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Forord

Med denna arsbok, med temat Religion, plats och identitet, vill vi sitta ljuset
pé de skilda och mangfacetterade sétt som religioner och livsaskadningar
relaterar till plats och platsers betydelse for identitet, tillhérighet och ge-
menskap. I religiosa myter och urkunder spelar platser ofta en central roll,
ndgot som &dven aterspeglas i platsers funktion i riter och religiosa prakti-
ker. Likaledes forekommer platsmetaforer i manga religiosa traditioner som
verktyg for att gora en transcendent verklighet begriplig. Ett forekommande
exempel pé detta ar forestdllningar om efterlivet som en specifik plats, sa-
som inom fornnordisk religion ddr dédsriket Nifelhel dr beldget vid vérlds-
tradet Yggdrasils rotter, omgardat av en mur.

Det ar emellertid inte bara platser som 4r av betydelse; d4ven rorelser mel-
lan platser och relationen till platser som lamnats kan vara en killa till me-
ning inom religidsa traditioner. Inte séllan har olika former av forflyttningar
foranlett religios forandring och nytolkningar. Inom judisk tradition har en
rituell praktik véxt fram, i forhallande till nya ssammanhang och omstandig-
heter i diasporan samt den pagdende relationen- och lingtan- till platsen
som lamnats. Vid sederméltiden under hogtiden Pesach upprepas frasen
“Nista ér i Jerusalem”, som en stdndig paminnelse om platsens betydelse.
Staden Jerusalem har for 6vrigt en central roll inom samtliga tre abrahami-
tiska religioner och innehar dessutom en sarstéllning i vésterlandsk kultur
och forestéllningsvirld. Detta synliggér darmed att platser kan vara sévél
geografiska som symboliska och kulturella och utgéra en mental riktning
for det religiosa livet i bred bemirkelse. Platser kan séledes vara saval medel
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som mal inom religioner och livsdskadningar.

Inom forskningsfiltet levd religion ges materialitet och rumsliga aspekter
ett betydande utrymme och inom detta falt betraktas plats inte enbart som
en forutsattning, utan en omistlig del av erfarandet av det religiosa. I enlig-
het med detta perspektiv kan och bér studiet av religiosa praktiker dirmed
ocksd inkludera platsen som en del av det studerade. Flera kapitelforfattare
i denna antologi problematiserar de distanserade representationer av religi-
Osa traditioner som diarmed riskerar att reducera erfarenheten och betonar
vikten av att vara pd plats, genom exempelvis studiebesok eller virtuella be-
sok i syfte att uppna en djupare forstéelse for religioner och livsaskadningar.

Samspelet mellan religion och plats synliggor ocksa att plats ér av bety-
delse for skapandet och uppritthallandet av olika former av identiteter. Fér
manga manniskor ér livsaskadningen en viktig del av den egna identite-
ten och ger en existentiell trygghet och riktning for identitetsutvecklingen.
Detta ansluter vil till det centrala innehallet i religionskunskap sasom det
ar formulerat for arskurs 9: Vad religion och livsaskadning kan betyda for
ménniskors behov av mening, gemenskap, identitet och forstaelse av om-
varlden” (Lgr22). Liknande formuleringar aterfinns dven i for gymnasie-
skolans religionsdmne. Med plats som prisma kan larare i religionskunskap
tillsammans med eleverna i undervisningen utveckla en storre forstéelse for
och nyansering av religiosa identiteter.

Med detta tema syftar vi saledes till att synliggora och bereda utrymme for
platsers mangtydighet, vilket innebér att vi intresserar oss for olika aspekter
av plats, sévil geografiska som socio-kulturella och existentiella. Vi menar
ndmligen att da det kommer till studiet av religion och livsdskadningar, s&
kan samspelet mellan religion, plats och identitet erbjuda viktiga insikter
och nyansera forgivettaganden. Sasom Kristian Niemi slar fast i den inle-
dande meningen i kapitlet i denna antologi: "Plats spelar roll”.

ARSBOKENS KAPITEL

Kapitlet "Det Sarbara Rummet: Haxan och mimetiskt beskydd i initiations-
ceremonier hos Yao-folket i sydostra Malawi” far inleda denna antologi.
I detta kapitel lyfter Markus Mannberg fram det rituella rummet, ett ritu-
ellt lager, jando, hos Yao-folket. Genom att omsorgsfullt beskriva den plats
Yao-pojkar och mén initieras och tillbringar tid i isolering, ges en inblick
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i platsens betydelse, funktion och praktiker. Vidare synliggors hixkraften
som en levande och nirvarande kraft i Yaos samhalle och virldsbild. De
praktiker som omgérdar detta rituella rum placeras dessutom i en vidare
kontext av globala maktrelationer och maktassymmetrier, vilket synliggor
forekomsten av transnationella relationer.

Lena Roos bidrag "Mishmash och migration. Lokala judiska mattradi-
tioner som identitetsbarare” tar fasta pa hur judisk mat pa en och samma
gang kan vara bade platsbunden och platsoverskridande och fungera som
identitetsmarkor for individer och grupper genom historien och darmed
bidragit till en kinsla av gemenskap. Judisk matkultur ar emellertid stadd i
fordndring och star i relation till lokala matkulturer, menar Roos och reso-
nerar darfor kring hur judisk matkultur vara bade identitetsmarkor for det
judiska och for det svenska, indiska eller argentinska.

Det transnationella perspektivet aterkommer i Simon Sorgenfreis kapitel,
“Muslim Club. Sveriges forsta kéllarmoské”. Detta kapitel tar avstamp i feno-
menet “kéillarmoskéer” och sitter detta rum och dess praktiker i en historisk
kontext genom Bjorn Ismail Erikssons liv som grundare av den forsta "kél-
larmoskén” i Sverige. Sorgenfrei visar hur Muslim Club kan betraktas som
ett forsok att skapa en dekulturaliserad islam med en gemensam grund,
oavsett besokarnas nationalitet eller teologisk bakgrund. Medlemmarna i
denna forsamling var dessutom i stor utstrickning sekulariserade och prak-
tiserade framst islam i samband med de storre hogtiderna. Nérlasningen
ger ddrfor en inblick i savil en konvertits religiosa utveckling 6ver tid, som
religios forandring i ett storre samhallsperspektiv.

Ann af Burén och David Thurfjell undersoker i kapitlet "Koranen i plan-
boken: Islam som en materiell och marginell angelagenhet bland sekularise-
rade muslimer”, hur féremal kan forbinda méanniskor med tider och platser
och belyser ddrmed béde tingens betydelse for traditionsférmedling inom
religidsa traditioner och kopplingen mellan tradition, plats och identitet.
I likhet med Simon Sorgenfrei tar kapitlet avstamp i en nérldsning av en
persons religiosa sjalvforstaelse och belyser ddrmed en aktuell religions-
vetenskaplig fraga utifrdn ett antal olika perspektiv. P& detta sitt belyses
platser och relationer mellan platser samt dess betydelse for médnniskor och
for religiosa fordndringsprocesser.

Efter antologins inledande fyra kapitel, tar nista del av antologin vid
med bidrag som pa olika sitt placerar relationen mellan religion, plats och
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identitet i en skolkontext. I kapitlet "Platsens betydelse — och vardet av att
besoka den” lyfter Kristian Niemi vdrdet av att besoka heliga platser. Utifran
Indien som geografisk plats och de religiosa traditionerna hinduism och
buddhism, argumenterar Niemi for att det &r mojligt att uppnd en fordjupad
forstaelse och en kénsla av platsen och platsens mening genom att vara pd
plats. Darmed kan det frimmande goras begripligt och forstaeligt, vilket lig-
ger i linje med de intentioner som uttrycks i skolans styrdokument. Vidare
kan perspektivet levd religion utmana den visterlandska religionsdefinitio-
nen och bidra till en viktig diskussion om flerperspektivitet i undervisning-
en i religionskunskap.

Att dven skolan och religionsamnet kan vara en betydelsefull plats for
ungas identitetsutveckling lyfter Albin Tanke i kapitlet "Religionslektionen
— en plats for vixande och identitetsbyggande” Genom att aterge erfaren-
heter av att i egenskap av gymnasiepriast besoka religionslektioner och féra
samtal med elever, resonerar Tanke kring att de religiésa ssammanhangen
kan medfora att elever far mojlighet att se sig sjélva pa nya sitt, genom
exempelvis lasning av urkunder eller i dialog med "dem som gatt fore oss”.
Religionslektionen kan vara en plats for savil den egna inre reflektionen
som den gemensamma reflektionen och relationsskapandet. Religionslek-
tionen kan saledes bidra med majligheter att skapa en vidare identitet, med
nyfikenheten som grund.

Skolan ér séledes en viktig fysisk, social, kulturell och existentiell kontext
for ungas identitetsskapande. Detta tar Fredrik Jahnke fasta pé i kapitlet
”Skolan som plats for identitet i relation till religion’, i vilket Jahnke staller
fragan hur religionskunskapsundervisningen kan hjélpa elever att begrip-
liggora religion i sitt eget och andras liv och hur detta kan forstés i relation
till identitet. Jahnke menar att de ord, begrepp och kategorier som elever har
inte alltid racker till for att positionera sig sjalva och for att forsta varandra.
Dirfor identifieras ett behov av sprakliga verktyg for att eleverna ska kunna
utveckla dessa formégor.

Behovet av sprakliga verktyg for att forsta och for att uttrycka egna
stallningstaganden och positioner dterkommer hos Caroline Klintborg.
I kapitlet "Finns det plats for ungdomars meningsskapande i religions-
kunskapsklassrummet? Existentiella konfigurationer som en teoretisk och
metodologisk mojlighet” resonerar Klintborg kring vikten av sprak och
begrepp for elevers formaga att relatera sitt meningsskapande till andra

10 FORENINGEN LARARE | RELIGIONSKUNSKAP



manniskor och deras forstaelser av livet. Detta blir sarskilt relevant, menar
Klintborg, da det synsitt pa religion som &r vanligt forekommande i religi-
onsundervisningen i skolan inte ger tillracklig plats & meningsskapandet
i en méngreligiés och mangkulturell kontext. Genomgéangen av begreppen
existentiella- och delade konfigurationer blir ett led i detta och for att “skapa
rum” for elevers utveckling av livshallning och forstaelse for andra.

Catarina Riedels kapitel "Att uppleva religioner for att riktigt forsta - Ut-
maningar med religionsdidaktik pa gymnasiet” far avsluta denna antologi.
I denna text knyts det plats- och klassrumsnira perspektivet ihop och Rie-
del understryker vikten av att besoka platser for att forstd mangfald och
variation inom religidsa traditioner. I kapitlet lyfts flera viktiga aspekter av
religionsdmnet; bade det viktiga kunskapsuppdraget och det synnerligen
komplexa uppdraget att bidra till en 6kad forstaelse for hur livsdskadningar
fungerar - bortom ldrobokstexten.

Med denna arsbok med temat Religion, plats och identitet, hoppas vi kun-
na inspirera till ett 6kat fokus pa platsers skilda betydelser och funktion
samt en nyfikenhet infor de nya fragor och perspektiv som relationen mel-
lan religion, plats och identitet 6ppnar upp for.

Malmo 21 december 2023

Emma Hall Bodil Liljefors Persson
emma.hall@mau.se bodil liljefors@mau.se
Arsboksredaktor Arsboksredaktor
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MARKUS MANNBERG

Det Sarbara Rummet

Hixan och mimetiskt beskydd i initiationsceremonier
hos Yao-folket i sydostra Malawi

En kavalkad av rytmiska kvinnotjut ekar 6ver den lilla byn ovanfér avfarten
norr om Nselema. Byn é4r egentligen beldgen i Mangochi-distriktets sod-
ra dalar, inte mer 4n ett par kilometer fran avfarten, men trots det tar det
vart fordon néstan en timme innan de sma tegelhusen med halmtak gor sig
synliga. De som lastat sina cyklar med timmer, verktyg och bambu avviker
ned i det hoga graset for att slappa forbi var bil som forsiktigt skumpar
framat i uppforsbacken, i riktning mot de héga tjuten. Med brunbrinda
tegelhus, och 6ppna ’langhus’ med halmtak déir tobak hanger pa tork i det
roda gruset pa var hogra sida, ser vi spillrorna av Cyclone Freddy till var
vénstra; till synes uppsvepta av den malawiska "bushen”. Limningar av
moskéer, samlingslokaler och bostdder har alla antagit skepnaden av 6ver-
givna byggprojekt i det vildvuxna graset. Husviggsruiner star ensliga bland
laga pyramider av firska, fuktiga tegelstenar av den samma réda jord som
omger stora delar av vart landskap, och som staplats for att torka i de varma
solstralarna som helt och hillet, i denna kokheta dal, bortser fran att det ar
vinter. De ¢verlevande stommarna tycks ha inlemmats i den nya by-mil-
jon; och kanske dr det just den bekanta rodbruna firgskalan som gor att
stormens ruiner inte avviker fran den nya paboérjade bebyggelsen, termit-
stackarna och de torkande pyramiderna som gor att mina sinnen inte riktigt
lyckas tolka vad de tar in. ”Freddy”, siger Wilson, min 6versittare, nar han
i forbifarten pekar pa de spridda tegelstenarna som tynger det annars hoga
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graset. "Du hor kvinnorna nu igen, val?”. Visst gjorde jag det, tjuten, the
ululations som man siger pa engelska, rytmiska "u-lu-lu-lu-lu-lu” har letat
sig in genom vara dppna fonsterrutor och vi ddmpar bilens spellista for att
hora de tilltagande sangerna fran nagonstans runt kréken eller fran en av
smastigarna som leder vidare uppfor kullarna, och som vittnar om minst
ett 30-tal kvinnordster. " Tjuten” ar inget ovanligt pa landsbygden i Malawi
(eller i dess storre geografiska omnejd). De vittnar om ett rituellt firande
och bade jag och Wilson soker med blicken 6ver det 6ppna landskapet for
att se om vi kan koppla ihop ett och tva; inget firande utan négot att fira,
och résterna var en garant pé att nagonting borjat firas nagonstans. "Dir!
Ser du?” Ett fyrtiotal meter ut i det vildvuxna gréset, bortom vigkantens
ruiner och tegelpyramider ser vi mycket riktigt en stor inhdgnad av grés
och bambu, med en lang, tva-filad stig som l6per genom tre uppradade
passager som dorrkarmar av bambu, utplacerade ca tio meter ifran varandra
till inhdgnadens yttre vagg av halm och grds. "Initianderna har nog redan
limnat ldgret’, tilligger Wilson. Sangerna och tillropen kunde inte antyda
ndgot annat. "Det innebér att inhdgnaden nog kommer att brannas inatt”,
tillagger jag, med ett inbyggt retoriskt fragetecken i min ton for att forsakra
mig om att Wilson dr av samma uppfattning. Hans icke-svar tar jag som en
bekriftelse pa att det nog sannolikt var sa. Lagret branns alltid. Det maste
brannas ned. Och eld &r det sikraste séttet att skydda sig mot byns och grés-
inhdgnadens framsta hot: hixan.

Den stora ‘grasinhdgnaden’ var en jando, ett rituellt lager dar Yao-pojkar
och mén initieras genom omskirelse. Pojkarna omskirs av en rutinerad
omskirare (ngaliba), och spenderar sedan mellan 2—4 veckor isolerade i
lagret, dar de nu bor tillsammans med sina sponsorer (oftast ett dldre sys-
kon eller en kusin som nyligen initierats sjdlv) och ett par ’rituella larare’
(anakanga [pl.]) som ansvarar for att undervisa pojkarna i kulturella koder;
allt fran att skota sin hygien pd muslimskt vis till hur man beméter en ald-
re medlem i den egna gruppen. Undervisningen &r oftast performativ och
sangbaserad, och nir riten lider mot sitt slut anvinds olika djur (masker och
olika strukturer skapas och anvands) som illustrerar olika moraliska pabud.
Pojkarna far inte lov att limna ldgret, och kvinnor eller oinitierade méin
(eller initierade man som inte kan de ratta sdngerna) ér strikt férbjudna att
besoka ldgret for att inte sitta pojkarna i fara. Modrar och systrar som ofta
star for matlagning far placera mat pa ett litet bambubord beldget vid stigens
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borjan som leder till lagrets entré, och sedan ringa i en klocka for att lata
en sponsor eller annan ansvarig fran lagret komma och ta in maten. Den-
na forsiktighet grundar sig i en riddsla byggd pa framforallt tva principer:
1) pojkarna i lagret anses oerhort fragila och utsatta och 2), det finns fysiska
substanser inom detta rituella rum som kan komma att utnyttjas av den
med illgdrning som avsikt; det vill siga hdxan.

Det kan har vara viktigt att anldgga ett genusperspektiv i var forstéelse om
vem hdxan’ ar. Till skillnad fran haxanklagelser i Europa och USA &r haxan
inte nédvéndigtvis en hdnvisning till en kvinna, utan vem som helst kan an-
klagas for att vara en héxa. Daremot finns det, som i religionsantropologen
Mark Auslanders (1993) arbete om héaxkraft i Zambia nira den malawiska
gransen, en tendens att anklaga dldre kvinnor for haxkraft. Enligt Auslander
ar hédxan, ofta utpekad av unga mén i en milj6 préglad av arbetsbrist och
fattigdom, oftast en dldre kvinna eftersom de anses vara “useless bodies”,
det vill sdga oproduktiva kroppar’ som “tar” av det som andra producerar
(monetart eller i form av resurser). Likasé anses dldre méanniskor besitta en
kunskap som de unga inte har, och dérav finns dven en misstanke om ock-
ult kinnedom. Auslanders studie reflekterar vil dven situationen i dagens
Malawi, dar det mycket riktigt ofta dr kvinnor som pekas ut som haxor. Men
langt ifran alltid.

Initiationsceremonier dr ett viktigt inslag i malawisk kultur; en institu-
tion som stricker sig bortom kulturell, religios eller spraklig tillhérighet.
Malawi, som ar belédget i syd-centrala Afrika, omgett av Zambia, Mogam-
bique och Tanzania i norr, ar till storsta del ett kristet land, men med en
relativt stor muslimsk minoritet om ca 20%. De flesta muslimer ar av folk-
slaget Yao, som emigrerade till Malawi frain Mogambique under mitten av
1800-talet. Men begreppet ’religiositet’ i Malawi dr komplext, och precis
som religionsutévande i andra delar av vérlden dr det svart att separera
exempelvis kristendom eller islam frén traditionella trossystem, sasom tron
pé forfadersandar, hixandar och regnkulter. I Malawis religiosa landskap
finner vi divinerare, traditionella helare/6rtldkare (singanga), och magiker
(wamatsenga) jamsides med imamer och prister, och det ar séllan enkelt
att separera de olika rollerna fran varandra, vilket ocksa gor begreppet reli-
giositet’ 4n mer svarutlast. Initiationsceremonier ar en central aspekt for
konstruktionen av kulturell identitet i Malawi, och sédrskilt intressant uti-
fran ett religionsantropologiskt och religionshistoriskt perspektiv, och dels
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ur ett hillbarhetsperspektiv. Sedan 2013 finns det i Malawi ett forbud mot
“skadliga kulturella praktiker”, och i detta férbud férekommer nagot som
emellanat bendmns som “hyenakulturella praktiker” (ch. fisi (en. hyena)
culture). Vad detta asyftar dr ett antal praktiker som forutsitter ett rituellt
samlag med en rituellt anonym’ man, en s.k. hyena. Sexet ska vara oskyddat,
och mannen okind for kvinnan eller flickan, och med tanke pa den stora
méngden tonarsgraviditeter som leder till att manga tvingas lamna skolan,
for att inte tala om HIV/AIDS-epidemin som under flera decennier pla-
gat Malawi, dr det kanske inte frimmande att denna typ av ritual kommit
att klassas som skadlig och blivit féremal for otaliga interventioner. I detta
paraplybegrepp aterfinns initiering (dé en kvinna far sin férsta mens), s.k.
dodsreningar (f6r dnkor som forlorat sina makar) samt forlossnings- och
missfallsreningar. Ordvalet rening’ dr 4nnu omdebatterat, men da det finns
en lokal lingvistisk forankring i begreppet dr det dénnu vanligt férekom-
mande, och kontextualiseras ofta som en slags "avborstning” (ta exempelvis
en vanlig bendmning pa [rituellt] sex i chiChewa: kusasa fumbi, som bok-
stavligen betyder “att skaka” eller “att borsta av sig dammet”). 'Rening’ i sitt
sammanhang ar kanske egentligen battre forstatt som en slags "kalibrering)
vilket Brian Morris (1998, 2000) mycket riktigt har foreslagit, och gér tillba-
ka till den ontologiska forstaelsen om tvé rituella tillstand, kyla’ och ’hetta;
som dr dterkommande inom malawisk ritualism. Dessa ér tva tillstind som
alla méanniskor gar igenom vid olika stadier i sina liv, och for att inte drabbas
av sérskilda etiologiska sjukdomar maste dessa tillstand kontrolleras. Det
finns med andra ord en inbyggd fara i overflod av ett tillstand. Riterna &r
ett sadant regleringsmedel, och kan nistan liknas vid en slags biopolitisk
intervention som kollektivistiskt sakerstiller dmsesidigt vilbefinnande’
Foljs inte de tabun och bestimmelser som riterna medf6r riskerar familje-
medlemmar att drabbas av samma rituella sjukdomar (van Breugel, 2001).
Natten, "bushen”/skogen och riten betraktas ofta som ’kalla, och hér ingar
de djur och andar som anses tillhora vildmarken, och som ofta jagar natte-
tid. Nyblivna mddrar, spadbarn, initiander eller den som nyligen forlorat en
slakting eller partner dr alla exempel pa ’kalla’ tillstand; liminala och fragila
(Morris 1998, 2000). Sex, eld, blod betraktas som ’heta’ element, och med
hjélp av dessa kan farliga ’kalla tillstind’ regleras. Dessa ér aterkommande
element i de rituella rummen, som anses "kalla, och den sexuella akten som
forekommer i en del kvinnliga initiationsceremonier (chinamwali) i Malawi
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ser alltsa till att "hetta’ upp kvinnorna ur ett farligt, kallt’ 6verflod. Denna
idé dr stark dven i jando-riten hos Yao, dven om den, sarskilt hos den yngre
befolkningen, d4r mindre artikulerad i form av just ’kyla’ och "hetta. Men
olika element och sérskilda ritualiseringsprocesser antyder att modellen
starkt dominerar ritens totala utformning. Det samma giller Yao-flickors
motsvarighet, msondo (som dock inte innehaller nagon form av omskarelse,
och inte heller ndgon hyena-baserad initiering, aven om sex, kusasa fumbi,
uppmuntras i den numer séllsynta “syster-riten” chiputu).

