mellan förnuft och kognitiv/rationell orientering, men 
den synonymiteten bygger endast på ett sätt att se på förnuftet. Förnuftet har i  
andra sammanhang och i andra kulturer fått helt andra definitioner än det moderna 
västerlandets representanter ger det i termer av tekniskt förnuft eller teknisk 
rationalitet. Om religionsdidaktiken beaktade detta, skulle vi kunna bryta med 
logocentrism och vidga våra vyer till andra arbetssätt. Traditionell religionsun-
dervisning har varit logocentrisk: kunskap om livsåskådningar, religioner, värden 
och livsfrågor har förmedlats med ord och genom ord. Orden har visserligen 

43	 Rue 2005, s. 151.
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kombinerats med föreställande bilder, men till exempel konst i dess olika former, 
utan att tala om den direkta naturupplevelsen har inte fått någon central plats i 
logocentrisk undervisning. Den traditionella, klassiska undervisningen använde 
informativ kunskapssyn: formulerad kunskap förs över till passiva och receptiva 
mottagare. Läraren var aktiv, eleven den passiva mottagaren av förmedlad kunskap, 
det rådde en hierarki mellan lärare och elev, mellan aktivitet och passivitet. 
Undervisningssituationen var konstruerat utifrån en hierarkisk modell, en tanke-
modell dominerade och bestämde undervisningssituationen. Logocentrism känne- 
tecknade undervisningssituationen. Undervisningen rörde sig på det föreställande 
planet.  
	 Tänkandet i dess helhet innehåller olika dimensioner eller plan: föreställande 
plan, gestaltande plan och affektivt plan. En integrerad modell för religions-
didaktik bygger på denna uppfattning. Med utgångspunkten i modellen kan vi 
se vissa avgörande skillnader. En didaktik som rör sig på det föreställande planet 
och förmedlar i förväg formulerad kunskap i inlärningssituationen är didaktik 
uppifrån. I didaktik uppifrån är riktningen utifrån in: en informativ kunskaps-
massa förs över till eleverna. Didaktik underifrån ger utrymme för medvetandets 
relationalitet, den börjar där människan är, med hennes situation och frågor. En  
integrerad modell säger att det finns informativ kunskap som kan förmedlas. Att 
man är kritisk mot exklusiv logocentrism behöver inte betyda att man inte använder 
ord i sin kommunikation eller att man slutar vara informativ, man ”accepterar” 
att det finns föreställningar... När vi strider om de rätta orden, då har vi låtit ett  
diskursivt universum, en föreställd värld bestämma över vår livstolkning. Vi be-
finner oss på det föreställande planet i ett tolkande diskursivt universum. Vi övertar  
och vi förmedlar t.ex. vad religion är, vad religionsvetenskap är, vad kulturveten-
skap är, vad det är att vara människa; riktningen är utifrån in. Rätt lära, rätt tolkning, 
rätt sanning – fundamentalism i en eller annan form: religiös, politisk, vetenskaplig,  
ideologi överhuvudtaget – dominerar på föreställningsplanet, påverkar affekterna, 
synd om den som uttrycker en avvikande åsikt eller tanke… Finns det endast en 
(övertagen eller vedertagen) ”sanning” på det formulerade planet, i ens föreställ-
ningsvärld eller i den kollektiva föreställningsvärlden, då har de som uttrycker en 
annan ”sanning” fel… Enligt min uppfattning är alla tre element: föreställning, 
gestaltning och affektion närvarande i allt tänkande och inlärning, i kännande 
tanke/tänkande känsla. Man kan förstås tänka som en tankemaskin, men då har 
man övertagit ett maskinellt tänkande och på det mänskliga planet blir sådant 
tänkande kusligt (affektion är närvarande i allt tänkande). Endast en holistisk 
tankemodell kan bryta ensidighetens och endimensionalitetens makt i den väster-
ländska kulturen. En holistisk tankemodell ger oss möjligheter att diskutera olika 
riktningar som uppifrån ned, utifrån in och nedifrån upp, en sådan diskussion förs 
på det metanarrativa planet. 
	 För religionsdidaktikens del innebär det ovansagda att inlärningen har en 
infor-mativ dimension på det föreställande planet (resultaten av autonom kultur) 
där vi lär oss om sakförhållanden i världen; att inlärningen har ett gestaltande plan 
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(kartritningar) där vi hittar strukturer och mönster som påverkar vår livstolkning; 
att det finns ett affektivt plan (känslor) närvarande i all undervisning, inlärning 
och umgänge mellan människor och människor, människor och tingen/djuren/ 
naturen/världen. Vi tenderar övervärdera ordens betydelse och inser inte att känslor 
har en viktig och kanske avgörande roll i varaktig inlärning. Enligt Antonio 
Damasio är känslor eller emotioner lika kognitiva som vetenskapligt grundade 
”perceptioner”.44 Under den horisontella dualismens herravälde var det omöjligt 
att hävda någonting sådant.

Religion och kulturella förståelsemönster
I moderniteten hittar vi subjekt/objekt distinktionen mellan människan och 
hennes värld. I stället för antikens vertikala hierarki mellan underjord, jord och 
övervåning får orienteringskartan nya koordinater: människan som tänkande sub-
jekt betraktar den materiella världen utanför sig själv. I stället för vertikal hierarki 
uppstår horisontell dualism som det grundläggande orienteringsmönstret, en ny  
karta ser dagens ljus vid övergången till den moderna tiden. Det tänkande subjektet 
är autonomt, världen, universum är objekt för vetenskaplig analys. Religion blir 
en personlig angelägenhet, den är inte längre en statlig, vid kejsaren eller kungen 
bunden kult. 
	 Talet om karta, mönster och struktur försöker lyfta fram kulturella grundkate-
gorier och grundelement. Koordinater varierar, olika tidsepoker och kulturella 
sammanhang har olika kartor. Om unga människor, barn, är relationella och rela- 
terande varelser, då ägnar de sig åt kartritning. Att vara människa är att rita kartor. 
Enligt Kerri Facer är ”kartritningen och kartkonstruktion grunden för all inlärning 
och för mänsklig interaktion”.45 Min uppfattning är att modernismens karta med 
horisontell dualism är endast en möjlig karta och att element och koordinat kan få 
andra positioner än de som bestäms av modernitetens grundläggande förståelse-
struktur. Vi brukar säga att det är nödvändigt för kreativitet och nya tankar att 
tänka utanför ”boxen”, dvs. att en tankemodell eller tankefigur inte bör dominera 
vårt tänkande. 
	 Ett centralt tema i religionsvetenskaplig forskning idag är förhållandet mellan  
religion och politik/ekonomi. Det förhållandet har också tolkats i ljuset av rådande 
kulturella förståelsemönster. Tänkandet över religion har också bestämts av 
rådande kulturella förståelsemönster, påverkan av horisontell dualism är synlig. I 
protestantisk etik har man traditionellt skiljt mellan religion och politik: religion, 
människans inre gudsrelation, tillhör den andliga/personliga sfären, politik tillhör 
det yttre politiska livsområdet. Tolkningen av förhållandet mellan politik och reli-
gion har bestämts av den horisontella dualismen. I sitt inre är människan fri, i det 
yttre är hon bunden av samhällets lagstiftning och den samhälleliga moralen. Inre 

44	 Damasio 1994.
45	 Facer 2011, s. 112.
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frihet med yttre bundenhet är den protestantiska moderna människans lott. Enligt 
”klassisk” protestantisk etik bör de två livsområdena hållas isär från varandra: 
representanter för en religion, i detta fall en protestatisk religion, skall inte yttra 
sig om ekonomiska och politiska förhållanden utan de bör predika Ordet för inre 
andlig vägledning. Efter Andra världskriget har den strikta tudelningen mellan 
religion och politik/ekonomi ifrågasatts. Distinktionen mellan de livsområdena 
var en av de centrala faktorerna bakom tillblivelsen av den totalitära staten. Paul 
Tillich var en av de första tyska akademiker som avskedades av Hitler och han  
flyttade 1933 till USA. I ett av sina radiosända tal till tyskarna under Andra världs- 
kriget sade han följande:

Luther, den religiösa frihetens förespråkare, underordnade sig de tyska prinsarna 

i syfte att garantera religiös frihet. (…) Frihet i anden, bundenhet i livet: denna 

motsats ligger som en förbannelse över tysk historia. Protestantismen har inte kun-

nat bryta förbannelsen. Den kristnes frihet – rätten att protestera mot ogudaktiga 

auktoriteter i Guds namn – övergavs i kraft av nytt tyranni, doktrinens tyranni. Och 

den kristnes frihet blev inte förstådd som politisk frihet. (…) Konflikten mellan 

inre frihet och yttre bundenhet, som var tyskarnas öde, har nu (under Andra världs-

kriget) blivit Europas och hela världens öde. (…) Och den inre friheten blev hjälp-

lös, eftersom den inte kunde hitta någon som var villig att kämpa för den yttre 

friheten. (…) Protestantiska tyskar! Befria er från tron att inre och yttre frihet, 

religiös och politisk frihet kan separeras från varandra!  Kasta bort denna falska 

tradition som kyrkorna – och med dem poeter och filosofer – har burit med sig 

för decennier: tron att friheten inte beror på yttre frihet! De senaste tio åren är det 

starkaste argumentet mot distinktionen mellan inre och yttre frihet.46 

Distinktionen mellan det inre och det yttre livsområdet är ett resultat av de men-
tala processer som gjorde modernismen möjlig. De bakomliggande mentala  
processerna resulterade i horisontell dualism. Den horisontella dualismen gav  
upphov till bipolära strukturer med antingen/eller logik: antingen inre eller yttre, 
antingen religion eller politik, antingen frihet eller bundenhet, antingen religion 
eller sekularism, antingen föreställningar eller verklighet. Distinktionen mellan 
inre och yttre livsområden vilar därmed på mänsklig konstruktion. Vi glömmer 
att sekularismen har uppstått inom och tack vare protestantismen.47 Idag ger  
antingen/eller logik vika för både/och logik. Den horisontella dualismen verkar 
ha fungerat som det grundläggande förståelsemönstret i mycken av protestantisk 
samhällsetik. 

46	 Tillich 1998, s. 21ff.
47	 Taylor 2009.
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Adam Smith, för att ge ett annat exempel på samband mellan religion och politik/
ekonomi, tillhörde skotska puritaner.48 Bland den moderna kapitalismens grund-
teman hittar vi avhållsamhet, sparsamhet och ”Guds osynliga hand”: individens 
ansträngningar för egen lycka kommer att leda till andras lycka. Bara vi ansträng-
er oss tillräckligt i vårt arbete kommer allt att bli bra, Guds osynliga hand leder 
individer och leder samhällets utveckling! Religion och ekonomi/modern kapital-
ism har influerat och influerar varandra. Det här innebär att det inte går att upprät-
thålla en strikt skiljelinje mellan religion och politik/ekonomi vare sig i teori eller 
i praktik. Det är svårt att se vad Guds osynliga hand skulle kunna ha att göra med 
den kapitalistiska världsordningen... 
	 Paul Tillich placerar religion inom en mångdimensionell modell. Religion 
är människans yttersta angelägenhet, religion handlar om det som ytterst angår 
oss.49 Tillich skiljde mellan primära och sekundära angelägenheter och han gav 
dem öppen definition. Primära angelägenheter handlar om sådant som ger livet 
mål, mening och innehåll, sekundära angelägenheter är ”saker och omständig-
heter”, om jag skall satsa mina pengar på börsen eller på lotteri, handla på ICA 
eller på Konsum. Enligt Tillich sker det en förväxling i människors liv: sekundära 
angelägenheter, t.ex. framgång på marknaden eller på idrottsarenan blir primära 
och mest värdefulla angelägenheter som människan förvandlar till sitt livs mål, 
mening och innehåll. Att vara en människa är enligt Paul Tillich att omvärdera 
alla värden, det är, vi kan omvärdera relationen mellan sekundära och primära 
angelägenheter, en omvärdering som är ständigt pågående. Att vara en människa 
är att försöka återskapa en fungerande interaktion med andra människor (våra 
personlighetscentrum kan återställas), med samhället (samhällets avhumanise-
ring kan brytas genom ny politik), med naturen (naturen, djur och ting, inte bara 
människor, har inneboende värde), med Gud (att människan orienterar sig efter 
livets yttersta mål och mening och blir medveten om livets djupdimension, om 
Gud bortom Gud). Religion är inte en separat sektor av livet, utan religion är i 
livet som livets djupdimension. Detta innebär att Tillich inte var anhängare av två-
världs doktrinen där Gud eller det transcendenta är höjd över det liv vi lever; hans 
var inte det hierarkiska mönstret och inte heller det dualistiska mönstret. Tillich 
förespråkade mångdimensionalitet. Han förespråkade pan-en-teism: att världen, 
med allt vad som finns i världen, allt liv, är i Gud, och att Gud är närmare oss själva 
än vad vi är. Tillichs position är immanent transcendens. Mark C. Taylor och flera 
feministteologer förespråkar denna position idag.50 Mary Daly definierar Gud 
som den Aktivitet som ger oss modet att möta ändlighetens och främlingskapets  
ångest; vi blir den person som vi är avsedda att vara i kraft av modig aktivitet. I 
denna Aktivitet relaterar vi till någonting större än ”jag”.51 