Men initiationsceremonier kan inte reduceras till att endast balansera
rituella férhéllanden. Riterna ser till att fostra gemenskap; att lara ut vuxen-
skap samt att limna en utgangen identitet bakom sig for att istallet ska-
pa plats at en ny proaktiv medlem i ett storre samhélle. Pojkar och flickor
fors till isolerade lager dér de under ett par veckor genomgir ett antal prov,
lar sig allegoriska sanger med inbdddade moraliska budskap, och lér sig
vad det innebdr att bli en man respektive en kvinna utefter den kulturella
mallen. Lagren innefattar vanligtvis en individ med ytterst ansvar for olika
initieringsprocesser (sdésom omskarelser), medan den resterande kunska-
pen ldmnas 4t utndmnda individer som véljs ut av initiandernas foréaldrar
utefter deras kunskap och pedagogik. Karaktar och moral ér viktiga attribut,
berittade manga fordldrar for mig; att "lararna’ betraktas som trofasta och
godsinnade. Det &r ofta ett gemensamt arbete som fordelas mellan olika
individer fran samma by, under ledning av en eller tvé individer. De rituella
lagren far inte betrddas av ndgon av det motsatta konet, eller av nagon som
inte dr initierad sjdlv. Initianderna far inte limna sitt lager under de veckor
som riten pagar. Precis som i Victor Turners (1967, 1969) studier hos Ndem-
bu-folket i Zambia, kan de malawiska initiationsceremonierna benimnas
som passageriter; det vill siga en ritualiserad 6vergang fran ett tillstind eller
identitet till en annan. Det forutsitter pa sd vis en slags social dod’ och ett
socialt panyttfodande’ in i en ny identitet. Enligt Turners modell (som han
utarbetade efter van Genneps klassiska text frdn 1909, Rites de Passage) kan
riten forstas som 1) for-liminal; det moment som avser sjasa’ ut den gamla
identiteten (i detta fall barnet’), 2) den liminala fasen; da individen befin-
ner sig pa ’troskeln’ i ett slags ingenmansland mellan kategorisering och
3) den post-liminala fasen; vari den ‘nya identiteten’ implementeras. Denna
forenklade mall kan forstas problematiseras kraftigt, men utgor dnda ett
illustrativt underlag for ritens funktion som en identitetsbarande handling.
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Vi kan vidare ldsa in Roy Rappaports formulering om riten som ett slags
“socialt kontrakt” (1998), en forbindelse till gruppen en sjilv utgor en del
av, vari individen bekdnner sig till gruppens kosmologi som i sin tur inlem-
mar individen. Turners (och van Genneps) modell gar tydligt att utlasa hos
Yao. I exemplet jando (pojkars initiering genom omskarelse) ska pojkarna
forst “skrammas upp” genom en dans som utfors av omskdrarna, som bér
en maskerande klddsel med djurtryck, tickande glasdgon eller masker och
stora strahattar prydda med langa fjadrar. Nar de sedan fors in i lagret bela-
get i bushen betraktas initianderna som identitetslosa (eller "doda”, som en
kvinnlig expert forklarade for mig) och ’sarbara’ Efter veckor av undervis-
ning i sin isolation, och forutsatt att siren hunnit laka, far initianderna till
slut lamna lagret, men uttaget, efter den rituella tvitten, sker i fullkomlig
tystnad. Med sig har varje initiand en sarskild kdpp som de fatt av sina
sponsorer. Initianderna placeras i varsin ’tron’ — en bekvam stol draperad
i chitenge-tyg — uppradade for allméin beskadan, och ur folkhopen radar
bybor upp for att donera smé gavor i form av kontanter, lask eller kakor.
Processen omges av sjungande kvinnor som tjuter de klassiska “u-lu-lu-lu-
lu” i hoga stimmor, 6ver de traditionella sdngerna. En stor fest dger rum,
kyckling, ris eller majsgroten nzima erbjuds och det syrliga alkoholfria 6let
tobwa, som bryggts for att fira de unga initiandernas aterkomst ut ur lagret,
flodar. Pojkarna maste inte bara bibehalla tystnad och en fést, fokuserad
blick framat; de skymmer &ven sina ansikten med solglasogon, en nasduk
eller en kwacha-sedel som de haller 6ver munnen. Efter festen kommer
pojkarna att tilldelas ett nytt namn, mojligen ett muslimskt, men det beror
pé den grad av sunnah som praglat undervisningen i lagret vilket pa forhand
forhandlats fram utav initiandernas fordldrar. Képpen de tilldelats och burit
under den langa processen kommer s smaningom att brytas i tre delar och
svepas in i ett vitt tyg. Da de tre bitarna placeras i ett kors representerar de
en dod kropp, och det vita tyget symboliserar den islamska begravnings-
riten. P4 sa vis kan det péstas att den forna identiteten détt och behandlats i
enlighet med den heliga koranen, och den nya identiteten, det nya namnet,
kan (ater-)integreras in i den nya sociala miljon.

Kvillen efter att initianderna ldmnat lagret atervander antingen den ritu-
ella experten eller ndgon av dennes assistenter, och tinder eld pa lagret tills
endast aska bestar. P4 sa vis finns det inga spar kvar av det symboliskt doda
livet som, tills dess, levts dér i veckor.
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D4 jag atervande till Malawi under 2023 for vidare datainsamling, var
datumen noga planerade. Insamlingen skulle ske mellan juli och september,
under den malawiska vintern och skérdesdsongen. Det dr ndmligen da ini-
tiationsriterna dger rum, och symboliskt nog har de traditionellt alltid f5ljt
skorden. Dé riterna kan péga i veckor, och da strikta krav rorande skolnér-
varo inforts pa senare tid, omndmns séllan skorden i samband med riterna
langre. I myndigheternas 6gon &r det under vinteruppehéllet fran skolan
som riterna dger rum. Manga av mina intervjuer riktade in sig pa rituella
larare och rituella experter; omskérare och dess kvinnliga motsvarigheter,
samt de som leder sangerna och lektionerna dé pojkarna och flickorna be-
finner sig i isolation.

Vad som tidigt uppenbarade sig genom de ménga intervjuerna och beso-
ken till de rituella lagren, var de valdigt specifika roller som just omskérare
och kvinnliga experter (nakanga) innehar for riterna. Initiering (omska-
relse, eller for flickors del, [oftast] konsumtion av en sérskild brygd gjord
pa orter, majsmjol och emellanat kyckling och/eller kycklingblod) utgér
egentligen en ganska sé liten del av expertens uppgifter — dennes roll ar
relativt sparsam vad giller majoriteten av moment som utgor den rituella
isolationen. Men av minst lika stor vikt for experten ér att skydda ldgret.
”Varfor behover ldgret skyddas?” brukade jag fraga, dven om jag snabbt
larde mig vad svaren skulle komma att bli. "Barnen &r sérbara. Det gar inte
att veta vems forédldrar eller morsyskon som kan ha onda avsikter. Det &r
manga som utnyttjar det som pagar i riten for sin haxkraft”. Faktum var att
jag pa forhand inte hade nagon aning om det arbete som kravs for att skydda
lagret, och nedan fljer en ynka brékdel av de olika metoder som forekom-
mer i sodra Mangochi, for att skydda initianderna fran haxkraft.

Det finns inga fasta regler for hur ett lager ska skyddas. Varje rituell expert
har sina egna medel, recept och ritualer for att skydda ldgret. Medicinerna
ar traditionellt ett hopkok av specifika (men hemliga) orter, bark, djurblod
och aska (av diverse produkter, inklusive djurorgan). Men ett objekt har
lange varit ett standardiserat inslag, och ér i stort sett pan-malawisk. Varje
“primér-expert’ innehar en sérskild djursvans, en mthila; som halls med ett
handtag av lindat tyg. Den representerar status och signalerar innehava-
rens roll och status. Den forne frihetshjélten och tillika diktatorn Kamuzu
Banda sags ofta pa bild med en michila i handen, som for att understryka sin
roll som nationens primaire ledare. Men mchilan har dven en viktig rituell
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roll, och dess barare preparerar den med sarskilda mediciner. Oftast ar en
gnusvans, en hyenasvans eller en afrikansk bushrattsvans att betrakta som
de mest effektiva hos Yao, men vanligast ar en kosvans dé de nu {or tiden &r
betydligt littare att fa tag pa, da bushen drénerats pa sin tidigare biologiska
mangfald. Mchilan har magiska kvalitéer som forstarks genom de medici-
ner den prepareras med. Det dr alltid den *primare experten’ som har denne
i sin hand, och borjar den plotsligt vibrera eller tjuta i narheten av en initi-
and, vet experten att initianden, sannolikt pa befallning av en dldre sldkting,
har for avsikt att skapa oro.

Ett objekt som snabbt faingade min nyfikenhet var dgget; ofta tva stycken.
Oftast vet ingen annan 4n experten och dennes assistenter var eller ens att
de finns. Ett 4gg gravs ned vid den forsta anhalten vid stigen till lagret, med-
an den andra begravs i en grop under en medicinbehéllare (mmsisi) som finns
inne i sjdlva lagret strax utanfor sovplatserna, och som i sin tur bar mbepesi,
en offergava till férfidersandarna, som oftast ar ett mjol gjort pa durra eller
majs och som preparerats av by-chiefens syster, natten innan initieringen.
Ovanpa offermjolet placeras en chisasi; en kalebass som innehaller den ri-
tuella expertens unika, egenproducerade medicin. Aven denna bérjar vissla
och skaka om ett hot mot lagret skulle tranga sig pa. I pojkarnas fall ar det
i denna grop, under medicinbehéllaren dér ett utav dggen ar nedgrévda,
som de avskurna forhudarna kasseras i, innan medicinbehallaren, som tar
formen av ett litet trdd ca 40-50 cm hogt, monteras ovanpa. Jag hade lju-
git om jag sa att jag inte blev fascinerad av de manga berittelser som jag
kom att stota pd om nedgravda, hemliga 4gg. I ménga malawiska riter, dven
bortom en Yao-kontext, har d4gget en central rituell roll, men dess funktion
hade aldrig artikulerats i vare sig litteraturen eller genom min egen tidigare
forskning. Jag kunde inte lata bli att konsekvent fraga mig fram om aggens
betydelse och funktion tills en omskérare, efter ungefar en vecka in i inter-
vjuarbetet, och en aning tveksamt trevande till en borjan, forklarade f6r mig
att dgget dr en anti-héxkraftssymbol. "Du forstér, dgget ar som lagret (jando/
msondo — det rituella rummet). Det har ett skal, och skyddat dédr innanfor
skalet finns ndringen, dggulan. Det dr vara barn. Sa vi vill att lagret ska vara
som ett 4gg” Aggen penslas litt med mediciner frdn expertens kalebass, ofta
i formen av ett kors for att tdcka in de samtliga vaderstrecken.

Under omskérelsen av pojkar fors de vanligtvis in en och en, och om-
bes sitta sig pa en liwiga, en sa kallad "cooking stone” - alltsé en sten som
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hémtats fran byn och som omgivits av en brasa, varpé kastruller och annat
placerats for att férbereda nzima; majsgroten som ar den primara nérings-
kallan i Malawi. Det ér sittandes pa denna sten som omskérelsen dger rum,
och omskaérarna skryter girna om den smidighet och de fatal sekunder som
det tar for dem att utfora operationen. Nar processen ar firdig flyttas ste-
nen till den forsta anhalten vid stigen som leder till lagrets entré, oftast i
diametriskt forhéllande till det forsta nedgrivda dgget. Aven stenen penslas
med expertens medicin pa ungefar samma vis som dgget. Jag fick som oftast
tva olika svar pa varfor denna sten var ett sa centralt objekt i avseende till
lagrets sakerhet. Ett av dem var att "den har statt emot eld, det gor inte en
héxa”; ett annat var att "den har anvénts av manniskor, da vet vi att den dr ett
sakert skydd” Vid forsta anblick framstar kanske dessa som vitt skilda svar,
atminstone s var det sa jag sjalv tolkade det i borjan. Men egentligen anspe-
lar bada svaren sannolikt pa en och samma sak, ndmligen bruket av eld for
att producera mat och liv; den anvinda stenen ar kopplad till en émsesidig
altruism, nagot som star i fullkomlig motsats till den ‘anti-sociala’ haxan.
I Tan Dicks doktorsavhandling om Amacinga Yao (Yao-folk i Machinga,
distriktet strax soder om Mangochi dér mitt eget arbete utfors), forklarar
en av hans informanter att om en héxa forsoker passera stenen, sa flyger den
upp i luften "som en fotboll” for att sedan med full kraft falla mot haxans
huvud som i sin tur faller mot sin dod (Dicks 2012).

Maénga objekt placeras ut, och flera beskyddande ritualer utférs innan
initieringen dger rum, oftast i ssmband med att lagrets fysiska struktur upp-
rattats. En sadan rit 4r att natten innan initiering kl4 av sig naken, och gé
runt lagret med en medicinfylld chisasi (kalebass). En kvinna som initierat
flickor och kvinnor sedan 1949 i trakten, beréttade for mig att hon alltid ut-
for denna process natten innan — och férsta natten efter - initiering. Ibland
yttrar experten namnen pé forfider, och ber dem att hélla lagret sikert.
Oftast gors det i tystnad, sarskilt om experten givit instruktionerna till sina
assistenter som utfor den a hennes eller hans vagnar. Ett sirskilt exempel
horde jag fran en assistent som just mottagit sina rituella forsvarsinstruk-
tioner fran sitt lagers omskdrare. Han och en annan assistent bér sig av till
det nyligen upprittade lagret mitt i natten, innan pojkarna forts in, och
da de forsakrat sig om att de dr ensamma klir de av sig nakna. En av dem
béar omskérarens medicinkalebass i handen. De gar i varsin riktning runt
lagret, tills de moter varandra pa lagrets baksida. Den ene sarar pa sina ben
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sd att den andre kan krypa emellan pa alla fyra. Sedan fortsétter de ga, tills
de natt lagrets entré, dar de paborjat sin tysta process. Val dir ska den and-
ra assisten krypa mellan den forstes sdrade ben. Denna procession utfors
under fullkomlig tystnad. Naturligtvis fragade jag assistenten varfor denna
process utfors pd detta vis. ”Jo, egentligen berittar inte omskararen varfor,
for vi far inte lov att veta, men vid det hér laget vet vi andd. Genom att ga
runt pa det hér viset dr det som att vi slar en knut runt lagret. Som ett rep”.
Mina tankar fordes med ens till 4ggskalet som omger gulan. ”Varfor ér ni
nakna, och varfor utfér ni det mitt pa natten?” fragade jag lite hastigt medan
jag tittade ned i mitt block, som for att undvika att konfrontera det faktum
att jag var fullt medveten om att det nog var en smékénslig fraga. Med lite
eftertainksamhet svarar assisten att "det dr sd héxor gor. De dr nakna, och de
arbetar pa natten”.

HAXAN SOM ‘DEN ANDRE’

Som Bruce Kapferer har skrivit kan nog haxkraft och magi forstas som den
fullkomliga manifestationen av den andre’; den som inte 4r Du eller Jag, den
som dr sa annorlunda att vi kan spegla oss i vér bild av den for att avgrinsa
vad vi sjilva inte dr. Det som ar frimmande, udda, mérkligt och kanske
direkt obehagligt; till och med det som tycks bestrida var egen moraliska
varldsbild. Det dr exempelvis sa som Edward Said kom att utarbeta sitt kon-
cept om orientalism’ (1978); att vi orientaliserar’ de kulturer vi inte kdnner
och tillskriver dem allt fran barbarism till helig mystik — det ogripbara och
oforstéeliga utifran vér egen kulturella vérldsbild. Saids val av begrepp hér-
stammar fran vad han ansag var den vésterlandska synen pa kulturer dsterut
pa den euroasiatiska landmassan; det ’frimmande Kina’ eller det ’heliga
Indien’ - eller den sérskilt valdsamma och fundamentalistiska mellands-
tern. Edward Said vicker en viktig epistemologisk kritik mot den hegemoni
som visteuropeiska och nordamerikanska historiker och medier tenderar
att skildra den andre’ utifran; den oférmaga eller ovilja att forsta och skildra
kulturella system som inte tycks falla in i den mall som en sjilv satt upp som
ramverk for vad som dr moraliskt ritt, demokratiskt och framatstravande
for ett 'modernt’ samhalle. Saids texter har i sin tur bemott en hel del kritik,
men har ocksa lagt grunden f6r det postkoloniala studieféltet som varit av
enorm betydelse for antropologin; alltsé studiet av ménniskan och hen-
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nes miljo. Antropologi som dmne och arbetsmetod har namligen intagit en
ganska obekvdm position sedan ett antal decennier tillbaka. Som Kapferer
(2002), Gluckman (1965) och Geertz (2001) papekat dr antropologi nistan
per definition studiet av den andre’; att genom tdlamod och dygd “gora det
‘markliga’ forstaeligt” (ibid). Eftersom antropologi historiskt legat néra biade
kolonialism (se Evans-Pritchard och Marcel Griaule) och till och med ras-
biologin, har dmnet genomgatt olika faser av sjélvkritik och sjdlvrannsakan;
som en standigt vixlande pendel mellan extremer och nyanser som tvingar
antropologen (eller etnografen) att noga granska sig sjélv och sitt arbete for
att forsoka blottlagga sin egen bias. Antropologen kan aldrig vara objektiv;
precis som de kulturer som studeras kan inte antropologens egna kulturella
bagage isoleras fran hur vi sedan forstar och skildrar det vi studerar. Det ar
sadana hér fragor som jag, och alla andra i mitt filt, kimpar med nir jag
samlar berattelser om haxor, hixandar och zombie-slavar pa den malawiska
landsbygden.

Hixkraft som fenomen, som Kapferer mycket riktigt foreslar, ar pé sitt
och vis den andre], nagot exotiserat och frimmande; men inte endast utifran
en ’vésterlandsk] hegemonisk epistemologi som lockar den visterlandske
antropologen med sitt frimmandeskap. Haxkraft 4&r mycket riktigt ett levan-
de och mycket verkligt ontologiskt inslag fér samtliga kulturella grupper i
Malawi (och manga andra ldnder i sub-Sahariska Afrika), och som mitt eget
arbete med framfor allt Yao-folket nara den mogambikiska gransen vittnar
om, dr det ett fenomen som konstant behover ritualiseras pa olika nivéer,
och ofta i de sammanhang som anses vara de mest centrala for den egna
kulturella identiteten; sasom i 6vergangsriter eller vid valen och kréningen
av traditionella ledare (chiefs) — de som betraktas som kulturens forvaltare
och beskyddare. Men, vad dr héxkonst? Vem ér hdxan? Och vad ar dennes
"konst’? I mitt fall - som antropolog - hade jag girna sagt att jag skulle vilja
intervjua en hdxa, men de flesta hade nog forbluffat skrattat &t mig och for-
klarat att det dels vore otroligt idiotiskt, men framforallt i princip omaijligt.
(Eller?) 'Alla vet att hdxan gommer sig i marginalerna, och med sin ‘magis-
ka kunskap’ och expertis kan hen ta formen av ett djur och bli osynlig - allt
for att skapa orad och misir for att kontinuerligt forsoka tillfredsstélla den
omittbara lusten efter kott och materiell vinning (Marwick, 1958; van Breu-
gel, 2001; Geschiere, 1998; Morris, 2000, Wilson, 2013; Mannberg; 2021).
Hixan ér pa sd vis definitionen av den andre’ dven inom den malawiska
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ontologin: den som representerar de virden som stér i konflikt mot kollek-
tivets, den Omsesidiga altruismen.

Antropologen Evans-Pritchards verk Witchcraft, Oracles, and Magic
Among The Azande (1937) behandlar hixkraft i dagens Sydsudan, och ut-
gor 4n idag en viktig mall for hur haxkraft i Afrika kommit att forstas och
behandlas i den religionsantropologiska litteraturen. Verket ar alldeles for
omfattande for att behandlas rattvist i denna text, men sammanfattningsvis
lar vi oss att haxkraft (och haxan; utovaren av haxkraft) hos Azande-fol-
ket fyller en viktig funktion i att forklara det oforklarliga. Ett ormbett kan
ske, och ett tak kan falla in och déda de som befinner sig under det, men
varfor var det just dessa individer som drabbades? Héxan kanske inte all-
tid gar att identifiera, diremot kan tragedins orsak identifieras. Vad giller
héxkraft i Malawi och Zambia (dévarande British Protectorate of Nyasaland
och Northern Rhodesia), kan vi genom Max Marwick (1965) ldra oss att
Chewa-folkets (den storsta etniska gruppen i Malawi) haxutévning framst
sker inom familjen (p& moderns sida, eftersom Chewa precis som Yao och
de flesta grupper i Malawi 4r matrilinjira och matrilokala), att de ofta in-
volverar dod, dodas lik och atra efter kott. Likasé ar hdaxan forknippad med
natten, arbetar naken och gor sitt yttersta for att rekrytera fogliga barn sa
att deras kunskap fors vidare, samtidigt som héxan sjalv kan undvika att
avslojas. Haxan ér per definition anti-social (Morris, 2000), den som inte
delar (Auslander, 1993) och har ett antal djur som hen samarbetar med och
kan framkalla, ddribland hyenan och ugglan (Marwick, 1965; Morris, 1998).