48	 Taylor 2004.
49	 Tillich 1984.
50	 Daly 1979; Radford Ruether 1983; McFague 2001;  Taylor 2009.
51	 Daly 1979.
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Nya vägar för religionsdidaktiken
En sked kan skapa mirakel, om ägaren av skeden kommer från Estland. När Anna 
från Estland berättade om sitt liv, hur just den här skeden hade följt henne från 
föräldrahemmet i Tartu tog hon oss (mentalt) till Estland. Att ha fått del av hennes 
värld är en gåva. Identiteten, åtminstone en del av den bärs av tingen, tingen blir 
identitetsmarkörer och symboler; tingen medvetandegör identitet när de kom-
bineras med livsberättelsen. Tingens symboliska dimension öppnas och det är 
symbolerna som ger känslan av identitet och känsla för livets kontinuitet; de tol-
kande och analyserande orden kommer i andra hand, efteråt. Riktningen i denna 
symbolintegration är inifrån ut. Logocentrism är bruten, en annan, ny dimension 
blir tillgänglig.

Den universella symbolen är den enda, där relationen mellan symbolen och det 

som symboliseras inte är ett sammanträffande utan är inneboende. Den är rotad i 

upplevelsen av affiniteten mellan en känsla eller tanke å ena sidan och en sensoriell 

upplevelse å den andra. … Den universella symbolen har sin grund i vår kropps, 

våra sinnens och vår själs egenskaper, vilka är gemensamma för alla människor, 

och den är därför inte begränsad till vissa individer eller särskilda grupper.52

En fungerande symbol integrerar jaget med självet samtidigt som den öppnar 
världen eller tillvarons djupdimension för oss; vi blir medvetna om vår plats i 
världen.53

	 Så här långt har vi identifierat två ”påverkansvägar” i den moderna kulturen: 
genmanipulation och kommersiell påverkan. Båda bygger på riktningen utifrån 
in. Men det finns även en tredje påverkansväg som bygger på samma riktning. 
Det finns politiska, idag nationalistiska krafter som vill utnyttja symboler för sina 
egna syften på samma sätt som totalitära ideologier som kommunism, fascism  
och nazism gjorde i början av 1900-talet. En symbolvärld med mytologier, riter, 
färger och nationalistiska berättelser skapas och den världen förs över till ”oskyl-
diga” deltagare på gator och torg. En symbolkonstruktion, inte så olikt nazisternas 
svastika, kan i dagarna (2014-08-06) ses på en viadukt på E4 nära Stockholm: 
Nationalfronten Nord gör sig påmind med sin kvadrat och uppåt pekande pil. 
Utan att tala om svastikor som börjar komma upp här och där i hela Europa.  
Moderniteten som inte erkänner symbolorientering och dess betydelse lämnar 
dörren vidöppen för symbolpåverkan utifrån. Vi ser symbolpåverkan på våra gator 
idag, inte enbart nazistiska svastika här och där, utan vi ser nära besläktade symboler 
som är konstruerade för att påverka det omedvetna direkt utan att det medvetna jaget 
ges möjlighet att ge sitt omdöme. I några europeiska länder sker en ”uppfostran 