I studiet om Yaos forhallande till hixkraft aterfinns ménga likheter med
de som utfors bland Chewa. Vad avser Yaos ritualpraktik bor vi ha i beakt-
ning ett antal faktorer som ocksa gjort att riterna konsekvent kommit att
bli foremal for olika typer av statliga och icke-statliga interventioner. Som
tidigare ndmnt betraktas sarskilda riter, inte minst de som avser kvinnor,
som just “skadliga kulturella praktiker”, da de kan inkludera sexuell rening
och inte sdllan, vilket 4nnu ar sérskilt forekommande hos Yao, barnakten-
skap. Men i avseende till vér forstielse av initiationsriternas ambivalenta
forhallande till hiaxkraft kan det vara virt att belysa ett par sarskilda aspek-
ter. Riterna ska traditionellt 4ga rum i bushen, dvs i vildmarken langt bort
fran bylivet. Det 4r hdr ormar, hyenor och (tidigare) lejon finns, den "kalla,
liminala och ande-huserande skogen star i klar kontrast fran den familjara,
sociala miljon som utgor den varma’ byn (lés: inte for "het’ och inte for "kall,
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utan varm). Bushen ér séledes en farlig och utsatt plats, bdde ontologiskt sa-
vil som ekologiskt. Den dr dammig, fylld med farliga djur och insekter och,
som riterna ofta forutsitter, 6ppna sar. Infektionsrisken vid omskérelser ar
saledes hog, och trots att myndigheterna numer erbjuder omskarare gratis
skalpeller och desinfektionsmedel for att undvika att en och samma kniv
anvéands for samtliga initiander (som traditionen egentligen stipulerar), ar
infektionsrisken fortfarande hog. Vidare berittar manga omskérare att det
ar svart att folja regeringens beslut eftersom korruptionen i landet ofta leder
till att de gratis skalpellerna plotsligt har ett hogt pris och som de licensera-
de traditionella omskdrarna far betala ur egen ficka. Det krivs inte mycket
slutledningsférmaga for att kunna anta att det déarfor, inte alltfor séllan, tas
genvigar i avseende till den lagstiftade hygienkoden vid de traditionella
omskarelserna, pa grund av en uppenbar resursbrist. Under den tid som
jag spenderade i Mangochi var det minst tre barn som kraftigt insjuknade
eller till och med miste livet i riterna, och detta var endast de fall jag horde
talas om, och endast i den brakdel av byar jag arbetade i. Vid samtliga dessa
tillfillen angavs haxkraft som ett potentiellt och mycket troligt motiv. I ett
av fallen sades det att en pojke hade blivit skickad av en aldre slékting till
ett lager for att stjala mbepesi, offermjolet till forfaderna, som haller lagret
i beskydd. Offergavan anses magiskt potent dé den dels ér férknippad med
de tidlosa forfidersandarna samt pa grund av det rituella vis som den har
forberetts, och kan dérav vara till stor nytta for en praktiserande haxa. Ef-
tersom just detta lager var skyddat utav en av omradets basta omskérare,
svillde pojkens huvud upp till en vattenmelons storlek. Omskéraren, som
var den jag arbetade narmst under min tid i Mangochi, kunde bara bota
pojken om den riktiga hixan bekédnde sin skuld. Till slut erkdnde en kvinna,
chiefens syster dartill, att det var hon som skickat den nu sjuke pojken, och
det var nu hon som skulle behova lida konsekvenserna. Dessvirre hann jag
aldrig f6ljda dramat till dess slut da jag var tvungen att hastigt dtervinda till
huvudstaden Lilongwe.

Det kanske kdanns uppenbart for de flesta lasare att dessa sjukdomar och
dodsfall kanske snarare har med de bristfélliga faciliteterna som ett ldger av
grds och halm mitt ute i den vilda bushen utgor. Det papekar dven méanga
av mina informanter, som ocksa tilligger att det kan finnas tidigare odiag-
nostiserade sjukdomar bland en del av de som initieras och drabbas; och
mojligen &r det s att chocken av den smartsamma omskérelsen och att
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skarmas av under dessa hdrda omstandigheter blir en utlésande faktor for
en del. Trots detta dr idén om héaxkraft starkt forknippad med riten och
dess rum, vilket inte minst de otroligt elaborerade skyddsriterna vittnar om.
Hixkraften ar ett patagligt hot dven i vardagen i byn, och manga besoker
regelbundet en singanga (en helare med kunskaper om magiska orter) for
att rada bot pa potentiella akommor som kan ha framkallats genom négons
onda avsikter. Eftersom singangan (precis som omskéraren och den rituella
experten) besitter kunskapen att "bota’ haxkraft ser vi ocksa ett slags cirku-
lart ekonomiskt system etableras, vari idén om héxkraft beféster sig sjdlv
eftersom den drabbade’ tvingas penetrera just den ’sfir’ som drabbat honom
eller henne; den av magiska mediciner som lika vél kan doda som aterge liv.
I det rituella rummet aterfinns de utsatta och fysiskt medtagna barnen, de
nedgrivda férhudarna och de manga unika, hemliga magiska mediciner
som strategiskt utplacerats, som alla dr atravirda for en hidxa som entraget
soker sin lycka pa en annans bekostnad, och gor sé genom det liminala, for-
bjudna och det déda. Eftersom héxan kan finnas dr, och eftersom forald-
rarna givit sin tillit till omskérarens kunskap och expertis for att beskydda
deras barn, anses fa medel 6verflodiga for att fa stopp pa en potentiell hixa.

DEN SEKULARA HAXKRAFTENS UTGANGSDATUM
1911 implementerade den brittiska administrationen den s.k. "Haxkraftsla-
gen” (The Witchcraft Act), som forbjod individer fran att pasta sig besitta
hixkunskaper. Likvil, och med én storre fokus, gor lagen tydligt att den
brittiska administrationen fann anti-haxkraftsvigilantism ett dn storre pro-
blem. Chiefs som haller traditionella rittegangar mot anklagade héixor, eller
individer som anklagar andra for att vara héxor eller for att ha praktiserat
héxkraft star infor hoga béter. Trots det har flera “anti-haxrorelser” dgt rum i
Malawi under de senaste 100 dren (och mer, kan vi anta), utan storre juridis-
ka konsekvenser (Richards, 1935; Marwick, 1950; Probst, 1996; Dicks, 2013).
Malawi kallas inte séllan for *vérldens fattigaste, fredligaste land” (se ex-
empelvis The Economist, Sep 22, 2022). Malawi har, till skillnad fran ménga
av sina grannldnder, lyckats bibehalla en relativ fred mellan de manga olika
etniska och kulturella grupper som ryms i det lilla landet. Efter sjdlvstindig-
heten fran den brittiska kronan styrde Kamuzu Banda landet med jarnhand
i ndrmre 30 ar, dir oliktdnkande roster tystades, fingslades och mordades.
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Banda avsag att ena Malawi och dess mangfald av befolkningar under en
gemensam kulturell identitet och ett gemensamt sprak (chiChewa). Nar de-
mokratisering infordes, aterinférdes dven de egna spraken parallellt med
chiChewa och senare engelska. Men trots att relativ fred, eller snarare en
avsaknad av direkt politiskt motiverat vald, har bestatt, har korruption, na-
turkatastrofer och klimatférandringar — for att inte tala om pandemier och
sjukdomar - lamnat landet ekonomiskt utblottat. Malawi rankas idag som
det tionde fattigaste landet i vdrlden (2022), knappa placeringar ovanfor
krigshdrjade linder som Somalia, Sydsudan och Afghanistan. Men vald
forekommer i manga former. En form av vald dr det indirekta vald som
Malawis befolkning utsétts for i form av brist pa el, mat, drivmedel och
tillgang till hilsovard. En annan typ av véld tar en mer direkt form, och
hér kan vi exempelvis finna hixkraftsanklagelser och haxutdrivningar med
brutala utfall. Uppskattningsvis har minst 75 personer mist livet genom
hixkraftsrelaterade medborgargarden mellan 2019-2022, och betydligt fler
har antingen skadats eller drivits pa flykt. Detta bor inte betraktas som ett
problem isolerat till Malawi, ddremot ar 6kningen av haxkraftsrelaterat vald
i landet under senare tid anmérkningsvird och en av de hogsta pa konti-
nenten. Den koloniala Héxkraftslagen har kritiserats haftigt, och efter den
jarnharda autokraten Kamuzu Bandas regimfall och Malawis demokrati-
sering 1993, har roster hojts om att forandra den befintliga férordningen
rorande haxkraft och dess lagstiftning. Kritiken tycks dock mindre riktad
mot de forbud som ndmns i lagen, och det vore nog alltfor godtyckligt att
pésta att den gemene malawiern stéller sig bakom det vald som utévas mot
anklagade grupper. Daremot har lagen som forfattades av den brittiska ad-
ministrationen en starkt sekulédr pragel, och gor géllande att hixkraft inte
existerar. I opinionssiffror framtagna av bade nationella och internationella
organ, uppskattas tron pa hixkraft i Malawi befinna sig pa mellan 90-96%.
Det skulle kunna foreslas att det 6kande valdet dr en slags reaktion pa det
politiska och ekonomiska tumult som landet genomgar (Ashforth, 2015;
Mannberg 2023), och kanske dr haxkraften en reflektion av det mjuka eller
indirekta véldet och den oro och instabilitet den innebér. Denna tanke foljer
en funktionalistisk linje som linge dominerat den sociologiska diskursen
kring haxkraft, vari det ockulta’ tolkas som en slags ventil for de frustra-
tioner som ansamlas, i en slags metaforisk social tryckkokare. Jag skriver
det ockulta’ i denna mening for att klargéra den diskursiva gren som hax-
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kraftsanklagelser ofta vdvs samman med. Som bade Luise White (1993) och
Anika Wilson (2013) har beskrivit, kan rykten och berittelser om exempel-
vis vampyrism, zombifiering av arbetare eller satanism ocksa betraktas som
en meta-kommunikativ representation av social oro. Av sarskilt inflytande
ar Comaroff och Comaroffs (1999) arbete rorande ‘ockulta ekonomier’ (eller
the modernity of malcontents) (1993), dér de tvd antropologerna tillskriver
okningen av ockulta uttryck till ett ’péfrestande modernitetsparadigm’; en
tillvaxtbaserad, nyliberal ekonomisk modell importerad och implemente-
rad utifrdn ekonomiska och sociala processer som inte utformats for eller
av en afrikansk befolkning, som ett led i den vérldsomspannande globali-
seringen. Den ‘ockulta ekonomin’ kan via Comaroft och Comaroff forstas
som en respons till och uttryck for (post-)koloniala mekanismer som dnnu
har kontinenten i sitt grepp, och dess resulterande ojamna resursfordelning.
Antropologen Harri Englund har i sin tur papekat en viktig brist i Comaroft
& Comaroffs formulering vad avser Malawi; ndmligen att kapitalistisk och
transnationell ekonomi varit en central komponent i stora delar av Malawi
sedan langt innan de globaliseringsprocesser Comaroff & Comaroff for-
knippar med modernitet, och likvil fanns haxkraftsaspekten inbdddad i
aven detta for-moderna’ ekonomiska utbyte. Detta kan vi utldsa inte minst
hos Yao-folket, da de historiskt varit hogst delaktiga i internationell handel
med bade slavar och varor med framforallt Mellanéstern och Ostafrika,
vilket ocksé ledde till anammandet av den muslimska tron (McCracken,
2012). Vad Englund dérigenom ocksa bekriftar dr den ekonomiska aspekt
som finns inbdddad i mycket av den interna eller emiska diskursen kring
héxkraft; och som ménga rituella experter i Mangochi sa sméningom skulle
komma att bekrifta dven f6r mig. Att haxkraft och haxkraftsanklagelser till
stor del handlar om att ta eller att ackumulera vinst (i kapitalbemarkelse) ar
inget nytt, vilket bland andra sociologen Peter Geschiere (1997) skrivit flitigt
om i sitt arbete med héxkraft och modernitet i Kamerun. Den som ackumu-
lerar fortare och effektivare én sin granne dr mer bendgen att bli misstankt
for att ha uppnatt detta pa omoraliska grunder. Nar jag och min Gversittare
Wilson diskuterade &mnet i bilen mellan byarna i Mangochi berittade han
att han sjélv skulle kunna verka misstankt om det inte vore for att han var
sd pass vilkdnd i omradet. En stor bil, ett bra jobb for en respekterad orga-
nisation, och kringsldpande pa en muzungu (en vasterlanning) i sallskap, ar
alla faktorer som skulle kunna vicka misstainksamhet. Eftersom pengar och
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resurser numer ar nyckeln till liv och stabilitet, precis som kétt och mayjs,
ar det foga forvanande att just kapital och ackumulation genererar misstro.
Adam Ashforths (2015) arbete om satanism- och vampyranklagelser i den
sociala sfiren i Malawi ger ytterligare tyngd till denna tes. Korrumperade
politiker och polismén, de som genererar kapital pa de sarbaras bekostnad,
ar sarskilt utpekade i denna typ av ockulta ryktesspridningar, och vampyr-
liknelsen dr kanske en sardeles slaende metafor. Det kan vidare tilldggas
att blod ofta kopplas samman med begreppet moyo; livskraft. Moyo finns i
manga substanser, men anses vara som mest koncentrerad i just blod (Kas-
pin, 1993; Morris, 2000). I de méanga koloniala myterna och ryktessprid-
ningarna fran Ostafrika, forknippar Luise White (2000) manga vampyrmy-
ter med réadslan for det koloniala maskineriet. De vita kolonialisterna tog
blodprover med sprutor, sparade det i labb och utforde blodtransfusioner,
och upplevdes som besatta av afrikanskt blod, och kanske var hudfargen en
indikation pa att de beh6vde blodet for att 6verleva i det afrikanska klimatet
(samtidigt som de forslavade den afrikanska befolkningen). I artikeln ”Sata-
nism is Witchcraft’s Younger Sibling” (2021), utforskar Sarah Svege et al. hur
anemi (blodbrist) konceptualiseras som négot vernaturligt i den malawis-
ka ontologin. Manga av hennes informanter kopplar anemi till bristen pa
moyo, livskraft, nagot som gor de drabbade mycket bleka, vilket vittnar om
ett mycket farligt "kallt’ tillstand. Sveges informanter forklarar att detta tyder
pé en mycket starkare typ av hixkraft, en haxkraft fran det ekonomiskt och
teknologiskt starka vést; satanism. Samma monster utldser Ashforth, som
noterar att satanism- och vampyranklagelser ofta gor sig synliga nér det ar
vasterlandska pengar och intressen som sponsrar de malawiska korrupta
politikerna.

DEN "LEVDA’ CIRKULARA, OCKULTA EKONOMIN

Mina intervjuer med rituella experter, omskérare, foraldrar, "hdxdoktorer”
och "helare” i Mangochi gav inte bara starka indikationer om haxkraftens
mycket levande och nirvarande roll i Yaos samhélle och varldsbild. Néstan
enhetligt fick jag hora att den var pa uppgang. “Du forstar, det 4r sa ménga
fler médnniskor hir idag dn for 30 ar sedan”, forklarade en omskérare. "Hax-
kraft dr ren avundsjuka!”, svarade en annan. En tredje forklarade for mig att
ett av de storsta hoten mot det rituella rummet och initianderna idag dr an-
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dra rituella experter och omskérare: “har du ett gott rykte om dig blir du en
maltavla. Alla vill at din business. Har du starka mediciner kommer nagon
annan att vilja anvinda dem for sina egna syften. Och eftersom de ocksa kan
magi och orter forsoker de forstora for dig sa att ingen vill att du skyddar
deras lager igen” Dessa citat dterspeglar ett par aspekter som jag avsett att
redogora for i denna text. Vardet av en initiation for att befista kulturell
identitet &r hogt; det dr en industri som i takt med den ckande befolknings-
méngden kommit att bli hogst lukrativ. Vi talar har om bdde monetér vin-
ning och en god social stdllning; tvd aspekter som &r sdrskilt centrala i den
malawiska diskursen om haxkraft. Men kanske sérskilt intressant utifran
béde en ritualteoretisk och religionsvetenskaplig synpunkt ar hdxkraftens
cirkuliira ekonomi i praktik. Det tycks ndmligen som att det bésta sittet att
bekdampa haxkraft pa dr att bemota hixan pa dess egen spelplan. Omskérare
och rituella experter dr inte bara just detta; de maste nédvéndigtvis sjdlva,
atminstone i praktiken, kunna ut6va haxkraft for att bemdstra hixan. Vad
som genomsyrar haxkraftsbeskydd i rituell form &r en slags hax-mimetik;
att anamma sérskilda anti-sociala drag sdsom att arbeta naken, om natten
och med farliga liminala substanser sasom blod, 6vergivna forhudar och
potenta magiska mediciner. Det 4r med andra ord fraga om en slags magisk
kapprustning, och i denna cirkuldra, ekonomiska ockulta miljo dr misstank-
liggorandet den propeller som tycks generera och uppratthalla hiaxkraftens
mystiska och dynamiska nérvaro och existens.

Alla informanter som citeras i denna text har anonymiserats i enlighet med bade svensk
och malawisk lagstiftning. Alla resultat kommer att publiceras i doktorsavhandlingen
Ritual Sustainability: Anthropological Perspectives on Religion, Ritualism and Legitimacy
in Malawi, som beriknas liggas fram for disputation under 2026 vid Centrum fér Teo-
logi och Religionsvetenskap, Lunds Universitet.

Oversiittningar fran ciYao till engelska av Wilson Chalimba. Oversittningar fran eng-
elska till svenska av Markus Mannberg.
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LENA ROOS

Mishmash och migration

Lokala judiska mattraditioner som identitetsbdrare

Finns det judiska kéttbullar? Och svensk pesachmat? Denna artikel ska
handla om hur judisk mat kan vara bade platsbunden och platséverskridan-
de och ddrigenom en aterkommande identitetsmarkor for séval individer
som grupper.

Négot av det forsta man ldr sig nar man borjar studera judendomen &r
att en viktig del i traditionell judisk praktik dr de foreskrifter som reglerar
hur man éter. Dessa kallas med ett samlingsnamn for kashrut, ett ord som
ar beslaktat med det mer kinda begreppet kosher eller kasher. Begreppet be-
tyder ursprungligen i bibelhebreiskan "lamplig’, "passande”, men kommer
i senare, rabbinsk terminologi att syfta pa sédan mat som kan atas av judar.
Grunderna i kashrutsystemet ar relativt latta att 6verblicka: inte dta flask
eller skaldjur, inte blanda kétt och mjolk, inte dta syrat brod under pesach
(fér mer om kashrut, se Rabinowicz och Geffen, 2007). Hur strikt detta
system tillimpas varierar dock i det odndliga pa individniva. Hur lang tid
maste det ga mellan en kott- och en mjolkméltid? Maste man ha separata
husgerédd for kott- och mjolkmat? Ater man bara kott som ar slaktat enligt
kosherforeskrifterna, en slaktmetod som ar forbjuden i Sverige? Ater man
bara mat som &r koshercertifierad av en rabbin?
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MINORITET OCH MAJORITET

Vilken roll kosherreglerna kommer att spela och hur de tillimpas beror i
hog grad om det ror sig om en situation dér judar lever som minoritet eller
majoritet. I samhéllen dar judar utgér majoritet, dvs i Israel eller i ultra-
ortodoxa bostadsomraden utanfor Israel, 4r storre delen av den mat som
finns tillgédnglig kosher, bade i butiker och pé restauranger. Det &r snarare
svart att far tag pa mat som inte dr kosher. D4 ér det givetvis mycket littare
att dta enligt kosherreglerna, men kanske utgor det dé inte en lika viktig
identitetsmarkor. Man gor ju bara som alla andra runt omkring en gor.
I samhallen ddr judar lever som minoritet ar férhallandet det omvénda: det
kan vara svart eller omajligt att fa tag pa koshercertifierade produkter, vilket
gor det svart att strikt folja kosherforeskrifterna. Det gor att man tvingas
hitta en niva av acceptabel praktik som dnda gor vardagslivet hanterbart.
Man kanske foljer kosherreglerna i stort, men dter dven kott som inte ér kos-
herslaktat. En annan variant ar att man haller strikt kosher hemma, kanske
med separata husgerad for mjolk- och kottprodukter, men dr mer tillatande
i sin praktik nar man éter utanfor hemmet.

Kosherforeskrifterna har i alla tider fungerat som en gréns for maltidsge-
menskap med icke-judar eftersom de forsvarar for praktiserande judar att
delta i maltider som inte har beretts enligt dessa regler. Daremot finns det
forstas inget hinder att for att bjuda in icke-judar att delta i en maltid som
foljer dessa regler. Kosherreglerna kan ocksé utgora en grins judar emellan,
till exempel mellan personer som uppritthaller olika strikt niva av kosher.
Dartill kan man légga att det finns mindre skillnader mellan olika judiska
grupper. En av de mest kdnda av dessa skillnader &r att sefardiska judar
tillater att man éter ris under pesach, men det gor inte ashkenaser.

MAT MED HISTORIA

Lokala judiska matkulturer idag ér pluralistiska och standigt stadda i for-
andring (Pataricza, 2019, 76). Detta beror pa att judiska befolkningsgrupper
har tillkommit genom olika vagor av migration, vilket innebdr att judarna
i ett visst land har medfért en méangd olika kulturella traditioner, inklusive
mat. Dessutom har dessa olika etniska grupper olika lang historia pa en viss
plats och kan darmed representera olika faser av kulturell integration — det
vill sdga vissa har i hogre grad 4n andra tagit 6ver matvanor fran den lokala,
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ickejudiska befolkningen (Panayi, 2012, 293).Claudia Roden skriver i The
Book of Jewish Food: ‘Every cuisine tells a story. Jewish food tells the story of
an uprooted, migrating people and their vanished worlds’ (Roden, 1996, 3).
Roden kom sjdlv frén en egyptisk judisk familj som senare emigrerade forst
till Paris och sedan till London. Hon beskriver i boken dofterna av vitlok
som fréste i pannan och krossad kardemumma fran hennes mammas mat-
lagning som nagot som gjorde att det ibland kéndes som om familjen aldrig
hade lamnat Kairo (Horowitz, 2014, 57f). Det innebér att alla lokala judiska
matkulturer redan i sig bar med sig historiska avtryck av tidigare migration,
och ddrigenom identitetsskapande rotter till platser ddr man kanske aldrig
har satt sin fot.

Nér man talar om judisk mat tinker man ofta pé klassiska dsteuropeiska
judiska ratter som gefillte fisch, tzimmes och kugel, kanske for att 6stjudisk
matkultur har varit mest synlig i populdrkulturen, till exempel i amerikan-
ska filmer. Men eftersom judar har bott pa alla kontinenter utom Antarktis
sd finns det judisk matkultur fran alla dessa delar av vidrlden, till exempel
indisk, sydamerikansk eller jemenitisk judisk mat.

For den som vill veta mer om judisk mat i Sverige ar boken Judisk mat i
svenskt kok. Mat, minnen & tradition (Fried, Burstein och Edelman, 2003)
en guldgruva. Boken innehaller ett rikt urval av recept fran det svenska ju-
diska koket, men med rétter i manga olika linder. Den innehaller dessutom
en 6versikt 6ver kashrut i teori och praktik och dver de olika migrationsva-
gor som bidragit till den svenska judiska matkulturen.

LOKALA VARIANTER PA JUDISK MAT

Ett sitt ddr judisk matkultur anpassas till lokala omstdndigheter ar att man
i sin matpraktik etablerar en, mindre strikt, men acceptabel niva av kash-
rut. Det kan till exempel besta i att man i lander dar kosherslakt inte 4r
tillaten, som t ex Sverige, foljer reglerna for vilka djur som ér tillatna och
inte blandar kott- och mjolkmat, men kottet man dter dr inte slaktat enligt
kosherreglerna utan pa “vanligt” sitt. Den som &dr mer strikt praktiserande
har fortfarande maojligheten att dta importerat kosherslaktat kott fran ldn-
der dir detta ar tillatet, vilket da givetvis blir mer kostsamt &n annat kott.
Andra viljer att dta vegetariskt eftersom man dédrigenom slipper bade att
soka efter kosherslaktat kott och att halla pa separationen mellan kott- och
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mjolkmat. Det kan ocksé vara ett sitt att inte behdva uppmarksammas som
jude i samband med att man dter tillsammans med icke-judar (Diemling
och Ray, 2014, 133-135).

Detsamma giller andra produkter. Lokala judiska forsamlingar upprittar
och uppdaterar listor 6ver produkter i det lokala ordinarie matsortimentet
som &r kosher, som till exempel hér en lista 6ver vilka GB-glassar som var
kosher 2023 (glassar-2023-kosher.pdf (jfst.se)). Hela kosherlistan for Judis-
ka férsamlingen, Stockholm omfattar cirka 2500 produkter och uppdateras
kontinuerligt (kosher_produkter_2021-03-01_a_jfst.pdf). For den som ar
mer strikt praktiserande finns méjligheten att vélja koshercertifierade pro-
dukter. I linder med smé och utspridda judiska befolkningar &r det ofta
glest mellan kosherbutikerna och dér finns det majlighet att bestélla mat
online vilket forstés ocksa blir mer kostsamt (se t ex https://www.kosher4u.
eu/ som levererar inom EU). I Sverige 4r det vanligt att de som praktiserar
strikt kosher har stora frysboxar for att kunna gora stora bestallningar eller
gar samman for att gora en gemensam bestéllning av kosher mat eller vin for
att minska kostnaden for frakt (samtal med rabbin Ute Steyer).

FRAN ATT HALLA KOSHER TILL ATT “ATA JUDISKT”

Déra Pataricza som har studerat finsk-judisk matkultur noterar en férand-
ring som skett gradvis fran 1960-70-talen: allt fler gér Gver frén att hélla
kosher till att “ita judiskt”. Med det avses att man fortsitter att laga och dta
det man uppfattar som traditionellt judiska rétter, t ex att baka challah pa
fredagar infor sabbaten, men utan att halla pa alla kosherreglerna (Pataric-
za, 2019, 79-80). P4 sa sitt fortsdtter den lokala matkulturen att fylla en vik-
tig identitetsskapande funktion, d&ven om den inte f6ljer strikt kashrut. En
vanlig finsk-judisk nivé pa kashrut &r det manga definierar som “Skandina-
visk kosher” vilket innebér t ex: att mjolkprodukter och kyckling kan kopas
i vanliga affdrer, nar det giller n6tkott som ska dtas pa de stora hogtiderna
maste det vara slaktat enligt kosherreglerna, men nar det giller n6tkott som
ats pa vanliga dagar sa kan dven halalslaktat kott accepteras (Pataricza, 2019,
80). Det finns ocksa andra anpassningar till lokala omstédndigheter som att
reglerna dr mer tillatande ndr man ar i sommarstugan, dar urvalet av livs-
medel i butiken dr mer begransat. Livsmedel som har en stark stéllning i den
finska icke-judiska matkulturen, t ex olika former av korv (som kan inne-
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hélla flask) eller kraftor, ts ocksa, trots att de inte dr kosher enligt klassiska
kosherregler (Pataricza, 2019, 80-81, 87).

Ett sétt att forsta dessa lokala varianter av kashrut dr att de utgar ifran
ett annat etablerat begrepp inom tolkningen av halacha, den judiska lagen,
nidmligen minhag, “sedvinja”. Ett vanligt sétt att se det ar att lokal praktik
formas bade av halacha, alltsa tidigare generationers tolkning av den judiska
lagen som i teorin ses som bindande for alla tider och platser, och minhag,
en sedvidnja som uppkommit lokalt, och att dven etablerad minhag ska foljas
(Czimbalmos, Illman och Pataricza, 2022, 35).

LJUS ELLER MORK CHALLAH

En annan variant pa judisk mat ar att klassiska judiska ratter anpassas till
lokal matkultur. Det kan t ex handla om anpassning till vad man lokalt
uppskattar. Om den lokala smaken foredrar mindre séta brod med mer
fullkorn kan en naturlig utveckling vara att det klassiska sabbatsbrodet,
challah, bakas med grahamsmjol och mindre socker 4n i andra delar av
den judiska varlden dir man foredrar ljusare och sotare brod. Eller sa far
challan vara undantaget fran den lokala brodkulturen och darmed en tydli-
gare identitetsmarkor (Payani, 2012, 298). Lokala preferenser kan ocksa gora
att klassiska judiska recept inte slar igenom i en lokal kultur. Finsk-judisk
matkultur har ldnge varit dominerad av ashkenasiska rétter, men har dére-
mot inte omfattat den annars mycket spridda grytan cholent eftersom den
innehaller bonor, en ingrediens som inte har varit sa vanlig i det finldndska
koket (Pataricza, 2019, 84).

En form av anpassning ar att man byter ut vissa ingredienser som lo-
kalt kan vara svara att fa tag pé eller kostsamma mot andra. De klassiska
purimkakorna hamantaschen fylls i Israel ofta med vallmofrén och/eller
dadlar. En nordisk variant kan vara en fyllning av lokalt tillgangliga bar som
hallonsylt, eller varfor inte en modern variant med fyllning av nutella. Ett
annat exempel pa detta skulle vara att man lagar den dstjudiska klassiska
ritten gefillte fisch med olika sorters fisk beroende pa vad som finns lokalt
tillgangligt (Pataricza, 2019, 83). Se dven det bifogade challahreceptet nedan
fran en finsk judisk familj, ett recept som dven innehaller en slurk Kosken-
korval! Ett sitt att folja hur lokala judiska matpraktiker férandras Gver tid
ar att studera vilka nya recept och ingredienser som gradvis inkorporeras i
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respektive forsvinner fran lokalt utgivna judiska kokbocker (Payani, 2012,
310; Solomon 2014).

Ibland kan ocksa den lokala anpassningen bero p& var man bor pa jord-
klotet. De klassiska ratterna som manga judar dter i samband med de sto-
ra drliga hogtiderna har ju uppkommit delvis beroende pa vilka livsmedel
som just da fanns tillgdngliga eller i verflod, till exempel traditionen att
ata mjolkprodukter som cheesecake under shavuot, alltsd under den senare
delen av véren dé korna har kalvat och man hade god tillgdng pa mjolk. En
bra minnesregel for ndr det judiska nyaret intréffar dr att man brukar dta ap-
pelklyftor doppade i honung och 6nska varandra ett gott och s6tt komman-
de ar, eftersom den hogtiden brukar sammanfalla med dppelskérden. Om
man ddremot bor pa s6dra halvklotet sa har dppeltraden precis blommat, sd
da fick man under tidigare perioder kanske ersitta de firska dpplena med
torkade dpplen eller dppelmos. I dagens globaliserade virld ar detta forstés
ett mindre problem eftersom livsmedel exporteras 6ver hela véirlden.

JUDISKA VARIANTER PA LOKAL MAT

Det omvinda, att man anpassar lokala mattraditioner for att passa i ett ju-
diskt kok dr minst lika vanligt. Det har ocksa blivit lattare att géra under
de senaste decennierna allteftersom olika ersattningsprodukter f6r mjélk
och kétt har kommit pa marknaden. Nér det tidigare var svart att servera
kosher lasagne eller cheeseburgare pa grund av forbudet att blanda kott- och
mjolkmat kan man nu alltsa enkelt ersitta kottfirsen med vegofirs eller
mjolken med vegomjolk. I Israel dr restaurangerna klassificerade som an-
tingen kott- eller mjolkrestauranger, s det innebdr att antingen serverar
pizzeriorna kéttfria pizzor med vanlig ost eller pizzor som kan innehalla
kott men med mjolkfri ost.

En annan anpassning kan helt enkelt vara att om det finns flera varianter
pé ett recept sd véljer man det som stimmer 6verens med kosherreglerna.
Kosherkottbullar skulle da goras pa notfars, inte blandfirs och utan nagra
mjolkprodukter. Det kan ocksa vara att man ersatter vissa ingredienser med
andra som ofta finns i judiska familjers kok, till exempel att man ersitter
vanligt strobrod med matzamjol, strobrod gjort pa det osyrade brodet mat-
zah som étes under pesach, ett ypperligt fortjocknings- eller bindemedel.
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AR HUMMUS EN JUDISK RATT?

Ett specialfall géller det israeliska koket. Méanga judar fran resten av virlden
besoker Israel och kommer att forknippa samtida judisk mat med den mat
man har étit i Israel. P4 grund av de manga olika nationella judiska grup-
per som invandrat till Israel sa finns all virldens olika judiska matkulturer
representerade dir. En stor del av det som kan ses som standardritter i det
israeliska koket: falafel, hummus, baba ganoush, ar inte heller specifika for
Israel utan ates 6ver hela Mellandstern, dven om de i israeliska restaurang-
er tillagas enligt kosherreglerna. Det har medfor ocksa vissa svarigheter
nér det giller dessa ritters roll som bérare av judisk identitet. Vems &r de?
Den historiska antropologen Dafna Hirsch har i artikeln ”Hummus is best
when it is fresh and made by Arabs’: The gourmetization of hummus in
Israel and the return of the repressed Arab” konstaterat att klassificeringen
av hummus i israelisk-judisk matkultur har genomgatt tre faser: 1. under
det tidiga 1900-talet och de forsta aren efter staten Israels grundande sags
hummus som en arabisk matrétt som judiska nutritionister uppmuntrade
aven judar att dta, som en del av sionistiska forsok att “reformera” de nyin-
vandrade judarnas matkultur till en som battre passade i det nya hemlandet.
2. Fran slutet av 1950-talet i takt med att storskalig produktion av hummus
paborjades kom hummusen att “nationaliseras” och ses som en israelisk
ritt, ocksd som en del av anstrangningarna att etablera en israelisk matkul-
tur. En annan bidragande faktor var den tilltagande migrationen till Israel
av judar frén olika linder i Mellanostern. Dessa nya migranter 6ppnade
“orientaliska restauranger” dir 6vriga judiska israeler lirde sig uppskatta
hummus. 3. Fran slutet av 1980-talet har hummusen aterigen borjat ses som
en arabisk matritt, delvis som en del av en "gourmetisering” avhummusen,
dér “arabisk” hummus har kommit att ses som godare och av bittre kvalitet.
Bidragande faktorer som populariserade arabisk mat bland israeler under
den hir perioden var dels en stigande uppskattning for lokal "etnisk” mat,
dels den sd kallade Medelhavsdietens populéritet (Hirsch, 2011, 618-624).

VEM ATER KOSHERPRODUKTER?

En intressant utveckling i modern tid dr att vissa kosherprodukter har kom-
mit att uppfattas som av extra hog kvalitet dven utanfor den judiska befolk-
ningsgruppen. Ett exempel pa det ar kosher pickles eller koshersalt som ofta
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kan inga i framfor allt amerikanska matrecept och dessa produkter finns i
standardsortimentet hos manga av de stora livsmedelskedjorna. Man kan
ocksa se en trend som pekar pa en okad efterfragan pa kosherprodukter
virlden 6ver, dven bland icke-judiska konsumenter. Cirka 8o procent av den
koshermat som siljs i USA kops av icke-judar. Enligt dessa konsumenter be-
ror deras val pa att de uppfattar kosherprodukter som “sikrare” och hélso-
sammare. Vissa konsumenter menar till exempel att den rigordsa dvervak-
ning som kosherprodukterna genomgar under tillverkningen gor att de
ar ett sakrare val for allergiker (Jeong, Yang, Lee, och Bosselman, 2019,
529f, 533). Den hir utvecklingen ér intressant nér det giller koshermatens
funktion som barare av judisk identitet. A ena sidan: om fler icke-judiska
konsumenter efterfragar kosherprodukter kommer dessa att bli mer till-
gingliga och priset kommer att ga ner, vilket underlattar for konsumenter
som héller kosher av religidsa skil. A andra sidan: kommer koshermaten
att fortsdtta att vara viktig for judisk identitet om den &ven konsumeras av
icke-judar, om dn av andra skdl? Kan man se detta som en form av kulturell
appropriering?

SAMMANFATTNING
Sammanfattningsvis kan man alltsa konstatera att judisk lokal matkultur
har fyllt en viktig identitetsbarande funktion genom drhundradena. Kos-
herreglerna och ritter som uppfattas som specifikt judiska, t ex sidana som
lagas till sabbat eller de arliga hogtiderna, har tjanat som négot som starkt
och fort vidare judisk identitet och gemenskap, bade for individer och grup-
per. Samtidigt har ocksa de lokala judiska matkulturerna stirkt identiteten
av att vara till exempel svenska, etiopiska, indiska eller argentiska judar.
Liksom for alla andra har den moderna vérlden inneburit en storre till-
ganglighet till all virldens matkulturer. I dagens globaliserade vérld kan
dessa olika judiska matkulturer ses som ett smorgésbord som dr tillgédngligt
for alla, savil judar som icke-judar, varlden 6ver. All virldens ingredienser
finns tillgdngliga 6verallt och dret runt, och varje &r kommer nya kokbocker
med gamla och nya recept fran olika judiska matkulturer, vilket gor att d&ven
den som foljer kosherreglerna har ett mycket rikare utbud av lackerheter
att avnjuta. Samtidigt s& innebér detta kanske att den lokala judiska matens
funktion som identitetsbarare forsvagas.
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CHALLAH (ett recept frdn Moses Zewi, insamlat av Déra Pataricza fran en
anonym informant)

1/2 1 ljummet vatten
50 gr jast

1dgg

1aggvita

Salt

1tsk socker

5 matskedar olja

1 msk Koskenkorva
1 kg mjol

L6s upp jdsten i vattnet. Blanda i alla ingredienser utom dggvitan. Knada
ordentligt. Lat jdsa i minst 30 min, helst langre. Dela sedan degen i tva delar.
Varje del delas i fyra som rullas ut till linga strangar. Strdngarna flitas sedan
till tva avlanga brod som fér jésa i ytterligare minst 30 min. Pensla med upp-
vispad dggvita och grddda i 200 grader i 20-25 minuter.
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SIMON SORGENFREI

MUSLIM CLUB

Sveriges forsta kdllarmoské

INLEDNING

Ordet “kallarmoské” anvinds for forsta gdngen i svensk press ar 1990, men
far sitt genomslag tjugofem ér senare, 2014-2015, under aren d4 hundratals
unga svenska muslimer reser till Syrien och Irak for att ansluta sig till Isla-
miska staten och liknande terrororganisationer.' I medierapporteringen har
ordet killarmoské en subversiv klang, det framstélls ofta som en plats f6r en
sort otyglad religiositet pa tvars med majoritetens normer och virderingar
och har de senaste decennierna oftast forknippats med radikalisering eller
islamism. Detta trots att en 6vervildigande majoritet av de lokaler som kal-
las moskéer i Sverige dr just killarmoskéer, eller bone- och forsamlingsrum
inhysta i andra former av foreningslokaler, tvittstugor eller ligenheter och
att fa av dessa knutits till radikalisering.

Detta bidrag ska behandla Sveriges forsta kéllarmoské vilken var bela-
gen i Stockholmsfororten Kérrtorp mellan 1959-1962. Denna 6ppnades av
konvertiten Bjérn Ismail Ericsson under en tid da relativt fa muslimer levde
i Sverige och da organiserad islam endast hade ett decennium bakom sig.
Trots detta kan vi se att flera av de uttryck som senare blivit framtradande
i studier om islam och muslimer i Sverige och Europa var synliga redan i
denna lilla moskéférsamling. Nagra sadana uttryck diskuteras i slutet av

1 Sokning i databasen Svenska dagstidningar, 2023-12-13.
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bidraget, men ett av dem kan kanske fa inleda texten. Aven denna forsta
kallarmoské tilldrog sig medialt intresse. Exempelvis fanns en liten notis om
den i Expressen i samband med att den stingdes sommaren 1962:

Boneutroparen i Kirrtorp har tystnat. ENDA MOSKEN maste stinga.
Invanarna i Kéarrtorp i sdderort har hort boneutroparen Ahmed Larby,
Marocko, for sista gangen...Efter en drygt ettérig tillvaro har den muham-
medanska foreningen i Stockholm mast ge upp sin samlingsplats. Av hu-
vudstadens ca 1000 muslimer kom bara ett fatal till moskén...Karrtorps-
moskén inryms i en f d distriktsskoterskemottagning. Man har rum for
bon, ett bibliotek och ett terum.

Bonerummet dr av en slump vint mot Mecka i sin langdriktning. Dar
har man fallit pa kni och vant huvudet mot sin heliga stad...medlemmarna
kommer fran Iran, Syrien, Egypten och flera andra ldnder. Det ér ldkare,
diplomater, ingenjorer och andra yrkeskategorier som vill samlas for att
utdva sin religion...Nu tinker Bjorn Ericsson samla sina erfarenheter fran
Kérrtorp for att s smaningom 6ppna en ny moské.’

Bjorn Ericsson som namns i Expressens notis hette som muslim Bjorn Ismail
och hade en spannande levnadshistoria. Han har sjilv beréttat om sitt liv i
boken Aladdins son fran 1988 skriven av Ann-Madeleine Gelotte och i en
radiodokumentdr med samma namn fran 2008. Dessutom har han berittat
mer specifikt om sin relation till islam och muslimska foreningar i Sverige
fran 1950-talet fram till mitten av 1990-talet i ett opublicerat manuskript vil-
ket jag fatt tillgdng till genom hans son David Ericsson. Det ar huvudsakligen
pé dessa material nedanstdende bygger. Denna text dr ocksa en reviderad och
utdkad version av nagra kapitel ur min bok "De kommer att vara annorlunda
svenskar”. Berdttelsen om Sveriges forsta muslimer (Norstedts, 2022).

BJORN ISMAIL ERIKSSON

Bjorns mor hette Blenda Ericsson och kom fran Enképing men dromde om
den storre vérlden, utanfor smastaden. Efter avslutad skolgang reste hon till
Paris ddr hon fick plats pa ett kontor och dessutom tréiffade den stilige kap-

2 ”Boneutroparen i Kérrtorp har tystnat’, Expressen 28 juni 1962. Som framgar av texten finns
det lite varierande uppgifter om hur linge moskén var aktiv.
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tenen Ala al-Din al-Imam, syrier till borden men dé officer i franska armén.
Relationen blev flyktig men de hade i alla fall en intim natt tillsammans, for
Blenda blev gravid och nir det borjade synas reste hon hem till Sverige. 1934
foddes sonen Bjorn, som genast limnades till ett barnhem. Dér ska han ha
utsatts for vanvard innan han nagra ar gammal i stéllet fick flytta hem till sina
morforéldrar i Enkoping. De uppfostrade honom som sin egen och mamman
Blenda kom ibland for att hélsa pa. Bjorn sjalv har senare beréttat att han upp-
fattade henne som en snall tant, som alltid hade med sig en pase karameller.’

Nér han blev lite storre borjade Bjorn forsta hur det lag till och fragade
sin mormor och morfar om vem som var hans far. De berittade att pappan
var en “fin fransk officer” - det arabiska ursprunget undanholl for de ho-
nom - och i skolan bérjade vissa larare kalla honom fér "den lille franso-
sen”. Eventuella busstreck férklarades med hans “sydlindska temperament”*
Men med aren ldrde han sig mer om sin far Ala al-Din, att han var arab och
"muhammedan” och att det inte var lika fint som att vara fransman.’

De hade dock ingen kontakt. Detta trots att Blenda hade fortsatt att brev-
vixla och gjort upp att Ala al-Din skulle 6verta ansvaret for pojken efter
det att han fyllt sex &r. Men nir fodelsedagen kom hade andra vérldskriget
brutit ut och breven slutat komma.® Blenda fortsatte i alla fall att skriva:

Min kdre Ala

Det ar bra linge sedan, pa grund av kriget, som vi horde av varandra. Har
du glémt din svenska vin Blenda Ericsson och din lille son Bjérn Nils-
Olof? Han 4r tio ar nu. Det dr en vacker pojke och han fragar ideligen efter
nyheter frén sin far, som han élskar mycket fastin han aldrig har métt ho-
nom. Det dr faktiskt tragiskt for den lille som du forstar. Jag hoppas att du
fortfarande ér i livet. For den lilles skull har jag aldrig gift mig.”

Nir breven kom i retur utgick Blenda fran att Ala al-Din stupat i nagot slag.
I skolan hade Bjorn en larare som kladde sig i brunskjorta, ridstévlar och
med koppel 6ver brostet. Han stirrade ilsket pa Bjorn och stiamningen hard-

Gelotte 1988: 8-11, 18. Boucheloukh 2008.

Gelotte 1988: 33-35. Boucheloukh 2008.

Gelotte 1988: 47. Boucheloukh 2008.

Gelotte 1988: 49, 56. Blenda sa nu att pappan var dod.

N o v AW

Boucheloukh 2008.
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nade pa skolgarden. ”Jude”, ropade nagon efter honom. "Jude, tattarunge,
zigenare”® Det fortsatte upp i realskolan, att han misstogs for jude, men da
hade han forstétt att borja odla sin franska identitet. Och med den kom
drommen om konstnérskapet pa kopet.

Bjorn lade nu all sin energi pa fransklektionerna i skolan, borjade spela
fiol och skaffade basker. Efter kriget borjade han ocksa lyssna pé jazz och
snart var musiken det enda han brydde sig om. Betygen dalade och hann né
botten innan han hoppade av skolan.’

Han flyttade fran morféraldrarna i Enképing och in till sin mamma Blen-
daiStockholm. Men det stod snart klart att de aldrig skulle fungera. Blenda
blev vansinnig 6ver att Bjorn tranade pé sin fiol hela dagarna och efter en tid
kom de 6verens om att han nog borde studera i Paris i stillet. Han tog taget
genom ett sonderbombat Europa. Efterat reflekterade han 6ver det dér, hur
han reste i sin mors fotspar — och att han omedvetet var pa jakt efter sin far."

Bjorn skulle aldrig glomma hur det kidndes att stiga av taget i Paris - ing-
en tittade konstigt pa honom, ingen tyckte han sag annorlunda ut, alla antog
helt enkelt att han var fransman. For forsta gangen i livet kinde han att han
passade in. Han tog in pa Hotell Descart vid Place de la Contrescarpe, fros,
svalt och studerade fiol for den stringe Guiseppe Nedetti. Han 6vade sina
Bachstycken sa flitigt att han 6veranstrangde fingrarna i strakhanden och
snart inte kunde spela alls lingre. Da borjade han i stéllet stryka runt. ”Jag
var en ovdrdad lymmel, var i hallarna och &t loksoppa. Och sa f6ljde jag
med en tant hem ocksé, da var jag sexton dr, och debuterade pa det sittet’,
har han berittat."