52	 Fromm 1998, s. 23f. Angående symbolorientering och vårt behov av symboler  
	 se Tillich 1964, s. 53-67. 
53	 Tillich 1964.
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av nationalistisk ungdom” med hjälp av symbolpåverkan och ritintroduktion, rikt-
ningen i symbolpåverkan är utifrån in.54 Det är inte livsberättelsesymbolik som 
introduceras i de ”övningarna” utan våldssymbolik. Kognitiv/rationell orientering 
ger oss möjlighet att analysera påverkan men den stannar på ytan, den är inte 
förankrad i de livsprocesser som gestaltas i och genom symboler. En symbol-
orientering med grund i livsprocesser sker inifrån ut: individen förankrar sin 
identitet i livsberättelsesymbolik; hennes personlighetscentrum blir återställd. En 
orientering inifrån ut är inte att ge upp livsförståelse för symboler, metaforer och 
bilder, utan det är att säga att våra livsprocesser, inre och yttre, uttrycks i sym-
boler och att vi kan använda även filosofiskt språk om livsprocesserna, alltså ett 
både/och även här. Historien och identiteten kan inte ges bort till nationalistiska, 
bakåtblickande, historieförhärligande krafter, vi har faktiskt en framtid att leva 
för! Det är inte kulturernas eller religionernas kamp eller krig vi står inför utan en 
kamp om idéer och om framtiden. 
	 Det som religionsdidaktiken kan erbjuda i den rådande kultur- och samhälls-
situationen är motkraft till reaktionär politik och ”infiltrering”. I stället för rikt-
ning utifrån in genom ekonomiseringen, kommersialismen, gen- och reklam-
manipuleringen och symbolpåverkan bygger religionsdidaktiken på riktningen 
inifrån ut. Den kan medvetandegöra väsensaktivitet, ”kännande tanke”; den kan 
medvetandegöra symbolintegration; den kan fördjupa känslan av identitet; den 
kan diskutera förståelseramars betydelse för vår gudsuppfattning. 
	 Paul Tillich diskuterar humanismens ideal.55 Humanismens mål är en balanse-
rad utveckling av människans totalpersonlighet; humanismens mål är en obehindrad 
väsensaktivitet inifrån ut. En kultur som orienterar sig enligt individualistisk 
egennytta och som har det subjektivistiska paradigmet som grundläggande orien-
teringsmönster, erbjuder inte förutsättningarna för totalpersonlighetens utveck-
ling, den erbjuder och kräver anpassning under individualismens, kommersiali-
seringens, konkurrensens och dominansens villkor. Utbildning ”riggas” enligt 
marknadens behov. Endast en del av människor kan under de villkoren nå en glimt 
av humanismens ideal: de utbildningsmässigt och ekonomiskt priviligierade. 
Men väsensaktiviteten är för alla, det lokala/globala samhället bör byggas upp 
på sådant sätt att alla människor får möjligheten att växa i sin frihet (i sin total- 
personlighet) och komma till medvetenhet om väsensaktivitet. Människans  
mänsklighet, när hon har del i väsensaktivitet, finns i riktningen inifrån ut. Under 
nuvarande lokala och globala ekonomiska/sociala/politiska/kulturella förhållanden 
är det svårt att se hur alla människor skulle kunna ha del i väsensaktiviteten: mil-
joner människor är på flykt på grund av krig och andra katastrofer. Delaktighet 

54	 Den 8 februari 2015 har Helsingin Sanomat en nyhetsartikel om nynazisternas strategiska  
	 diskussioner, tidningen hade fått del av finska nationalsocialisternas planer att rekrytera barn  
	 och ungdomar med hjälp av lämpliga symboler. Se http://www.hs.fi/sunnuntai/a1423203492384  
	 (2015-03-11) 
55	 Tillich, 1964.
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kommer genom radikal förändring av våra lokala/globala sociala, ekonomiska 
och politiska förhållanden. Våra nuvarande värdekartor och kulturella förståelse-
mönster är i en process av förändring. Förändringen kommer med medvetenhet 
om relationalitet. Medvetenhet, inklusive känslan för identitet, kan uppnås genom 
livsberättelse, konst, direkt naturupplevelse och överindividuella projekt där 
människan anknyter till någonting större än ”jag”. Allt detta kan religionsdidak-
tiken introducera redan i skolan och i förskolan. Ett liv i väsensaktivitet leder till 
förändringen av den nuvarande ekonomiska och politiska strukturer. Delaktighet i 
aktiv och spontan, självproducerande väsensaktivitet markerar världen. Religions- 
didaktikens yttersta syfte kan vara återställandet av människans personlighets-
centrum: att hon hittar sitt egentliga väsen och inser att detta väsen är i Gud.
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Att undervisa i religionskunskap 
i en postsekulär samtid  
En avslutande reflektion