Nér pengarna tagit slut tog han sig hem till Sverige igen, till Stockholm.
Aven dir drog han runt pé staden om kvillarna, i de mérka grinderna. P4
en fasad vid Vattugatan hade nagon klottrat: PAUL ANDERSSON - GENI,
och Bjorn kunde bara hélla med.” Kanske hade de triffats redan i Paris? Nu
borjade Bjorn Ericsson och Paul Andersson och den senares vianinna Bir-

8  Gelotte 1988: 59, 62-63.
9  Gelotte 1988: 93, 115, 118, 132.

10 Gelotte 1988: 120-121. Ala al-Din 6verlevde och Bjorn Ismail fick senare i livet kontakt med sin
far.

11 Boucheloukh 2008.

12 Stenberg 2010:14.
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gitta Stenberg hur som helst umgas i Stockholm. De méttes pa restaurangen
Gangster-Norma i hornet av Kungsgatan och Sveavigen dér de horde till
“den dagdrivande hopen av litteraturkunniga och hungriga ménniskor”"”
som hade annat dn den prosaiska vardagen att tala om. Paul var poet och
Birgitta skrev pa en roman och bada skulle senare bli uppburna och kultfor-
klarade for sina forfattarskap och sjilvforbrannande liv. Med fiolen vilande
i sin svarta lada borjade dven Bjorn skriva en sorts surrealistisk poesi och
ibland upptradde han tillsammans med Paul med uppldsningar till jazz-
musik pa Nalen. Tillsammans med nagra andra unga poeter och forfatta-
re kallade de sig Metamorfosgruppen.' Men det var ett umginge domt pa
forhand. Drogerna sldckte snart Paul Andersson, Birgitta Stenberg fortsatte
sina resor ut i varlden och Bjérn kallades till varnplikt.

Ater igen blev han en udda figur och for att sta ut borjade han att lira sig
arabiska via en handbok och en Koran som innehoéll bade den arabiska tex-
ten och en dversdttning. Det var sin fars sprak han ville ldra sig — islam var
han inte intresserad av. All religion var ointressant. Ville han ha innehall laste
han filosofi, av Sartre eller Hedenius.” Korantexten tridde fram fér honom
utan nagot tydligt ssmmanhang, det var ett virrvarr av bibliska profeter och
patriarker. Nar han kom till den fjortonde suran, den om Abraham, var han
liksom tvungen att i alla fall gora det antagandet att Gud fanns. Bara for las-
ningens skull. Och under lisningens gang kom s& antagandet att véxa till en
overtygelse. Nar han muckade hade han last hela Koranen och blivit muslim.'®

Bjorn fortsatte att resa till Paris, dar han umgicks med nordafrikaner som
paminde honom om hans far. Han antog det muslimska namnet Ismail,
kanske som en blinkning till den franvarande fadern och berittelsen om
Abraham. Tillsammans med sina nya nordafrikanska vianner gick han till
den stora moskén alldeles néra Place de la Contrescarpe dér han hade bott
under sin forsta resa till staden och dér fick han hjalp att rétta till sitt uttal av
de arabiska glosorna. Hans muslimska identitet stirktes och nér han till slut
atervinde till Stockholm, 1956, letade han efter en muslimsk gemenskap dar.

13 Stenberg 2010:34. Uppgift fran Bjorn Ericsson son, David Ericsson att de umgicks pa Gangster-
Norma. Intervju med David Ericsson, 18 juni 2019.

14 Magnusson 1997.
15 Ericsson u.a.: 4-5.

16  Gelotte 1988: 145-146
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1949 hade Sveriges forsta muslimska forsamling grundats och dem sokte
Bjorn nu upp. Han lyckades bjuda in sig till deras bayram-firande i Medbor-
garhuset pa S6dermalm i Stockholm och blev vin med férsamlingens ord-
forande Ali Zakerov, och dess imam Osman Soukkan.” Snart borjade han
umgés i deras familjer. Medlemmarna i forsamlingen var nyfikna pa den
svenske konvertiten och da han dessutom hade svenska som modersmal
ville de ha honom med i styrelsen. Under hela 1960-talet var han engagerad
i foreningen och i sina memoarer ger han en levande skildring fran ett av
deras firanden i Medborgarhuset:

Akif Arhan rullade ut sina dyrbaraste mattor pa golvet dar nagot hundratal
muslimer forrattade morgonbonerna under ledning avimdm Soukkan. Za-
kerov, ordférande i den forsta islamférsamlingen i Sverige, satt pa grund av
sitt handikapp pa en stol bredvid. Imamen Soukkan drabbades av en sjuk-
dom som gjorde att hans hander skakade. Han brukade lasa upp en predi-
kan (khutba) pa turkiska fran ett papper som fladdrade mellan hans hén-
der. En turk fran Istanbul ropade ut kallelsen till bon med sa kraftfull rost
att fonsterrutorna skallrade: "Allahu akbar, Allahu akbar...(Gud ar storst)!”
Kvinnor och barn holl sig, som brukligt ar bland turkar, i bakgrunden som
askadare men nagra av dem hade mattor med sig och deltog i bonen.”®

Medan de flesta medlemmarna var néjda med att fira de tva stora hogti-
derna ville Bjérn Ismail - liksom manga av de muslimska invandrare som
kommit till Sverige under femtiotalet — dven att de skulle ha mojlighet att
be fredagsbonerna gemensamt.” Ali Zakerov hade fruktlst forsokt fa hjilp
till en moské inne i staden, men nu skulle Bjorn alltsé i stéllet 6ppna en liten
kéllarmoské i Karrtorp.

MUSLIM CLUB
Bjorn fick hyra en tidigare distriktsskoterskemottagning pé Vikstensvagen
31 Kirrtorp och lit inreda den lite som en moské.”” Dir var "tva rum och ett

17 Ericsson, Bjorn Ismail, w.t., u.d.s. 4.
18  Ericsson, Bjorn Ismail, u.t., u.a. s. 2.
19 Ericsson u.t., u.a.: 6.

20 Jag har haft svért att fa fram exakt adress till lokalen, men enligt en person som besokte den
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pentry samt toalett med tvittstall. Mattor och kuddar i det stora rummet
att sitta pd”” Han kallade moskén f6r Muslim Club (Nadija al-Muslimin)
och varje fredag samlades dér 25-30 personer for fredagsbon vid lunchtid.
De flesta var unga studenter frén olika linder.” Ibland arrangerade de ocksa
kvallssammankomster med te och skorpor. ’Grannarna tittade lite snett pa
dorren med skylten Muslim Club men sade inget om verksamheten, som
var stillsam” berittade Bjorn Ismail.” 1961 publicerade i alla fall Aftonbladet
ett litet reportage fran verksamheten:

Nunnekloster ér inte enda tecknet pa religios livaktighet i vart land. Ocksa
muhammedanerna har kint behov av samlingspunkter. Som en ringa bor-
jan har en klubb, kallad Muslim Club, 6ppnats i Kérrtorp. Klubbens sty-
relse bestar av en sekreterare samt sektionsrepresentanter. Muslim Club ar
namligen pa grund av medlemmarnas olika nationella ursprung uppdelad
i sektioner. Varje sektion utser en representant till styrelsen.

Muslimer som 6nskar bli medlemmar i klubben kan vilja mellan att
ansluta sig till nagon av de redan existerande sektionerna, en svensk, en
turkisk, en arabisk och en jugoslavisk, eller bilda en ny sektion. Enligt det
utkast till stadgar som foreligger ér alla islamiska trosbekédnnare vilkom-
na som medlemmar. Lydnad under Koranens bud ar dock ett oeftergivligt
villkor. Det &r exempelvis forbjudet att dricka alkohol, dta svinkott eller
delta i hasardspel.

Klubblokalen bestér av ett samlingsrum, ett kok och ett biblioteksrum.
Medlemsavgiften dr 10 kronor per manad, och vinsten gér oavkortad till
en moské-fond.

De gemensamma sammankomsterna utgores dn sa lange av fredagsbon
varje fredag klockan 12.30 och samkvéam varje sondag kl. 18.

Och ddrmed far vdl muhammedanerna sagas ha p4 allvar blandat sig i
konkurrensen om de hedniska och hasardspelande sjéilarna hér i landet.

da den var aktiv lig den pa Vikstensvigen 3. Uppgift fran 3 augusti 2023.
21 Ericsson u.t., u.a.: 6.
22 Ericsson w.t., u.d.: 6.
23 Ericsson u.t., u.a.: 6.

24 Aftonbladet 26 maj 1961.
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Bjorn Ismail Ericsson 1962,
i Expressen 28 juni 1962.

Redan i detta lilla reportage far vi syn pa nagot som sedan ska komma att
vara utmérkande for islam i Sverige; heterogeniteten och uppdelningen efter
etniska eller nationella skiljelinjer. Det blygsamma antalet till trots fick man
alltsé dela upp sig i sektioner - en turkisk, en arabisk och en jugoslavisk - re-
dan for 60 ar sedan. Aven i sina memoarer berittar Bjérn Ismail Ericsson att
han snabbt kom underfund med att muslimer kan ha mycket olika uppfatt-
ningar om sin religion beroende pa var de kom ifrdn.” For att forsoka skapa
enhet i mangfalden centrerade han darfér verksamheten kring det mest
gemensakapande — Koranen - snarare dn kring ndgon specifik réttsskola
eller teologisk inriktning. Klubben hade inga stadgar utan "Koranen, islams
heliga bok, [var] dess enda rittesnore i den praktiska verksamheten.”*
Reportaget dr ocksé intresset med tanke pé vad det siger om uppfatt-
ningen av majoritetssamhallet. En killarmoské och nunnekloster tas som
inteckning for att religion inte ar helt franvarande i det svenska samhallet.
Den svenska sjdlvbilden, efter 1800 och 1900-talets sekulariseringsproces-
ser och den 4nnu inte helt avsvalnade Hedeniusdebatten, var den av ett
rationellt och avkristnat folk. Hérigenom blir artikeln ocksa ett exempel pa
en form av religionsblindhet som kommer att gora sig géllande bland ma-
joriteten. Forekomsten av kyrkor, religiosa hogtider, helgdagar, de kyrkliga
livsriternas betydelse och andra uttryck for kristendomens fortsatta bety-

25 Ericsson u.t., u.a.: 6.

26 Dagens nyheter 28 juni 1962; Svenska dagbladet 28 juni 1962.
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delse for svenskarnas helg och vardag var sa sjilvklara att de blev osynliga,
medan avvikande uttryck — som islam eller katolicism, en moské eller ett
kloster — stack ut som tydligt religiésa.”

EN MYSTIK ALLTIALLO

Bon och socialt "samkvam” stod alltsa i centrum for aktiviteterna och i sina
memoarer berdttar Bjorn Ismail hur han dven bjod in till 6ppna kvéllsam-
mankomster med té och diskussioner. ”For att muslimerna skulle lira kinna
s k vanliga svenskar...Och det var vil dir problemen bérjade” skriver han
lakoniskt.

Vad var dé detta for problem? Framst var de, enligt memoarerna, koppla-
de till en person som hette Goéran Granquist. Han dok tidigt upp i moskén,
forklarade att han var “halvjude” men ocksa att han hade anknytning till
nazismen via den sa kallade Carlbergstiftelsen. Denna hade grundats 1957
efter en donation frén nazisten Carl-Ernfrid Carlberg och hade till syfte att
pa olika sitt stodja Sveriges nationella forbund.*®

Bjorn Ismail forsokte forklara att islam var en vérldsreligion och inte en na-
tionalistisk ideologi av vésterlandskt slag. Tids nog konverterade ocksa Gran-
quist och tog namnet Muhammad Bashir. "Dédrmed var han att betrakta som
en av oss i Muslim Club. Forst ndr han i sin fria féretagsamhet borjade stilla
in begagnade radio- och TV-apparater och forsokte anvinda klubben som
lagerlokal sade jag bestamt nej. A andra sidan forsag han oss med afrikanska
bastmattor som man fick hésnuva av’, skriver Ericsson i sina memoarer.”

Men Granquist/Bashir skulle snart visa sig syssla med allvarligare sa-
ker 4n radioapparater och afrikanska bastmattor. Nagra ar senare blev han
rikskdandis da han gett tidningen Expressen uppgifter om den nazistorga-
nisation han haft kopplingar till. 1965 avslojade ndmligen Expressen att
Carlbergska stiftelsen samlat pa sig vapen for att genomfora en statskupp i
Sverige. Vid polisens razzior greps bland annat Bjorn Lundahl som ledare
for grupperingen och en av hjéarnorna bakom kupplanerna.™

27 Larsson & Sorgenfrei 2019: Thurfjell 2016.
28 Seex. Lod6w 2004.
29 Ericsson u.t., u.d.: 7.

30 Expressen 15 maj 1965.
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Snart visade det sig att Expressen blivit dragna vid nédsan av sin upp-
giftslimnare. Nar medierna nu borjade griva i Granquists forflutna fram-
kom att han varit en méngsysslare som i bekantskapskretsen gick under
namnet "Myglaren” Han hade ingen direkt utbildning, men i stéllet en stark
entreprendriell 4dra. Under en tid grundade och drev han foretaget Tropik
Zoologisk Import, sedan blev han antikhandlare med handeldvapen som
specialitet. Han praktiserade ett tag pa fortifikationsverket, men limnade
snart tjansten fOr att starta detektivbyra.

Han var kénd av polisen som "en otroligt fantasifull person” och uppgav
sig ha en bakgrund bade som sydafrikansk kapten och som overste i den
algeriska FLN-rorelsen. Han var tidigare medlem i ”T 23-ligan” som négra
ar tidigare forsokt sélja torpedbétar, vapen och ammunition till FLN. Han
hade ocksa under en tid arbetat pé arbetsloshetsndmnden, men dér gjort
sig omojlig genom att rita hakkors pé olika arbetsmaterial. Dessutom hade
han fér vana att ibland helt enkelt limna arbetsplatsen med sitt gevir for att
ga ut och jaga hare (!).

Under resans gang hade han alltsa ocksa konverterat till islam, tagit nam-
net Muhammed Bashir och, under arbetet med en bok om islam i Sverige,
haft omfattande kontakter med egyptiska ambassaden. Nér allt detta nys-
tades upp var Granquist endast 25 ar gammal och dagen innan Expressen
publicerade sitt scoop lamnade han landet och gick i ndgon sorts exil i Is-
rael.” D4 hade moskén i Kirrtorp hunnit stinga och Bjorn Ismail kan gora
bokslut i sina memoarer:

Muhammed Basjir var en gosse begdvad med en mycket livlig fantasi. Och
inte nog med det, han hade formagan att 6vertyga omgivningen med sin sva-
da. Han hade tidigare fatt med sig sina kamrater pa att smuggla en utrangerad
torpedbat till Algeriet (den bombades i Biscayabukten av franskt flyg och lan-
dades slutligen i Marocko) och inbillade journalister pa Expressen att Sverige
hotades av en nynazistisk statskupp (1965). Jag tackar min lyckliga stjarna att
jag efter tva ar (1961) beslot mig for att stinga Karrtorpsmoskén i tid.*

Hir minns Bjorn Ismail fel, for som vi kunde se i nyhetsrapporteringen
ovan stingde moskén forst i juni 1962. Det blev helt enkelt fér mycket och

31 Dagens Nyheter 20 maj 1965

32 Ericsson u.t., u.a.: 8.
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for jobbigt, om man ska tro Bjorn Ismails egna minnen fran tiden.

Han berdttar att han fick betala lokalhyran i stort sett ur egen ficka och
att den befintliga férsamlingen som han var medlem i, Islamf6érsamlingen
i Stockholm, visade ett minst sagt svagt intresse for lokalen. Forsamlingens
ordférande, Ali Zakerov, och négra andra i styrelsen besokte Muslim Club
i Karrtorp vid néagot tillfille och hade "en del invindningar” - bland annat
att den lag for lang fran centrum - varfor de inte ville stodja verksamheten
ekonomiskt. Islamférsamlingen var vana att fira sina hogtider inne i staden
och att flytta ut till férorten var (énnu) inte ett alternativ.”

Inte heller ville de muslimska lindernas ambassader bidra ekonomiskt.
“Mitt allménna intryck,” skriver Ericsson, “var att muslimska diplomater
var mattligt intresserade av en religios institution i Stockholm som skulle
kunna tinkas begransa deras rorelsefrihet — hiar kunde de ta sig friheter som
var otdnkbara i hemlandet” Han berittar exempelvis om foérsamlingsmed-
lemmen Ahmed fran Marocko som férfasade sig 6ver hur muslimska am-
bassadorer besokte krogar med "ndjeslystna damer” och pa en kvill kunde
gora 6ver med en manadshyra for Muslim Club. ’Men jag undrade mest vad
Ahmed sjilv hade pa krogen att géra” skriver Ericsson.™

AVSLUTNING
Som plats betraktad &r killarmoskén Muslim Club unik i Sveriges histo-
ria och det 4r mycket synd att det inte tycks finnas nagot bildmaterial fran
verksamheten. I dag ér alltsé killarmoskéer, i vid bemarkelse, den vanligaste
formen av muslimska samlingslokaler och svensk islam férknippas just med
fororten snarare én innerstaden.” Man kan alltsd siga att Muslim Club i
Kérrtorp var en sorts foraning av vad som komma skulle. Kéllarmoskén och
den verksamhet som bedrevs dir pekar fram mot ménster som langt senare
skulle bli tydligare inom svensk islam. Avslutningsvis tdnkte jag sdga nagot
kort om dessa spaningar.

For det forsta var det redan da tydligt att de flesta muslimer inte var

33 Deskulle sedan fa en lokal i Alvik, efter att i decennier forsokt fa hjalp att bygga en moské inne
i Stockholm. Se Sorgenfrei 2022.

34 Ericssonu.t,, u.d.:7.

35 Se Sorgenfrei 2018: Kapitel 4
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sa intresserade av islam. Medlemmarna i landets forsta, och linge enda,
muslimska forsamling var sekulariserade och praktiserade sin religion hu-
vudsakligen i samband med de storre hogtiderna. Aven bland de arbets-
kraftsinvandrare, studenter och diplomater som kom till Sverige under ef-
terkrigstiden tycks fa ha varit vérst engagerade i religion. Som citatet fran
Bjorn Ismail Ericssons memoarer ovan antyder kunde de till och med upp-
leva Sverige som en fristad, dir avsaknaden av muslimska organisationer
och moralsystem erbjod ett friare liv. Det 14g inte i deras intresse att etablera
moskéer och forsamlingar. Fortsatt i dag dr de religiost aktiva i minoritet
bland svenskar med muslimsk familje- eller kulturbakgrund.”

For det andra kan Bjorn Ismail sdgas vara typisk som konvertit i sin iver
att fa till stand en aktiv religios verksamhet. Han vill leva ut och kanske
ocksa bevisa sin nya religiosa identitet, varfér en moské ddr man kan ar-
rangera kollektiva boner och teologiska diskussioner blir viktig fér honom.
En parallell finner vi i en annan samtida konvertit, Gunnar Seif-ul-Islam
Eriksson, som dven han spelade en viktig roll for islams etablering i Sverige
under efterkrigstiden.”

For det tredje exemplifierar Muslim Club hur islam i Sverige och andra
delar av Europa tenderar att etnifieras och splittras upp efter de praktise-
randes etniska eller nationella bakgrund. Redan d4 fick man dela upp kvil-
larna efter medlemmarnas etniska ursprung eller nationella tillhorighet.
Fortsatt tenderar moskéerna och férsamlingarna att vara platser dar man
under négra timmar kan uppleva nigot av hemlandets kultur, d4r man kan
tala sitt hemsprak, dta matritter som smakar som i barndomen och trifta
andra som delar ens referensramar.” ”Det forsta forsoket att inritta en fast
samlingsplats fér muslimer i Stockholm upplevde jag till att borja med som
ett personligt bakslag”, skriver Bjorn Ismail och fortsdtter, "Men samtidigt
hade jag lart mig ofantligt mycket av medlemmarna i Muslim Club om hur
méngskiftande den muslimska kulturen ér i olika delar av virlden””

For det fjarde blir Bjorn Ismails verksamhet i Muslim Club ett tidigt ex-
empel pa forsok att skapa en dekulturaliserad islam - alltsa att forsoka finna

36 Weissinbilder 2019; Thurfjell & Willander 2023.
37 Sorgenfrei 2018: kapitel 4, Sorgenfrei 2022: kapitel 18, 25.
38 Sorgenfrei 2018: Kapitel 10, 11.

39 Ericsson u.t., u.a.: 8.
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en gemensam kérna i religionen som alla besokare, oavsett nationell eller
teologisk bakgrund, kunde enas kring. Sannolikt spelade just hans identitet
som konvertit roll for detta projekt. Decennier senare skulle sadana am-
bitioner féras fram under parollen Euroislam eller Blagul islam. Runt om
i Europa ville politiker, forskare och muslimska intellektuella férsoka att
runt de fundamentala texterna och rituella praktikerna bygga upp en islam
som skulle vara europeisk, eller svensk, till uttrycket.40 Detta far vl sdgas
ha misslyckats. I alla fall har inte ndgon sddan form av islam kommit att
dominera i Sverige, i stéllet ser vi hur islam i Sverige fortsatt blivit allt mer
heterogen. De som kanske bist lyckats formulera en dekulturaliserad is-
lam som attraherar inte minst unga i Sverige ér salafistiska predikanter vars
fundamentalistiska islamtolkning uppfattas som just kulturellt opaverkad.”

Slutligen dé nagot som o6verraskar med materialet och skiljer sig mot
situationen i dag. I Bjorn Ismail Ericssons memoarer och i berittelsen om
Muslim Club anar vi en &verraskande nyfikenhet pa islam fran hogerex-
tremt hall. Enligt en person som besékte Muslim Club i bérjan av1960-talet
var Granquist/Bashir inte den enda besékaren med kopplingar till nationa-
listiska rorelser. Dar fanns andra som var medlemmar i Nysvenska rorelsen
eller andra etnopluralistiska forbund och som av nagon anledning intresse-
rat sig for islam och fann det uppmuntrande att olika grupper holl fast vid
sin kulturella sirart.”” Dessa gick dock inte s& langt att de konverterade och
tycks heller inte ha varit aktiva i Muslim Clubs 6vergripande verksamhet.
Det skulle droja till 1990-talet, efter Ayatolla Khomeinis fatwa mot Salman
Rushdie inte minst, innan nationalister och invandringskritiska partier fick
upp dgonen for islam som ett hot.”

Men di hade Muslim Club for linge sedan stingt. Bjorn Ismail holl fast vid
sin muslimska tro, men praktiserade den privat och enskilt. Han avled 2014.

KALLOR
Aftonbladet, 26 maj 1961. "Muhammedansk klubb i Karrtorp”
Boucheloukh, Nedjma (1988). "Alladins son”, Sveriges radio, https://sveriges-

40 For dessa ambitioner, se exempelvis Karlsson 1995.
41 Olsson 2019.
42 Uppgift frén person som rorde sig i dessa kretsar och besokte Muslim Club, 3 augusti 2023.

43 Malik 2017.
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ANN AF BUREN OCH DAVID THURFJELL

Koranen i planboken

Islam som en materiell och marginell angeligenhet
bland sekulariserade muslimer

Vilken roll spelar islam for de som ldmnat religionens trosforestdllningar och
praktiker men som fortfarande har ett personligt eller familjemdssigt band till
dess uttryck? I den hdr artikeln diskuterar vi hur religionen kan vara ange-
lagen for mdnniskor dven ndr den utgor en begrinsad och marginell del av
deras liv. Vilken betydelse har barndomsminnen och familjelojalitet for de reli-
giosa foremdlen och identiteternas virde? Och hur kan de stillningstaganden
mdnniskor gor i fraga om sin religiosa sjdlvforstdelse forstds inom ramen for
en bredare diskursiv kontext?

Sara dr forskningsassistent i farmakologi och 51 ar gammal. Hon éar f6dd
i Iran men har levt hela sitt vuxna liv i Sverige. Trots att Sara tycker det
mesta med Islam &r problematiskt beskriver hon sig sjalv som muslim. "Jag
sdger att jag 4r muslim om négon fragar mig om vad jag har for religion”,
svarar hon nér vi fragar henne om detta. Sara har efter att ha fyllt i en enkét
vi skickat ut kontaktat oss och varit angeldgen om att fa stélla upp pa en
djupintervju. “Det var just det har att jag ville kunna forklara varfor jag
skrev att jag var muslim’, sdger hon. Det Sara vill fa fram &r, som hon ut-
trycker det, att "man kan vara muslim men inte pa det séttet som kravs att
vara muslim!”.

Saras vilja att fortydliga sin position tycks sprungit ur kdnslan att etiket-
ten “muslim” kommer med olika normativa férvintningar (jmf. Jeldtoft,
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Nadia & Nielsen, Jorgen S. 2012:20). Sara berittar hur det ibland uppstar
missfoérstand pa hennes arbete som aktualiserar denna tematik. Till exem-
pel tog hennes arbetskamrater for givet att det var for att hon var muslim
som hon inte drack alkohol med dem nir de hade after work. I sjdlva verket
hade detta ingenting med det att géra utan berodde pa att hon alltid korde
bil. Det finns i Sverige en rad forestéllningar om hur en muslim ska tycka,
tanka, kidnna och bete sig — forestdllningar som muslimer i Sverige maste
forhalla sig till pa en rad olika arenor: i skolan, pa arbetet, i sociala medier,
i pressen, i moskén, inom familjen et cetera. Det finns dessutom ofta en
forvéntan att de som tillhor en minoritet ska vara mer religiosa 4n en den
sekulariserade majoriteten. Detta giller i synnerhet muslimer. De forestlls
vara mer troende, i hog utstriackning f6lja religiosa ideal och utfora religiosa
praktiker. En person med muslimsk familjebakgrund, som till exempel Sara,
behover darfor forhalla sig till dessa forvantningar alldeles oavsett hur hon
ser sig sjdlv.

Naturligtvis finns det manga muslimer som 4r djupt engagerade i sin
religion. Att vara det r ocksa ett ideal som aktivt fors fram av muslimska
larde (se till exempel Larsson 2010). Men éven i relation till den gruppen
krockar Saras muslimska position med férvantan. Detta blir tydligt nar Sara
berittar om sin konflikt med en representant for den religiosa eliten i sam-
band med att hon skulle skilja sig fran sin fore detta man. Hon gick da till
en imam i Jarfilla och blev tvungen att, som hon uttryckte det, “diskutera
sina sexualvanor”. Att hon skulle beh6va ha det samtalet for att kunna for-
malisera skilsmassan upplevde hon som djupt krankande. Till den grad att
hon vigrade att diskutera fragan och sedan fick svart att bryta dktenskapet.

Men idéer om “muslimen” paverkar inte bara de som tillhor den gruppen.
Aven forskare paverkas av hur diskursen ser ut. Etiketten muslim kommer
med 16ften om vad vi ska hitta nér vi studerar muslimer. I intervjun med
Sara kom dessa forvantningar péa kant. Tentativt provade vi tema efter tema,
provade de etablerade variablerna i religionsforskningen da vi forsokte for-
sta vad hon menar nir hon séger att hon dr muslim. Hon berittar och vi
fragar om tro och véarderingar, om praktiker, om hogtider, om gemenskaper.
Sara har aldrig varit i en moské i annat syfte &n att besoka det som ett mu-
seum. Hon gor inte nagra vardagsritualer som hon kopplar till islam. Hon
ber inte tidebonen, fastar inte, dter ingen specifik mat och anvinder inga
religiost kodade kldder. Om hon skulle vilja tdnda ett ljus for ndgon hon

RELIGION, PLATS OCH IDENTITET 57



tanker pd, gor hon det i Svenska kyrkan. Hon mediterar och ber visserligen
ibland, sdrskilt ndr det dr stressigt pa jobbet. Men detta, menar hon, har
ingen muslimsk koppling utan ar nagot hon kom in pé via Oprah Winfrey.
Hon beskriver hur hon ar kritisk till muslimska religiésa regler, till dogma-
tismen och misogynin. Hon undviker ocksa att fira hogtider tillsammans
med andra svensk-iranier, atminstone de som hon férstar som religiosa.

Mot denna bakgrund &r det inte helt tydligt vad det 4r som fér Sara att
vilja beskriva sig som muslim. Nér vi intervjun till slut fragar rakt ut vad det
handlar om, vad ér det hon kdnner sig besldktad med nér hon beskriver sig
sjalv som muslim, s skrattar hon. "Det 4r som att ha en pappa som &r alko-
holist” sdger hon och skakar p& huvudet, “det dr mina rétter”. Hon beskriver
att hon trots sin kritik mot islam, trots alla problem som finns med denna
religion, kdnner en dragning till den. Det har framfor allt med hemlandet
Iran att gora, men det muslimska kommer liksom pa kopet. "Det dr det som
ar kdnslan’, sager Sara, "det ger mig nagonting. Jag kan liksom inte férkla-
ra det, men jag kinner mig hemma.” I ljuset av de narrativ om muslimer
som dominerar kan Saras vilja att dénda kalla sig muslim férvana. Hennes
muslimska sjalvforstaelse bryter ju med bade majoritetskulturens och de
islamiska ldardes idéer om hur en muslim bér vara. Men det spelar ingen
roll for Sara, hon star fast i sin vilja att bevara denna bendmning pa sig sjélv.

Hur kommer det sig, fragar vi oss, att hon vill det? Hur kan vi forsta de till
synes paradoxala hallningar som Sara vidmakthaller i fraga om sitt religiosa
arv? Efter ett kort stycke om det religionsvetenskapliga forskningslage som
vi anknyter till, kommer vi i det foljande presentera en analys som nirmar
sig denna fraga frin tre olika hall: ett iranspecifikt, ett religionsbegrepps-
relaterat och ett med materialitetsfokus.

RELIGION | STANDIG FORHANDLING

Sedan ett antal decennier har religionsvetenskapliga forskare betonat att
religioner befinner sig i en process av stindig omfoérhandling. Denna sker
pé en rad olika diskursiva nivaer i det manskliga kultur- och samhéllslivet.
Ett centraltled i denna omférhandling handlar om gransdragningar mellan
de som tillhor och inte tillhér de forestillda gemenskaper som religionerna
utgor. Forstdelsen av vem som “ar” muslim dr darmed, fran ett religions-
vetenskapligt perspektiv, kontextuell. Den beror pa de forestéllningar och
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forgivettaganden som dominerar pa en viss plats, i en viss grupp, i en viss
tid. En central del av det religionsvetenskapliga studiet har déarfor ofta fo-
kuserat just inomreligitsa diskussioner om tolkningsforetrade. Genom att
folja vems tolkning - av texter, praktiker och regelsystem — som ges legiti-
mitet i olika tider och pé olika platser kan de sociala processer som formar
religionens normer och praktiker beskrivas och begripliggoras.

Intressant nog fors de diskursiva forhandlingarna om religios tillho-
righet ofta pa flera arenor samtidigt. Dels finns forstas de inomreligiosa
stridigheterna om vems tolkning som &r den rétta, men grinsdragningar
sker ocksa genom forhandlingar utanfor gruppen. Nar det galler muslimer
definieras saledes gransen for vilka som socialt inkluderas i denna kategori
ocksd i icke-muslimska kretsar, till exempel genom politiska diskussioner
och islamkritik hos den icke-muslimska majoritetsbefolkningen, eller ge-
nom akademisk forskning om muslimer och islam. I den sistndmnda har
tonvikten oftast legat pa muslimer med ett tydligt religiost engagemang i
institutionaliserad islam (for en kritik av detta se till exempel Jeldtoft and
Nielsen 2012, 2011, Dahlgren & Schielke 2013).

Forskare som med fokus pa islam studerat hur religiésa gransdragningar
sker har efterlyst kvalitativ fordjupning av muslimska liv inom vilka islam
ar viktigt men inte s& centralt (Schielke 2010, Dahlgren & Schielke 2013:2),
exempelvis av den grupp den danska religionssociologen Nadia Jeldtoft
beskriver som “muslimer som inte betraktar sig sjdlva som en del av en
muslimsk minoritet”. Sddana studier behovs for att nyansera var kunskap
om vad det innebdr att vara muslim i ett land som Sverige idag (Se till ex-
empel Dessing, Jeldtoft, Nielsen & Woodhead 2013). Det dr mot bakgrund
av detta forskningsldge som denna artikels nérldsning av en svensk muslim
som tillhér den kategori Jeltoft identifierar, ska ses. Den hir texten tar sitt
avstamp i ett empiriskt underlag som tagits fram inom ramen for projektet
”The Muslim mainstream: Co-producing secularity in Sweden”

DET IRANSKA ARVET

Det ar tydligt att Saras relation till islam &r kopplad till det iranska natio-
nella arvet. Hon &r ointresserad av islamisk religion eller kultur som inte
ar lankad till hennes personliga forflutna. Samtidigt méter hon bland sina
iranska vinner och slaktingar en stark islamkritik. Hon forstar denna kritik
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men dr samtidigt inte beredd att ga lika langt som hennes vdninnor. Sara har
en berdttelse om ett noruz-firande som illustrerar detta tydligt. I samband
med det persiska nyaret noruz dr det en iransk tradition att i hemmet duka
upp ett bord med sju matvaror som symboliserar olika saker. Eftersom alla
matvaror borjar pa bokstaven s kallas bordet for “haft sin” vilket betyder “sju
s” pé persiska. Groddar (sabze), vetepudding (samanu), vildoliver (senjed)
vitlok (sir) dpple (sib) sumak-krydda (sumaq) och vinager (serkeh) ar van-
ligtvis de sju matvarorna. I tilldgg till dessa brukar en rad andra symboliska
foremal stéllas pd bordet. Mynt, en spegel, malade dgg och en guldfiskskal
ingar ofta. Det dr ocksa tradition att ha en bok pa bordet och det dr hir som
kontroversen i Saras berittelse kommer in. I hennes barndom var det sjilv-
klart att boken skulle vara en koran. Manga av hennes vinner och sldktingar
har dock istillet borjat placera Divan-e Hafez, en diktsamling av den iranske
1300-talspoeten Hafez pa sitt haft sin-bord. Detta framhéver det persiska
arvet och markerar, indirekt, ett avstindstagande mot islam. ”Jag tror jag ar
den enda i min sldkt som fortfarande har koranen pé bordet”, berittar Sara,
“alla andra har dndrat till Hafez”. Hon beréttar ocksé att hennes val att behal-
la koranen har vickt reaktioner i sldkten. "En av mina fastrar bor i Kanada,
berdttar Sara, "ndr jag filmade min haft sin och skickade till dem ropade hon
*varfor har du en Koran pa bordet!’ "Jag har ju lart mig av er’ svarade jag, 'ni
har ju lart mig i hela mitt liv att ha en Koran!, 'nej, nej, nej, vi gjorde fel” sa
de, ’ta bort den!” Men jag tar inte bort den”.

For att forsta den kulturella dynamik som kommer fram i den hér his-
torien dr det viktigt att beakta Irans moderna historia och den roll som
islam kommit att fa i detta land. Irans moderna religionshistoria préglas av
en slitning mellan olika religio-politiska positioner. Tydligast dr slitningen
mellan sekularister och islamister. Sekularisering har har foretratts dels av
rojalister, lojala mot det kungahus som stortades fran makten vid revolu-
tionen 1979, dels av olika schatteringar av socialister. I bada dessa ldger har
det islamiska arvet setts som en utifran padyvlad maktstruktur utan kopp-
ling till den iranska nationen eller std fran dess befolkning. Islamismen, &
andra sidan, representeras primart av den khomeinistiska ideologi som var
drivande i revolutionen fér drygt fyrtio &r sedan och som sedan dess har do-
minerat landet. Det dr ingen 6verdrift att sdga att kampen mellan dessa lager
ar ndrvarande i varje iraniers liv pa ett patagligt satt, den dominerar iransk
inrikespolitik och utrikespolitik sa val som iraniers kulturliv och inbordes
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relationer varlden 6ver. Nér det giller islams roll i iranskt kultur- och sam-
hillsliv finns det ocksa en tredje position som mer séllan belyses och som
pa satt och vis stér utanfor det politiska maktspelet, detta ar det traditionella
- och fran den politiska makten atskilda - shiitiska fromhetslivet. Under
1900-talet kom etablissemanget av rittsldrda i Iran att alltmer involveras i
landets politiska maktspel. Som en del av detta omformulerades en falang
av shiitiska réttslarda sin forstaelse av religionens plats i samhallsbygget.
Den dominerande kvietistiska positionen - som foresprakade en tydlig at-
skillnad mellan religiés och politisk makt — byttes nu mot en aktivistisk
islamistisk position som foresprakade de rittsldrdas aktiva inblandning i
politiken. Khomeini sjilv var den tydligaste foresprékaren for denna nya
héllning och efter den revolution som han ledde kom denna att helt domi-
nera den shiaislamiska diskursen i landet. Under ytan levde dock den kvie-
tistiska positionen kvar. Den upprétthalls dels av marginaliserade réttslar-
da, frimst utanfor Irans granser, men framfor allt levde den vidare som en
sjalvklar hillning bland de ménga fromma iranska muslimer som inte drogs
med av de revolutionira islamistvindar som bléste. I dessa befolkningslager
fortsatte islam att vara en sjélvklar del av livet utan politiska kopplingar. Is-
lam fortsatte har att, sa som det alltid varit, vara ett ramverk for livet. Islam
ramade in dygnets skiftningar, arstidernas véaxlingar och livets olika skeden.
I lokala moskéer och helgedomar kunde man samlas for att be, lyssna pa
berittelser om religionens tidiga imamer, dricka te och umgas med sina
vanner och ndr ett barn foddes eller ndgon dog, fanns islams symboler och
koranens verser med som en sjdlvklar del av inramningen. Ju langre den
islamiska republikens islamism fortsatt att dominera iranskt samhllsliv,
desto tydligare har polariseringen mellan sekularister och islamister blivit,
och desto svarare har det blivit for icke-islamistiska iranska muslimer att
uppritthalla islamiska praktiker utan koppling till den islamistiska statsi-
deologin (Mottahedeh 2009).

Saras diskussion med sin kanadensiska kusin &r, som vi forstar det, ett
uttryck for just denna dynamik. Sara &r inte en islamist som stoder regi-
men, for henne handlar Koranen pé noruz-bordet om ett apolitiskt uttryck
i lojalitet med en familjetradition. Men for kusinen ar denna héllning inte
lingre méjlig. For henne har koranen sa tydligt kommit att associeras med
islamismen att den inte lingre kan sté for ndgot annat. P4 detta sitt reflek-
terar alltsd Saras berittelse en specifik iransk situation. Men, detta ar inte
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det enda den gor. Hennes historia ar ocksa ett uttryck for den betydelse som
kategorin religion kommit att f4 ocksa utanfor Irans granser, i Sverige och
globalt. Lat oss nu ga vidare med att siga ndgot om detta.

ETT IMPLICIT RELIGIONSBEGREPP

For att forstd Saras berittelser, och den roll som islam fér i dessa, vill vi
for det andra lyfta fram den religionsforstéelse som finns implicit i hennes
berittelse. Detta dr intressant eftersom denna pa manga sitt motsiger den
bild av religion som dominerar i svensk offentlighet.

Sara dr muslim och det 4r viktigt f6r henne att den symboliska nérvaron
av islam fortsatt far ha en plats i hennes liv. Koranen pé noruz-bordet illus-
trerar denna kéinsla. Men, hon 4r inte starkt engagerad i sin religion. Hon
laser till exempel aldrig Koranen, hon ber inte heller, och att fasta under ra-
madan skulle hon aldrig géra. Hon klér sig inte heller i enlighet med islams
regelverk. Idén att islam ska utgdra en allomfattande identitet som praglar
alla delar av muslimers liv giller sdledes inte Sara. Tvirtom 4r det nog sa att
hennes muslimska identitet &r en av de aspekter som hon tinker pa minst.
Hennes professionella roll - som forskare inom folkhalsofragor — och hen-
nes familjeroller som mamma, dotter och syster ar for henne betydligt mer
betydelsefulla och nédrvarande i hennes dagliga liv och i hennes sjélvfor-
staelse, det samma giller det faktum att hon 4r svensk-iranier. I hennes
berittelse dr bida dessa nationella anknytningar nirvarande. Aven mindre
betydelsefulla identiteter, till exempel hennes roll i olika féreningar, tycks i
det sitt hon talar om sig sjilv trumfa den muslimska identiteten i betydelse.
Man kan alltsa séga att hon har en muslimsk identitet men att denna ér langt
ifran dominant.

Det ar nu inget markligt eller forvanande med detta. Tvirtom dr det nog
sd att religionstillhorigheten for de flesta manniskor har en ganska nedto-
nad betydelse. Samtidigt kontrasterar Saras hillning mot forvantningen att
religion ska vara engagerande. En klassisk av den protestantiskt kristne teo-
logen Paul Tillich myntad religionsdefinition &r att religion handlar om det
ytterst angeldgna’, the ultimate concern i den engelsksprakiga litteraturen.
Religion forvintas utifran en san forstaelse vara det som ber6r oss djupast,
det som séger vem vi ytterst sett dr. For ménga religiosa foretriadare bidrar
en sddan religionsforstaelse till att stirka den egna betydelsen. Om religion
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ar manniskors yttersta angeldgenhet maste ju de som tar hand om de reli-
giosa institutionerna vara ytterst betydelsefulla. Paradoxalt nog, verkar det
ocksa som att dven religionskritiker ofta uppritthaller en liknande syn pa
religion. Inte sdllan beskrivs religion som en ideologiskt firgad kraft med
formaga att starkt paverka och fordndra de ménniskor och miljoer som den
kommer i kontakt med och som darfér maste hallas kort. Religion forstas
ocksd ofta som primart knutet till trosforestallningar och inre 6vertygelser.

Bade religionsforesprakare och religionskritiker kan alltsa uppratthélla
en syn pa religion som inte alls stimmer 6verens med den roll som islam
verkar ha i Saras liv. Hennes islam ar ju inte en yttersta angeldgenhet, inte
heller ar det nadgot som engagerar henne trosméssigt eller ideologiskt, och
hon ger pa intet sétt uttryck for att islam skulle paverka hennes moraliska
eller livsstilsmassiga val 6ver huvud taget. Tvirtom dr hon starkt kritisk och
avstandstagande till det ideologiska och etiska avtryck som denna religion
gjort i det iranska samhallet. I detta avseende ar hon 6verens med manga
religionskritiker. Samtidigt 4r hon muslim enligt sin egen sjalvforstaelse.
Den religiosa identiteten ar alltsd angeldgen men marginell.

Det finns en sekulariseringsteoretisk aspekt av detta. Ett vanligt sitt att
forsta sekularisering ar att se det som religionens tillbakaflyttade positioner
i minniskors liv. Religionens minskade inflytande i politiken ar det mest
klassiska exemplet, men dven minskningar av befolkningsandelen som sé-
ger sig tro pa Gud, som ber, besoker gudstjanster och sa vidare ses som
indikationer pé sekularisering. Detta &r alla tydliga och mitbara kriterier
som lampar sig som matt for den hér typen av samhallsforandring. Samti-
digt finns det en risk att man i denna typ av matningar missar ett annat satt
pé vilket sekulariseringen mérks i kulturen, ndmligen genom den minskade
betydelse som ménniskor tillskriver religion i sina liv. Mdnniskors tro, har
det visar sig, kan finnas kvar pa samma sétt som den gjort tidigare, men
den vikt som tillskrivs denna kan minska. Man kan fortsétta att tro pa Gud,
se sig som kristen och till och med ga i kyrkan pé forsta advent. Men dessa
saker tillskrivs inte langre sdrskilt stor betydelse. I ett allt mer uppskruvat
livstempo konkurrerar andra engagemang, aktiviteter och identiteter ut de
som kan lankas till religionen. Ens egen hélsa och umganget med barnen
ar typiskt sadant som méanniskor upplever som allt viktigare pa bekostnad
av religionen.

Det hir innebdr att det religiosa inte griper inte in i varlden pa det sétt
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som bade religiosa foresprakare och sekuldra religionskritiker tenderar att
forestilla sig. Religionen blir inte en primar identitet som definierar mora-
lisk hallning, livsval och vérldsbild, utan bara en av manga komponenter i
en méngfacetterad kultur- och familjebakgrund som ibland kan aktiveras
men som oftast ligger latent och oanvénd.

MATERIALITET OCH FAMILJELOJALITET

Observationerna om den iranska bakgrunden och religiosa identitetens
relevans men marginalitet 4r tva aspekter som forklarar Saras sitt att vara
muslim. Men det kan ocksd handla om mer allménmanskliga aspekter som
overskrider religionsgranser, namligen om mellanméanskliga lojaliteter och
minnesbevarande praktiker, till vilket vi nu vinder oss.

”Jag fick en liten Koran av min morfar nir jag flyttade fran Iran 1982
siger Sara och visar med hénderna ca 8-10 cm for att ge oss en kinsla for hur
stor den &r. ’Den har funnits i min planbok sedan dess. Den Koranen finns
alltid med mig. Nar jag akte till USA en gang fick jag sitta i hikte i nésta
40 timmar for att jag hade den hiar Koranen” Hon reser sig och hamtar sin
planbok. En i blankande svart konstldder med dragkedja. Uppenbarligen
ganska ny. Ur den tar hon upp sin lilla Koran, ett litet hiafte med ett 20-tal
sidor. Hon bladdrar lite i den for att visa oss. ”Sahir ser det ut”. Det visar sig
att hon inte riktigt dr sdker pa vad det dr for suror déri. Det ter sig sekundart.
Hon laser aldrig i den. ”Varfor har du haft den hér i planboken sedan 198277,
fragade vi. "Jag vet inte. For att han sa det till mig. Det 4r ett minne fran
morfar. [...] Det kunde kanske lika gérna varit en legobit, vad vet jag. Men
bara for att han sa "ha alltid den har med dig’ sa vill jag bara f6lja” Det hade
hon forsokt att férklara den dér gdngen i den amerikanska granskontrollen,
men det hade inte hjélpt.