David Carlsson & Sandra Lantz

Förändrade förutsättningar
Religionsundervisning i dag balanserar mellan kontinuitet och förändring. Den 
kunskapsbas som en lärare kan tänkas behöva består (som tidigare) av olika kom-
petenser som exempelvis didaktisk kunskap, ämnesteoretisk kunskap, kunskap 
om styrdokument och så vidare. Detta ändras inte av att dagens Sverige i vissa 
avseenden kan beskrivas som postsekulärt. Det som är förändrat, och som kan 
synliggöras bland annat med begreppet postsekulär, är att förutsättningarna är 
annorlunda. Alla tänkbara stora och små religioner finns representerade i svenska 
klassrum i större och mindre utsträckning (även om vissa religionsklassrum  
kanske är mer hegemoniska och domineras av en viss tradition). Till det ska läggas 
det intresse för religion, tro, andlighet och alternativa föreställningsvärldar som 
verkar finnas i kretsar där unga människor rör sig. Många ungdomar har sin till-
hörighet i mindre etablerade grupper och andra anser sig stå helt utanför de kate-
gorier som görs av olika aktörer. 
	 Genom de kommunikationsmöjligheter och det obegränsade informations-
utbud som samhället av idag erbjuder finns oändligt många uppfattningar etable-
rade eller redo att bli etablerade, både på egen hand och i samspel med andra. 
Detta medför också att det som är etablerat idag kan vara förändrat imorgon 
vilket i förlängningen betyder att även betydande religiösa förändringar på ett 
sätt kan vara ”vardagsmat” då samtiden erbjuder ständiga möjligheter att byta 
eller komplettera sina perspektiv. Ungdomar har tillgång till ett enormt utbud av 
föreställningar som i egenhändigt konstruerade kombinationer i sin mest extrema 
form kan leda till dagliga ”konverteringar”. Detta betyder inte att unga människors 
identitetsskapande görs med en axelryckning, men det innebär att det ständigt 
finns något nytt att fundera över och ta ställning till. Detta är några av de föränd-
rade förutsättningar som särskilt bör uppmärksammas av de lärare som ska under-
visa samtidens religionskunskap. 
	 För att förstå och uppmärksamma de nya förutsättningarna, och för att kunna 
låta dem få genomslag i undervisningen, måste lärare särskilt fokusera två aspekter 

Efterord
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av sin lärarkunskap. Det handlar dels om kunskap om elevers föreställningar och 
dels om kunskap om vilket innehåll som kan väljas och hur det kan bearbetas i 
relation till elevers föreställningar.