For att forstd hur det kommer sig att Sara varje gang hon bytt planbok
fort over sin lilla fick-Koran till den nya behéver vi ta pa allvar den lojalitet
som kommer av meningsfulla relationer och av tingens betydelse for tradi-
tionsformedling. Den inflytelserika religionssociologen Robert Orsi (2005)
har beskrivit religion som ett natverk av relationer som férbinder levande
och déda med varandra och de religiosa symboler och figurer som ar viktiga
for dem. Religion handlar enligt den hér definitionen inte sa mycket om in-
tellektuella stéllningstaganden eller trosrelaterade meningsskapanden som
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om de relationer som vidmakthaller de sammanhang den enskilde ingar i.
Lojaliteteten med en morfar stricks ut till att innefatta en lojalitet med en
tradition, en plats, en identitet, en liten koran i planboken.

Tinget blir i detta fall en portal som leder in i en kedja av associationer
som forbinder Sara med en tid och en plats hon haller kir, som 4r menings-
full f6r henne och som hon vill bevara. Precis som hon vill att det ska ligga
en Koran och inte en diktsamling av Hafez pa hafsinbordet under newros
vill hon att Koranen ska ligga dédr den gjort sedan 1982. Gor detta henne till
muslim? Svaret beror pa vem du fragar. Sara sjalv? Imamen i Jarfilla? Den
amerikanska granskontrollen? Kanske far vi olika svar.
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KRISTIAN NIEMI

Platsens betydelse — och
vardet av att bestka den

INLEDNING
Plats spelar roll. Religionshistorikern Mircea Eliade (1987) sag uppfattningar
om virldens skapande som uttryckande nagot centralt, alltsa att t.ex. de olika
skapelseberittelserna dels skildrar hur virlden uppfattas, men att de dven gor
virlden begripbar. Skapelseberittelserna, och i forlangningen den varldsbild
i vilken myterna ingar, 4r inte bara en aterberéttelse av nagot som hént i en
mytisk, forfluten tid, utan en skildring av hur man forstéar vérlden; hur vérl-
den fungerar, och vilka roller olika varelser har i den; ledtradar kring vad det
heliga dr och hur man kan né, uppleva eller fi kontakt med det heliga. Ett
centrum skapas, axis mundi, varldens mitt. Samtidigt ar det genom beréttan-
det, och de praktiker - riter — som hor till berdttandet som uppfattningarna
skapas, som rollerna erhdlls. (Det ir s.a.s. inte bara ett konstaterande, utan
ett performativt uttryck, cf. Austin 1962.) Eller som Knott (2014) uttrycker
det: kropp, sinne (eng: mind) och vérld hianger ihop. Virlden ér en del av det
vi, som ménniskor, oundvikligen nyttjar for att forma oss uppfattningar om
virlden och vér plats i den. Aven vice versa, vi strukturerar virlden och delar
upp den i olika platser utefter var forstaelse av omgivningen och var plats i
den. Heliga platser betyder ndagot, upplevs som nagot véasentligt annorlunda dn
den ordinira, profana verkligheten, men éven till synes sekuléra platser kan
béra pa eller representera religiosa eller andra ’heliga’ betydelser.

I den hér texten vill jag i forsta hand diskutera virdet av att besoka heliga
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platser for att uppna en storre forstéelse for religiosa traditioner, har exem-
plifierat framfor allt i en stravan att forsta hinduism och buddhism. Jag vill
aven lyfta att det kanske kan vara sérskilt viktigt som 6gondppnare ifall man
kommer frin ett ssmmanhang var det religiosa (synbarligen) dr isolerat till
ett fatal, sillan besokta platser. Avslutningsvis diskuteras alternativ, da det
trots allt ar f& forunnat att kunna resa till religiésa platser som ér relevanta
for alla traditioner som tas upp i religionskunskapen, for att inte tala om att
ha sddana nira inpa sitt klassrum.

ATT FORSATTA SIG | EN ANNAN MILJO

Religion &r ett speciellt fenomen. Det forstds pa olika sitt i olika samman-
hang. Det som ér sa naturligt for oss i Norden, att religion handlar om tros-
forestallningar och heliga skrifter, ar inte alls lika sjalvklart pa andra hall i
varlden (Taylor 2007; Asad 2003; cf. Niemi 2020). Dessa annorlunda stt att
forsta religion kanske snarare ger uttryck for ortopraxi dn ortodoxi (Beyer
2013; Esposito, Fasching och Lewis 2008); att det ar gorandet som stér i cent-
rum (ortopraxi), inte ratt tro (ortodoxi). Begreppsparet ortopraxi/ortodoxi
var en av fyra troskelbegrepp som identifierades i forskning om insikter som
kan utmana uttryckligen svenska noviser, pa vigen mot att tdnka mer som
religionsvetare — men som samtidigt r sarskilt viktiga att greppa (Niemi
2018). Det kan vara dn svarare att forsta ifall det ska goras utifrén ett rent
teoretiskt plan. Om man ska ldra sig om t.ex. det hinduiska religionsut-
6vandet, som bygger pa sa annorlunda premisser dn det lutherska, och da
dessutom forsté skillnaderna enbart genom att lisa om det.

Sedan 1987 har Karlstads universitet (KAU) haft ett samarbete med
Banaras Hindu University (BHU) i Varanasi, Indien. Ett studiecenter etable-
rades 1995, och sedan dess - langt fore "distansstudier” i dagens bemirkelse
- har studenter fran KAU bott ddr medan de bedrivit faltstudier for ett sjalv-
standigt arbete, haft verksamhetsforlagd utbildning inom ldrarutbildningen
(VEU), eller praktik inom t. ex. socialt arbete (Karlstads universitet 2017).
I manga fall har studenterna finansierat sin vistelse med hjélp av stipendier
fran Sida, Sveriges bistindsmyndighet. Det har f.f.a. rért sig om minor field
studies (MFS) stipendiet eller Linnaeus-Palme (Sida 2023-11-21).

Flera av studenterna har varit blivande religionsldrare. Religionsveten-
skapen vid KAU har funnit det sdrskilt vardefullt f6r just blivande religions-
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larare, att ha mojligheten erfara Indien pa plats, for att ddrigenom fa béttre
forutsittningar att undervisa om asiatisk religion. Religion som fenomen
ar annorlunda i Indien &n vad det dr i Sverige (Niemi 2016; Niemi 2020).
Sé pass, att man har foreslagit begreppet visdomstraditioner’ som alterna-
tiv for asiatiska ’religioner’ (Sikka 2015). Att forstd det indiska utifrdn rent
teoretiska studier dar svért. Det dr har virdet av att aka ut kommer in. Att
vara i sammanhanget 6kar mojligheterna for att se storre delar av helheten,
att battre kunna vettig-gora bland annat praktiker, istallet for att se det som
udda, exotiska inslag; mer konkreta exempel f6ljer nedan.

For att fortsétta utforska det inslagna temat kommer jag utga fran en stu-
dieresa som gjordes hosten 2022 inom ramen fér en kurs vid KAU. Ett tema-
nummer i Religion & Livsfragor forfattades av forelasarna och flera deltagare
efter resan: Undervisning i religionspluralistiska klassrum: Erfarenheter frin
Indien och Sverige (Niemi och Plank 2023b). Nedan hittas ett flertal citat
fran lararnas texter.

Uppldgget da vi skickar ut studenter till Indien 6verlag, oberoende om
det dr for praktik, VFU, eller filtarbete, ar att de uppmanas inta en grund-
laggande etnografisk hallning. De 4r inte dér for att virdera, korrigera eller
kritisera, utan att soka forsta. Det utesluter inte att man stéller sig kritiskt
till det man ser, men dér och da ér inte ldge att ta upp det (undantag finns).
Just vid féltarbetet &r syftet att forsta vad som hdnder. Under féltstudierna
forvantas studenterna (inom rimliga granser) anpassa sig till sammanhang-
et, samt i den mén det kinns bekvamt dven utfora deltagande observationer.
Detta gdllde dven lararna pé studieresan som beskrivs nedan. Féltstudierna
gors med en etnografisk, reflexiv instdllning (Aull Davies 2002; Gray 2003).

EN GRUPP YRKESVERKSAMMA LARARE MOTER VARANAST

Inom ramen for kursen Religion och undervisning i religionspluralistiska
sambhidllen vid Karlstads universitet organiserades HT2022 en studieresa
till Indien. Merparten av deltagarna pa resan var verksamma ldrare i reli-
gionskunskap. Vissa hade hunnit vara yrkesverksamma i en handfull ar,
andra 6ver tjugo. Samtliga ldrare undervisade om religion, och alltsa om
hinduism. Samtidigt var det tydligt att Indien som plats var nytt for dem; det
var trots allt dirfor de var intresserade av kursen och filtresan. Asa Nilsson
(2023, s. 7), en av deltagarna pa resan, beréttar:
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Att vara religionslirare pd gymnasiet i Sverige utan att ha besokt Indien har
jag sjdlv upplevt som en brist, dven om det inte dr ndgot som krivs formellt.

Att vara med i myllret pa de indiska gatorna ger en inblick i vardagen. Att se
hur ménniskorna gér fram till statyerna och tdnder rokelse, hur de gar runt
de heliga mullbérstraden. Under resans forsta dag gick vi ner till Assi ghat,
da kvalls-artin pagick.

Figur 1: Kvalls-arti, narbild. (Foto: Kristian Niemi, 2014)

En ‘ghat’ r en trappa ner till vatten. I Varanasi leder dessa trappor ner till
floden Ganges. Ghater anses ofta dven vara tirthas, badplatser eller vigar 6ver
vatten, men framfor allt mal for pilgrimsfarder, heliga platser (Walker 2019).
Hela Varanasi anses vara en tirtha, helighdllen genom guden Siva (Eck 1999).
Assi dr en stadsdel. Arti dr en del av paja (tillbedjan), specifikt en eld-ritual
som bédde gors i altare hemmavid, vid statyer i tempel, vid ghater, med mera
(Falk 2005). — Allt detta gar att skildras teoretiskt, men det dr nagot annat att
uppleva det, pa plats. Patrik Stefansson (2023, s. 12), en annan av deltagarna,
beskriver det sa har:
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Sa omtumlande. Trafiken. Myllret av mdnniskor. Djuren. Och alla dofter. [...]
Ett orikneligt antal ménniskor, mantran som sjunges och eldar som tinds och

liggs i floden.

Figur 3: Under mullbarstradet vid Assi ghat. (Foto: Kristian Niemi, 2022)

Lérarna undrade vad det var for speciell festival som pagick, da det var s&
mycket folk. Det var dock inget sdrskilt, utan bara en vanlig kvills-arti, en
ordindr mandag. Nagot som dger rum varje dag. De var chockade over lju-
det, av allt folk, myllret. Intrycken var s& ménga och sé starka.

Inget markligt att bli forvanade, till och med kulturkrockade, samtidigt
som det kan understryka vilket 6vermaktigt uppdrag skolan kan sigas ha.
Att undervisningen syftar till att eleverna ska f4 kunskaper om religion i
olika delar av virlden samt far en forstdelse hur manniskor (rimligtvis i olika
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delar av virlden) lever med och uttrycker sin religion (Skolverket 2022a).
Samt en forstaelse av mangfald’ (cf. Skolverket 2022b) som inbegriper en
forstaelse hur det ser ut pa olika héll i varlden. Vidare, ifall vi skulle efter-
striva en pluralistisk hallning, var man framhéller en respekt och forstaelse
for olika kulturer som de dr och utgar frin de olika religiosa traditionernas
egenvirde, sa krivs insikter kring hur det faktiskt ter sig, pa plats (Niemi
och Plank 2023a; Banks 2002; Stoeckl m.fl. 2016; Rouméas 2016). Deltagarna
Ulrika Edorsdotter, Ase Stahlberg och Johanna Saari (2023, s. 14) uttryckte
det sa har:

Resan till det religionspluralistiska Indien har visat att begreppet religion inte
dr detsamma ddr, som det dr for oss hdr i Sverige. Religion studeras hdr i allt
storre utstrdckning utifran en sekulariseringsnorm, en norm som pd senare
tid har fatt ett allt storre fiste i de svenska klassrummen.

Paja och arti var antagligen bekanta termer for ldrarna tidigare, men teo-
retiska. Nu blev det verkligt, pa ett sitt som inte bocker eller svarligen ens
filmatiseringar kan férmedla. De fick en kinsla av platsen, hur religionen
hinduism kan ges uttryck av folk, pa plats. Notera dven i fig. 2, hur nagon
ur publiken (nést ldngs t.v.) tittar pé sin telefon, medan en annan (lingst
t.h.) haller handerna mot varandra i vordnad (pranam). Bara for att ndmna
tva detaljer som syns pa bilden; olika sitt att ndrvara pa plats vid det heli-
ga. Lirarna som var déir sdg an mer olika exempel. De borjade ocksa inse
skillnaderna mellan ortodoxi och ortopraxi, och vilken skillnad det faktiskt
kan innebéra.

En kvdll promenerar jag och ndgra andra kursdeltagare utefter Ganges i Vara-
nasi. Ett stort tdlt dr uppsatt och mdnniskor har samlats for att delta i de riter
som pagar. Brahminer reciterar texter, blommor bérs fram, ljus och rokelse
brinner. Jag samtalar med en kvinna i medeldldern som dr ddr tillsammans
med sin mor, de dr glada och néjda med att vara pa plats. Déiremot kan de
inte riktigt svara pa mina fragor om vad riten handlar om, vad det dr man
liaser och vad betydelsen av riten egentligen dr. De siger obekymrat att det
ddr har de inte koll pa, men sikert vet brahminerna. Sjéilva dr de alltsd nojda
med gorandet (ortopraxin), vetandet och forvaltandet av ldran (ortodoxin)
lamnar de girna dt andra (Nilsson 2023, s. 7).
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Nej, det kan inte krévas att larare reser runt i vérlden, alls. Sjalvklart inte.
Samtidigt ar forutsattningarna battre for att forsta hur folk lever med och
uttrycker sin religion pa olika delar av virlden ifall man sett det pd plats. Da
har man man erfarit en storre del av sammanhanget dn vad som 4r mojligt
att ta del av genom beskrivningar i bocker eller liknande, som med nédvén-
dighet bara ér ett utsnitt av verkligheten, dessutom tolkad.

Jag fick folja med pa en promenad ldngs Ganges och vi passerade en av de
platser dit man for sin doda for att brdnnas. Det var ett speciellt 6gonblick
som inte ldter sig nedtecknas, men jag tinkte dir och da pa min enkla Power
Point om hinduismen: “Vid Ganges brinner man sina déda och askan strés
i floden” Nu var jag hdr och eldarna brann dygnet runt, helt 6ppet. Vi skulle
komma att samtala med ett flertal hinduer som lyfte fram det stora i att fi
sin aska strodd i Ganges. Jag insdg redan under resans forsta dag att min
undervisning skulle komma att fa ett storre djup (Stefansson 2023, ss. 12-13).

Avslutningsvis, tvd exempel pa virdet av deltagande observationer. Det for-
sta géller praktiken kring tika, markeringen i pannan som &r vanligt att app-
licera efter darsan, efter att man sett och blivit sedd av det gudomliga. Mar-
keringen kan besta av olika ingredienser och ha olika farger. Rod ér vanligt
férekommande, ofta av kumkum gjord av gurkmeja, eller sindoor. Vanligt
ar dven pasta av sandeltrd eller aska (Jacobs 2010). Man kanske applicerar
tikan hemma vid sitt altare pa morgonen, gar ner till ghaten, eller till ett
tempel. Nagot som jag aldrig hade last om eller kunnat forestélla mig innan
jag, genom deltagande observation, provade (Aull Davies 2002), var doften
av sandeltri. Aven om firgen kan blekna under dagen, som i som i fig. 4(b),
sa kan doften av sandeltrd hinga kvar lingre. Nar s& doften kommer pa en
under vardagsbestyr, ibland lite 6verraskande, s kan det pAminna om plat-
sen var man fick den och upplevelserna dér. Vidare kan tika, som i exemplet
nedan, vara en gruppmarkor, bland annat.

Ett annat exempel far illustreras med en bild pa mig (fig. 5) men handlar
om en larare som var med pé resan. Vi hade nyss besokt ett av Delhis storsta
sikh-tempel, Gurudwara Bangla Sahib. Som brukligt &r, hade vi alla tackt
vara huvuden. Det siljs enkla former av dastaras (turbaner) utanfor. Lira-
ren ifrdga hade en grann-orange dastara, och beholl den pé efter besoket. D&
vi promenerade dérifrdn kom en indisk man fram till lararen och hilsade
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(a) Tika med aska och sindoor.  (b) Tika med sandeltra.
Figur 4: Tva tikas. (Foto: Kristian Niemi, 2014)

pé honom som en broder. Mannen berittade entusiastiskt vad glad han blev
over att se en visterlandsk kamrat i tron, hir pa plats i Indien. Mannen hade
inte sett lararen i gurudwaran, och lararen hade inte gjort nagot annat dn att
béra dastaran som skulle kunna fa mannen att tro att ldraren var sikh. Det
rickte med huvudbonaden. Genom den enkla handlingen larde ldraren sig
néagot om dastarans betydelse, vilken funktion den kan ha som gruppmar-
kor, och hur andra sikher kan reagera pa det. Lararen hade svarligen kunnat
ldsa sig till detta. Visst beskrivs huvudbonader alltid da det galler sikhismen,
men kanske mindre ofta vilken dubbel funktion (som gruppmarkor) turba-
nen kan ha. Glddjen i métet med en annan, och hur han som visterlanning
togs emot. Lararen hade inte kunnat fa den erfarenheten genom att sitta pa
sig en dastara i klassrummet, kanske inte p& samma sitt i ett sikhiskt tempel
i Sverige heller.

OM MAN INTE KAN TA SIG TILL BERGET...

Nej, for de flesta dr det inte mojligt att dka sjdlv, om man ens skulle vilja,
an mindre att ta med klasser till Varanasi i Indien, eller Salt Lake City i
USA, eller Mekka i Saudiarabien, eller Knock i Irland, och sa vidare. Det
har dessutom nyligen blivit svarare for lararstudenter, da Sida har dragit
in saval MFS-stipendier (tillfalligt) och Linnaeus-Palme samarbeten (tills
vidare; Sida 2023-11-21). Men att som ldrare ha forsatt sig i platser som ar
religiésa centra likt de ovan ndmnda, var det heliga ar sa patagligt i sévil
vardag som fest, gor det mojligt att fa inte bara en fordjupad forstaelse utan
aven en kdnsla av vad det innebdr att vara just dér, vad religionen innebar
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for dem som tillhor. Utan att reducera religiosa traditioner till dessa platser,
men att andé kunna formedla nédgot av den kinsla platsen kan fora med sig.
Att kunna skildra olika funktioner som religiésa riter har, fran symboliska
till praktiska. Inte bara det teoretiska eller dogmatiska utan ocksa det levda
och vardagliga (McGuire 2008; Enstedt och Plank 2018).

Figur 5: Ldmnar in skor vid Gurudwara Bangla Sahib.
(Foto: Jenny Hultgren Korkis, 2022)

Jag avundas den indiska skolan dess presentation av religion som ndgot firg-
[fyllt, levande och aktivt. I den svenska beskrivningen framstdr i stillet livet
som religids ofta som ndgot dlderdomligt, svartvitt och passivt. [...] de indis-
ka skolornas bild av religionen [dr] pad ett positivt sitt mer inriktat pa den
vanliga mdnniskan, medan vi i de svenska skolorna ofta har fokus pd den
religiosa expertisens tolkning av tron. [...] Vems rist dr det som ska horas?
Vems religidsa liv dr det som ska speglas? Det jag genom dren har sagt om att
leva som hindu har inte varit felaktigt, men déiremot behiver jag fundera over
fokus och betoning. (Nilsson 2023, s. 9)
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Att ta med elever pa studiebesok, som Halvarson Britton (2019) foreslar, ar
foredomligt (se dven Dalevi 2015). Dessutom finns bildskatter pa internet,
bade fotografier tagna av amatorer sdvil som professionellt utvalda konst-
verk fran virldens muséer. Det finns filmer, till och med inspelningar som
kan ses genom olika virtual reality -l6sningar. For att ndmna tva konkreta
exempel har vi t.ex. Digital Spaces Project (CSMVCR 2023) och Temple360
(Government of India 2022) som béda erbjuder bland annat 360° panora-
man av religiosa platser. Forstnimnda ér ett projekt fran Yale university och
har som ambition att vara ett vetenskapligt projekt. Dér finns panorama-
bilder av religidsa platser fran olika traditioner och virldsdelar. Sistndmnda
drivs av den indiska regeringens kulturministerium, och kan ségas vara ett
emiskt projekt. Dér portritteras heliga platser i Indien, fran olika hinduiska
traditioner. Syftet ar digital tillbedjan — men genom “digitala pilgrimsfér-
der” — och man kommer senare att erbjuda bade “e-prasad” och “e-art1”
genom webbsidan. Detta var bara tva exempel. Podngen &r, férutom att det
finns mycket 6ppet tillgangligt material, att med en gedigen stoftkunskap
och egna erfarenheter si kan det vara enklare att anvinda dylikt material i
klassrum eller studiebesok. En av lararna pa resan uttrycker sig sa har, ett
ar senare:

Det blir sa mycket mer levande att beritta om de olika ritualerna kring “arti”,
baden och likbrinningarna vid Ganges strander ndr man visar egna bilder
och kan berdtta kring dem. Att fa std “mitt i” religionerna, i stillet for att
lidsa om dem i en bok eller se en film, ger en helt annan utgangspunkt for min
undervisning (Personlig kommunikation, 2023-11-23).

Platsbesoken kan ge bittre forutsittningar for att gora praktikerna forstaeli-
ga. For att battre kunna vilja ut bilder, sekvenser av filmer som formér for-
medla mer &n bara information, som kan ge eleverna en kinsla. En kénsla
av det levda. Av platserna. Om du har méjlighet, dk ut!
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ALBIN TANKE

Religionslektionen — en plats for
vaxande och identitetsbyggande

STALL PRASTEN MOT VAGGEN!
Gymnasieeleverna tittade med stora 6gon pa min préstskjorta och fragade:
”Ar du prist pé riktigt?”