Den svårfångade eleven
Didaktikern har utgångsfrågorna vad, hur och varför att luta sig mot i sitt urval 
och upplägg av undervisning, där även ”för vem” brukar ingå. Detta ”vem” brukar  
många gånger definieras utifrån ålder, klass, bakgrund och så vidare, men vad 
säger det egentligen om en elev sett ifrån ett religionsdidaktiskt perspektiv? Var 
positionerar sig eleven och vilka referensramar används för skapandet av var-
dagen gällande livsfrågor och andlighet? En förförståelse om och av elevernas 
föreställningsvärldar behövs för att genomföra religionsundervisning. En ut-
gångspunkt kan vara att som lärare vara medveten om kollektiv mångfald i be-
tydelsen att elevers föreställningar är mer komplexa än antingen religiösa eller 
sekulariserade, och därmed mer komplexa än vad som huvudsakligen återspeglas 
i religionskunskapens styrdokument. Dessutom är de elever som positionerar sig 
som religiösa inte endast traditionellt och institutionellt troende, även om många 
elever förstås också idag ser sig som exempelvis muslimer eller kristna. Vidare 
krävs en medvetenhet om individuell pluralitet där elever kan vara präglade av 
flera olika föreställningsvärldar som dessutom är sammanlänkade på olika sätt. 
I Carlssons, Dahlins och Duppils bidrag ges en mängd exempel på dessa olika 
former av mångfald.
	 Den fråga som därmed aktualiseras är vad det innebär att undervisa och att 
lära i sammanhang där de lärande individerna för det första kan vara väldigt olika 
och för det andra inte är statiska aktörer, utan att deras föreställningar potentiellt 
ändras i takt med att de möter nya perspektiv? I ett samhälle där den andliga arenan 
står för ett näst intill oändligt utbud, är det rättvist att anta att elevers tankar kring 
livet, världen och människan finner inspiration och vägledning (likväl som lägger 
grunden för värderingar och identitetsskapande) via subjektivt skapande föreställ-
ningsvärldar. Dessa återfinns ofta inom populärkulturen. Detta ”egna skapande” 
av ramar knyter an till elevers livshållning, vilket bör tas i beaktan vid urval och 
innehåll. Genom att möta elever på en arena där de känner igen sig, finns det då 
möjlighet att skapa samband som möjliggör för livslång kunskap, i den bemärkel-
sen att sambandet skapar en sorts inre mening hos eleven? 
	 Om mytologiska berättelser av olika slag hjälper elever att relatera, skapa 
sammanhang och förstå underliggande strukturer, likväl som att diverse riter kan 
befästa dem, ge dem mening och bäring, hur viktigt är det då att från ett didaktiskt 
perspektiv aktualisera detta? Sundqvist & Sundqvist skriver i sitt artikelbidrag 
om myt som funktion; om myten som ideologi i berättelseform där myten gör 
världen begriplig för människan. Vilka betydelsebärande ideologier bär elever 
med sig in i samtal i religionsklassrummet?
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Kunskap och medvetenhet om elevers individuella och kollektiva mångfald till-
sammans med en förståelse för potentiell föränderlighet skapar förutsättningar 
för en relevant samtida religionsundervisning. Det är alltså av vikt att också förstå 
hur föreställningarna formerats innehållsligt; att förstå vilka världsbilder som 
görs av elever. Frågor om i vilken utsträckning en elevs värld hänger samman 
med institutionaliserade perspektiv och i vilken grad elevers konstruktioner görs 
genom de hierarkier och världar som är konstruerade på andra sätt aktualiseras. 
Vilka världsbilder konstrueras exempelvis i olika spelvärldar? Här finns också 
ett återuppväckt intresse för, och kanske en romantiserande bild av, historiska 
epoker och längtan till tider och världar som inte kan upplevas på annat sätt. Detta 
leder vidare till vikten av att identifiera populärkulturella aspekter av elevernas 
föreställningar. Vad i film, tv, webb, musik, litteratur och spel är betydelsefullt för 
elever och vilka populärkulturella referenser är giltiga för dem? Hur kan lärare 
använda de identifierade populärkulturella referenser som elever är förtrogna 
med?

Aspekter av innehållsfrågan
Resonemanget ovan hänger samman med den religionsdidaktiska frågeställningen 
kring att lära om och/eller lära av religion. Det finns anledning att aktualisera 
den frågan och tänka igenom den på nytt. Vad ska läras om och/eller av? Otaliga 
nya perspektiv, utöver den tidigare gällande antingen/eller-uppdelningen mellan  
religioner och icke-religiösa livsåskådningar, finns på vad som konstruerar en indi- 
vids föreställningsvärld. I sin text diskuterar Gustavsson nya sätt att förstå unga 
människors meningsskapande. Kunskap ”om” tenderar bli något distanserat; de  
annorlunda andra. Religionskunskapen kan istället handla om eleverna själva och ge 
möjlighet för eleverna att lära känna sig själva genom andra, eller som Ristiniemi 
uttrycker det i sin artikel: Unga människor bör ”växa i sin frihet”.  
	 I de styrdokument som formulerar skolans religionskunskapsämne återfinns 
traditioner, seder och värderingar som kan utgöra ett avstamp för vidare reflek-
tioner. Men hur presenteras traditioner idag? Kan dagens elever identifiera sig i 
de positioner som traditionen erbjuder? Undervisas/ förmedlas traditioner som en 
del i en pågående process, där dess historia är lika viktig som dess samtid, eller 
framställs de som statiska utan att titta i föränderlighetens backspegel? Ett tema 
som aktualiseras årligen är Luciatraditionen. Media vittnar om inställda Lucia-
tåg till följd av tappat intresse bland eleverna, och vuxna står mer eller mindre 
frågande inför faktumet. Har detta någon koppling till religionsundervisningens 
”oförmåga” att knyta an traditionen till elevers egna livsfrågor, eller handlar det 
om elevers svårigheter att identifiera sig med traditionen och dess ”nytta”? Eller 
är det en förändringsprocess som speglar det postsekulära samhället? 
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Vem undervisar i religionskunskap?
Vilka aktörer som får tillträde till religionsundervisningen kommer att påverka 
vilket lärande som potentiellt möjliggörs. Frågan om att inbjuda eller erbjuda kan 
därför vara intressant att formulera. Svenska kyrkan och mer traditionella prote-
stantiska samfund är, möjligen tillsammans med islam/muslimska inriktningar, 
kanske de mest representerade och spridda i landet, och därmed ur ett storleks-
perspektiv de mest tillgängliga samfunden i Sverige i stort. Dessa samfund ger 
ofta tillträde för exempelvis studiebesök och erbjuder sig kanske även att komma  
till skolan. Reflektioner bör göras kring vad detta innebär. Vilka bjuds in till reli-
gionsundervisningen och vilka besök görs i religionsundervisningen? Vad blir 
religion och religionskunskap i lokal kontext? Vad kan den digitala tekniken  
erbjuda här? Vad kan eleverna relatera till och på vilket sätt? Vilket ansvar ligger 
hos läraren när tillgänglighet kan möjliggöra och begränsa religionsundervis-
ningen?

Religionsundervisningens samtida ”safe space”
I religionsdidaktiska sammanhang finns ett intresse för frågan om/hur elevers 
föreställningar kan och får användas i religionsundervisningen. Det kan ses som en 
öppen fråga ifall elevers trostillhörighet via narrativ ska berika undervisningen, 
och på så sätt ge en bild av en religion, eller om varje elevs uppfattning ska vara 
fredad; tanken om religionsklassrummet som ett ”safe space”. I nästa steg kan 
frågan ställas om vilka elever, med vilka föreställningar, som skulle kunna vara 
i särskilt behov av religionsklassrummet som ”safe space”? En slags omvänd 
förståelse kan vara viktig i betydelsen att ett säkert klassrum för de ”traditionellt 
troende” kan behövas. Går det exempelvis att vara öppet kristen på samma sätt 
som ”populärkulturellt troende”1? Vilken coolhetsfaktor finns i föreställningar om 
vampyrer och spöken respektive en gud eller flera gudar och vilken ”skämskultur” 
kan råda i klassrumssammanhang? Frågan om ett ”safe space” är också en fråga 
om vad som överhuvudtaget är öppet för samtal i religionsundervisningen. Kanske 
ska elevers egna positioner inte uppmärksammas alls, utan levandegöras endast 
för eleven själv i relation till det innehåll som bearbetas i undervisningen? 
	 Oavsett hur elevers föreställningar hanteras i klassrummet är det nödvändigt 
att en lärare i religionskunskap har en förförståelse kring bredden och komplexi-
teten i de möjliga positioner som elever skulle kunna inta. Dessutom måste inne-
hållet i religionsundervisningen väljas och bearbetas utifrån denna kännedom.  
Tillsammans leder detta fram till att ett vidgat religionskunskapsbegrepp behövs. 
Vad är religion för ”den nye eleven”? Och hur, med vilken medvetenhet, under-
visas religionskunskap i samtida svenska klassrum?

1	 Begreppet ”populärkulturellt troende” skulle kanske kunna fungera som etikett på  
	 ungdomars privatreligiösa uppfattningar. 
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också till dem som intresserar sig för samtids- och 
framtidsfrågor.
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