Jag var gymnasieprést och ofta inbjuden till religionsundervisningen un-
der rubriken “still prasten mot viggen”. Det var utmanande att sta infor en
grupp okdnda unga méanniskor och ta emot precis vilka fragor som helst.
Jag vinnlade mig om att svara s& oppet och drligt jag bara kunde. Arligheten
och uppriktigheten betydde mycket for om vi skulle ta oss vidare i samtalen
och komma in pa de mer avgorande fragestillningarna om liv och dod,
om identitet och livsmojligheter. Nér vi vél kom dit och blev berérda av
varandras fragor och meningsfullheten i resonemangen, da ville eleverna
inte avsluta nér lektionstimmen var 6ver. Da fick vi fortsitta samtalen i kor-
ridoren utanfor.

Virldar kan 6ppna sig om vi bara tillater oss att verkligen motas. Barn
och ungdomar behover trygga platser dér de far tala om vad de litar pa i
livet, vad de &r rddda for och vad de hoppas pa och langtar efter. Religions-
undervisningen kan vara en sadan grundlaggande plattform for fortsatt vixt
och mognad.

For att gymnasieleverna och jag skulle fa till ett djupare méte behovde vi
forst avsloja eventuella projektioner som fanns niarvarande i rummet. Det
kan latt handa att vi objektifierar varandra. Da blir jag enbart "en préist” och
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ungdomarna blir enbart “elever” eller mottagare” av det jag vill ge. Genom
att ge plats for fragor, att 6ppna for kinslor, tystnad och att patagligt visa
pé respektens betydelse, si breddas bilderna och vi blir "ménskliggjorda”
for varandra. Detta dr ett sitt att komma igenom projektionerna. Jag som
gymnasieprést brukade mérka hur eleverna och jag kom narmare varandra
genom att de ytliga fragorna borjade djupna och bli mer allvarliga: Vad ér
tillit och trygghet? Hur hanterar man angest? Finns lyckan? Varfor finns
krig? Varfor kan inte ménniskor halla fred? Far man tro hur man vill? Vad
ar det heliga i livet? Vad ar kirlek? Ar det okej att vara homosexuell? Vad
anser du som prist om sjdlvmord? Vad tror du hénder efter déden? Kan
man komma ut ur ett helvete? Ar det synd att uppleva sig vara fodd i fel
kon? Finns forlatelse dven om vi gor hemska saker som méanniskor? Vad ar
meningen med livet?

ATT HARBARGERA HELA MANNISKAN
Nir kénslor, tankar och reflektioner sammanfors skapas plats for utforsk-
ande och delande. Nér fragor inte avspisas med enkla svar, utan tas pa allvar
och reflekteras, skapas grund for fortroende. Som vuxna i undervisande
sammanhang ska vi skapa trygga rum och trygga méten som héarbérgerar
svara fragestillningar. Vi r inte experter pa allt och ska inte latsas som det
heller. Men som vuxna och pedagogiska forebilder i klassrummet skapar vi
plats for individernas tankegods, skapar gemensam samvaro och gemensam
fordjupning utifran vad vi som individer bidrar med in i sammanhangen.
Vi ska bevaka och beskydda respekten och véaga halla kvar vid det viktiga.
Fragor om vad tolkning innebdr, hur vara erfarenheter paverkar oss och
hur kan vi tinka om det som det egentligen inte gar att tinka om, &r frage-
stillningar som viéldigt fa andra sammanhang ger utrymme for. Religions-
lektioner som hérbérgerar hela manniskan 4r en mojlighet som kan komma
att betyda mycket for en ménniskas utveckling - dven senare i livet. Jag har
tidigare skrivit om vikten av att inom religionsundervisningen tematiskt
koppla till samhillsfragor som belyser breda manniskosynsaspekter, till ex-
empel rittvisa, mangfald, miljé/klimat, sexualitet, funktionsvariationer osv.
(Davidsson, 2008). Att tala om angeldgna samhéllsimnen och relatera dessa
till tro, religiositet och etik, kan vara viktigt for eleverna i sitt identitetsbyg-
gande. Om det véicker behov for vidare och djupare bearbetning ska vi inte
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vara ridda for att fordjupa och bredda, men éven vara beredda att vid behov
formedla kontakt med exempelvis skolhélsovarden - vi ska alltid samverka
brett for barns och ungas bésta.

Det kan kdnnas svart att som ldrare vaga vara édrlig och personlig i méten
med eleverna. Men det dr en forutsittning om vi ska berora varandra och
utvecklas. I sammanhang dar ménga fragor stélls blir det alltid mest intres-
sant att, efter att vi har reflekterat och bemaott fragan, ocksa bolla tillbaka till
fragestillaren och nyfiket undra: ”Vad tror du sjalv?”

Arlighet och nyfikenhet dr grundliggande kompetenser som vi beho-
ver utveckla och halla fast vid for att inte riskera att sjilva stagnera eller
omedvetet ldgga 6ver vara egna asikter eller trosuppfattningar pa andra.
Att halla nyfikenheten levande hjilper oss att bade utforska var egen hall-
ning och 6ppna for andras livsvarldar. Vara personligheter dr avgorande i
kontaktskapandet. Att vara personlig dr inte detsamma som att vara privat.
Privatlivet dr en integritetsskyddad del av vért liv som enbart vara nérsta-
ende delar. Personligheten dr daremot nagot vi kan dela med alla som vi
uppriktigt moter. Personligheten utgors bland annat av de gavor vi har inom
oss och som gor oss till de méanniskor vi ar. Darfor dr personligheten alltid
en viktig komponent i méten dér vi ocksa blir subjekt for varandra och inte
objekt. Begreppet subjekt hor ihop med personlighet eftersom det har att
gora med vara inre gavor och som inte far fortingligas och objektifieras. Nar
vi méanniskor mots som subjekt skapas situationer, utrymmen och platser
for nya insikter och det 6ppnar samtidigt majligheten att kinna tillforsikt
och hopp. Mitt i kurs- och ldroplanernas mélsittningar, mitt i allt arbete
med utvirderingar och dokumentation, s& behover vi samtidigt alltid vara
ménniskor for varandra.

ATT SOKA SIN IDENTITET

Ingen &r ménniska helt pa egen hand. Vi blir till genom relation. Martin
Buber (1923) uttrycker i boken Jag och Du: "I begynnelsen var relationen”
Vi f6ds som relationella varelser och 6verlever inte utan kontakt. Vi rustas
med kirlek och tillit till att virlden ska hélla och att andra ménniskor vill
oss vil. Helt beroende av omsorg sitts vi in i sociala sammanhang. Med ett
nétverk av andra ménniskor i narheten blir vi till. I gemenskap med andra
ar vi och blir vi minniskor. Och beroende pa vilka erfarenheter vi gor, vad vi
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ar med om, paverkas vi pa djupet i hur vi relaterar till varlden. Det ér aldrig
forsent att utvecklas. En minniska kan aldrig vara ett objekt menar Buber,
manniskan &r subjekt. Dock dr det vanligt att beméta och behandla varan-
dra som objekt for egna begir eller behov. Att forstd nagot om méanniskan
som subjekt 6ppnar vérldar att undersoka. Det finns alltid mer att uppticka,
och eftersom det galler for mig sa giller det ocksa for andra. I subjektsméten
skapas rymd for utveckling, och ny mening kan vévas. Unga méanniskor
soker sin identitet bade inat och utat, och ibland ar vilsenheten stor. Skolans
religionsundervisning har en nyckelroll i att bidra till ungas existentiella
vaxande genom att respektfullt méta eleverna och 6ppna for funderingar
och fragestallningar kring livet.

Fragor som ror sexualitet och konsidentitet dr ofta aktuella i unga ménn-
iskors liv och dessa fragor finns inte sillan med i bakgrunden nér vi talar
tro, religion och tradition. Det dr viktigt att lararen har med sig detta for att
mojliggora bredare tolkningar och ge exempel som fungerar sjdlavardande
for de elever som brottas eller har svart med sin sjalvbild utifran exempelvis
religios tillhorighet.

”Vem ér jag?” — det ar en naturlig fraga att gang pa gang stilla sig genom
livet. Tonérseleverna ar i en fas da mycket héller p4 att utforskas och stabi-
liseras. Bilden av en sjilv utvecklas och férandras, medan annat ligger mera
fast. Vi behover alla forsta ndgot om att ingen dr manniska enbart i ett hér
och ett nu. Men det dr bara just nu i livet som det gar att gora val. Bortom tid
och rum har vi blivit manniskor med moral har och nu. Nu kan méjligheten
ges att gora upptackter om vilka vérldar vi bar inom oss och nya relationer
hjélper oss att 6ppna for nya egenskaper, synsitt och tolkningar som ocksa
utvecklar hur vi ser pé etik och vad vi har f6r moral.

Genom goda och respektfulla relationella samtal bygger vi ny mening
och ny forstaelse i livet. Hur méjligheterna ser ut att fa tala om vérden, livs-
utrymmen och egenmakt paverkar hur vi forstar oss sjilva och ger kdnslan
av egenvérde i ssmmanhangen. Det kan vara avgorande f6r unga ménniskor
att bli friare i relation till en trdngre forstaelse som eventuellt getts hemifrén.

ODLA OMDOME GENOM GRAZONER
Det ar avgorande att vi ménniskor ror vid varandra med det meningsfulla.
Nir religionslektionen bortom faktakunskaper och systematiserande ock-
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sa staller fragan om vem vi dr, vad vi héller for heligt och vad vi litar pa i
livet — da kan nagot genomgripande ske som &r betydelsefullt for elevernas
identitetsbyggande och som kanske inte marks pd en géng, utan fungerar
som en sadd for en kommande utveckling. Det kan vara positivt att bjuda
in gdster som vagar vara personliga, men det viktigaste dr nog lararens sétt
att vara personlig och drlig. Det ér ett didaktiskt forhallningssatt nar ldra-
ren inbjuder till 6ppenhet, samtal och fragestéllningar déar ocksa vara egna
livsforestéllningar far djupna. Filosofiprofessorn Jonna Bornemark (2020)
uttrycker i sin bok Horisonten finns alltid kvar vikten av att odla omdéme
genom att fora samtal i grazonerna.

Grézonssamtal handlar om att inte 4ga och veta vad samtalen ska utmyn-
na i. Det handlar om verkliga samtal som visar hur mangfasetterad verklig-
heten &r. Det ar samtal som vinder och vrider pa argument och 6ppnar for
nya vinklingar som kanske ingen har tdnkt pa forut. I verkliga samtal kan
ingen ha bestimt sig fran borjan att ha ritt eller veta bést. I dessa samtal be-
hover dorren std 6ppen for att bli 6verraskad. Sddana samtal kan bara foras
dér det skapas ett klimat av att inte behova bevaka sitt eget och forsvara sig.
For varje ny insikt eller upptéckt far vi da ocksa forstaelsen att dven dessa
nya positioner har en ny horisont, ddr det finns ytterligare att upptacka och
undersoka.

Ett verkligt lyssnande 6ppnar ocksa for att borja tala drligare. Det tranar
bade vdra omdomen och tydliggor vira behov av granssittning. Svéra fragor
kan inte enkelt avfirdas med floskelsvar utan behover forstas bredare och
djupare.

Att tala om tro i religios mening behéver ocksé innefatta hur vi tror pa
varandra som ménniskor i ett ssmmanhang. Finns det tillit i klassrummet?
Om inte, vad kan det bero pa? Att utforska grazonerna blir 6verhuvudtaget
ett viktigt filt i religionsundervisningen. Amnet ér inte neutralt och blankt,
utan ett synnerligen subjektivt och levande amne. Det behover ingd element
av eget utforskande, mojlighet till fordjupad reflektion och att fi testa tan-
kar, forsta kinslor och hallningar i relation till andra. Amnet religion hand-
lar centralt om synen pa liv och dod, och det far inte forenklas till fakta och
objektiva sanningar eller enbart handla om hur olika religioner presenteras
i larobockerna. Det bor laggas fokus pa hur vi ar manniskor tillsammans
och hur vi bygger ett manskligare samhélle och hur vi lever ménskligare liv.

I all ménsklig utveckling finns element av smérta. Vart kinsloliv, som ofta
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spelar storre roll dn vad vi som rationella ménniskor vill erkédnna, behéver
vi forsta nagot om. Hur kan kinslorna vara till var hjélp att forstd oss sjilva
och vad vi behéver? Exempelvis sorgen som en utvecklingsvig ér idag inte
enkel att tala om da samhallet och sociala media gérna sorterar undan de
svara kanslorna eller till och med ser dem som sjukdomar. Idag finns en
algofobi, menar filosofen Byung-Chul Han (2020) som beskriver radslan
for smartan som helt genomgéende i vara moderna samhéllen. Genom att
ga nira det som faktiskt smértar har vi en mojlighet att bli friare — det géller
saval kdrlekssmarta som sorg Gver att allt inte &r méjligt. Byung-Chul Han
beskriver ett palliativsamhélle ddar méanniskor flyr allt som ér svart och séker
enkla losningar pa komplexa fragor eller 6verdrivet soker konsensus istéllet
for att vanda och vrida pa argument. Kreativiteten stannar inom det redan
kénda eftersom smértan som en brytningens negativitet inte far rymmas.
Dé blir det inte mojligt att tillerkdnna det radikalt annorlunda utan det blir
enbart “variationer av det samma”. Palliativsamhallet dr ocksa ett presta-
tionssamhalle, ddr smirta tolkas som svaghet. Vad hinder nér den verkliga
och relevanta smértan berévas alla mojligheter till uttryck? Utan sprak eller
fordjupad forstaelse 6ver vara inre skeenden skapas samhallen dar passion
och autenticitet uteblir.

Gashuden éar viktig for var vég till utveckling. Den ger namligen uttryck
for det andras inbrott i vira liv. Medvetande som inte kan rysa ér ett forting-
ligat medvetande. Liv utan smarta ar objektifierat. Nér vi berors av varandra
och till och med fir gashud av andras berittelser, da édr det ett tecken pa
levande liv dar utveckling och omdaning 4r méjlig.

OPPNA FOR RESONANSEN

Nér unga ménniskor tillsammans med varandra och tillsammans med vux-
na fir reflektera kring liv, d6d och vad tro kan betyda, ror vi oss samtidigt
néra véra kinsloliv. Olika saker och erfarenheter klingar an i oss och dessa
samtal kan fa tidigare erfarenheter att framstd med nya betydelser. Jag har
tidigare i detta kapitel beskrivit subjektsméten, grazoner och gashudser-
farenheter som betydelsefulla element for att forsta ndgot om relation, véxt
och utveckling. Jag vill till detta ldgga till resonans som ett viktigt begrepp
for vart relaterande till varandra. Den tyske sociologen Hartmut Rosa (2016)
beskriver resonans som ett sétt att std i relation till varandra utan att forfoga
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6ver den andre eller att forfoga 6ver vérlden. En virld som ér fullstandigt
kéind, behdrskad och uttdnkt dr en dod varld, menar Rosa och hans tan-
kar blir en kritik mot den acceleration som tillvixtsamhéllet och livsstilar
innebadr, dér allt bara gar snabbare och snabbare. Allt snurrar fortare, det
upplever ocksa eleverna. Manga har sémnproblem och lider av psykisk
ohilsa. Accelerationssamhillet tvingar ménniskor att berdkna, behérska,
kontrollera och exploatera virlden. Denna acceleration bidrar till att vérl-
den ses som en serie aggressionspunkter, dir moten och handlingar klaras
av distanserat och kallt i en onyanserad verklighet utan mojlighet att svara
an, varken i oss sjilva eller i ndgon annan.

I ménskliga moéten dér vi inte forfogar eller dger varandra finns liv och
dér kan vi fa kontakt med det som verkligen angar - en inre resonans (Rosa,
2019). Att soka resonans handlar nédvéindigtvis inte om att sakta ner tem-
pot, utan om att sluta dga och forfoga 6ver liv och varandra. Det handlar
om ett annat relaterande till virlden. Hur slar du an i mitt brost? Hur kan
vi klinga vidare i varandra? Att sta i resonans ar ett varande i virlden som
handlar om att lyssna och svara an, inte dga och kontrollera. Resonansen
levandegér att omvarlden faktiskt talar till oss, vi dr inte stumma utan har
bildligt talat majlighet till fagelsang.

Resonanserfarenheter férvandlar ménniskor. De fordndrar oss. Det kan
borja blomma i vart sjélv.

Vikan aldrig tvinga fram resonanserfarenheter, men vi kan forsoka 6pp-
na fér dem. Motsatsen till resonans dr inte dissonans, darfor att dissonans
kan ocksa bli till resonans. Motsatsen, enligt Rosa, dr snarare alienation och
en slags bortviandhet fran virlden och frén relationer.

Religionslektionen &r en plats att tinka fritt, prova och testa de absolut
svaraste fragorna, etiska dilemman och livsaskadningars olika forhallnings-
sitt — och alltid komma ihég att det dr den subjektiva forstaelsen av reli-
gioner och livsdskadningar som behover ha storst utrymme, sa att vi inte
fastnar i faktainhamtning. Att bjuda in olika religiosa foretridare, filosofiska
och existentiella tdnkare, kan vara ett sitt att bredda perspektiven som pa
djupet visar pa olika sitt att leva, tinka, relatera och forhalla sig till verklig-
heten. Nér vi skapar motesplatser for att i respekt méta vara inre och djupa
funderingar och hur de klingar i var egen resonans, 6ppnas virlden for oss
och vi far battre underlag for vara fotter att ta avstamp mot framtiden. Nar
vi blir subjekt for varandra, istéllet for objekt for vara olika begar, skapas
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akta relationer. Med dessa subjektsmoten som grund, dér vi star i resonans
med varandra, kan en utvidgad sjalvkénsla skapas och en nyfikenhet pé oss
sjdlva och andra vdckas. Detta ar en motkraft till isolering och ensamhet
som ménga unga idag fastnar i.

TOLKNINGSMEDVETENHET — RELIGIONSLEKTIONENS VIKTIGA GAVA
Religionsundervisningen méjliggor for unga manniskor att tolka, fordjupa
och utvecklas utifran den kraft, kunskap och livserfarenhet som redan finns
inom dem. Genom att komma i kontakt med religiost/teologiskt sprakbruk,
hermeneutisk tolkningsforstielse, symbolkrafter, riter, livets egna skiften
osv, skapas verktyg for eleverna att langsiktigt sjalva gora sina tolkningar i
de sammanhang de kommer att hamna i. Tolkningsforméga utvecklar ocksa
storre frihet i relation till omgivning och skapar prioriteringsformaga. Det
ar utifran denna grund som var bildningsférmaga har sin startpunkt. Det ar
viktigt att hela tiden visa pa tolkningens kraft och makt i hur vi ser, forstar
och relaterar till kunskap, pa maktasymmetri och 6verhuvudtaget till véir
syn pa hur “verkligheten” ser ut.

Professor Bengt Kristensson Uggla (2012) beskriver den grundldaggande
paradoxen att vi behover forandra och skapa nytt for att kunna bevara nigot
som dr levande. Bildning handlar om ldngsiktig odling. All traditionsfor-
medling innebir att vi forst gor den till var egen, dvs den omdanas och
forandras innan den ricks vidare. Gustav Wingren (1972) beskrev detta i
sin bok Vixling och kontinuitet. Vi kan inte g ner i samma flod tva ganger
eftersom vattnet ror sig och floden inte ldngre dr densamma. For att kunna
vara trogen samma kraft i en urkund behover vi véixla spar genom tiderna.
Ursprung och kontinuitet bevaras alltsa enbart genom vaxling. Denna her-
meneutiska forstaelse 4r helt avgorande for att kunna beméta fundamen-
talistiska stromningar och asikter. Att stilla sig kritisk och ifragasattande
till fastlagda sanningar 4r avgérande, och tolkningsmedvetande kan vicka
nyfikenhet pa skilda uppfattningar. Nér vi lir kdnna skilda vérldar och kan
bryta olika tolkningar mot varandra, skapas en viktig granséverskridande
kunskapsbas med nya horisonter som hjdlper oss att forsta oss sjdlva och an-
dra bittre. Det 6ppnar for en resa dar vi mer och mer kan bli de manniskor
vi djupast sett redan ar.

Det ér en stor sak, och ndgot som religionslédrare kan vara valdigt stolta
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over, att religionslektionerna utgor en av de framsta grogrunderna for unga
manniskors bildningsresa. Var annars skulle de fa mojlighet att reflektera
dessa viktiga och genomgripande frigestéllningar?

Klassrummet ér en bildningsplats, en utgangspunkt for eleverna att bli
etiska manniskor i ett samhallsbygge. Alla behover inte just nu forstéa varfor
detta kan komma att vara avgorande for den fortsatta livsvandringen. Att
redan tidigt borja arbeta med tolkningsforstaelse fungerar som en sadd dér
sambhillsindivider véxer fram som kan hérbérgera mangfald och som far
férmaga att nyfiket soka meningsfulla ssmmanhang och goda relationer.
Tolkningsférmaga ger redskap for fred och mojlighet till forsoning med det
som blivit och &r, och ta avstamp mot nya mal. Samtidigt hjalper det oss att
avsloja fortryck, fundamentalism och ger en kinslighet fér — och att kunna
avsloja - ndr egoism och objektifiering framtrader. Pa sa sitt ger tolknings-
forstaelse en slags implementering av demokratiska virden for individer
och grupper. Fragor som ”Varfor ska inte enbart den starke ha makt i sam-
hillet?” eller ”Varfor behéver naturvetenskapens utveckling ocksé en etik?”
ar grundlaggande i starten pa bildningsresan. Att utforska dessa omraden
Oppnar ofta nya synsatt kring vad medmaénsklighet kan innebéra. Med dessa
fragestéllningar gar det inte att undga att férdjupa sig i hur bade ansvarighet
och karlek fortsatt behover vara grundbultar i samhallet och i vélfarden. Pa
sa sitt ar tolkningsforstielse ett redskap for att méta bade nutid och framtid.

Bengt Kristensson Uggla (2015) beskriver i sin bok Katedralens hemlighet
hur media ofta lyfter fram fanatikern som ett sanningsvittne. Det ér inte
konstigt att det foder fordomar om religiosa forestdllningar nar den ena
religionens bésta exempel jamfors med den andra religions vérsta. ”I da-
gens varld framstér religios fundamentalism som ett av de mer betydande
hoten mot den viésterldndska varianten av ett oppet och demokratiskt sam-
hille. Man begar emellertid ett allvarligt misstag om man genast gar dessa
fundamentalister till motes och borjar betrakta fundamentalismen som en
ursprunglig, ndrmast arkaisk variant av religion.” (Uggla, 2015, s 27)

Med tolkningen som grund far vi nya majligheter att se pa oss sjdlva, och
nya val som kan vara avgérande framtrader. Nar vi till exempel lider av egna
trauman eller svara erfarenheter, saker vi har varit med om och som vi inte
riktigt kan ldmna bakom oss utan som stillsamt eller valdsamt gnager inom
oss, kan det finnas behov av att dtergestalta och omformulera. I detta kan
religion, liturgi och konstnérlighet hjédlpa méanniskor att g& vidare. Precis
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som teaterns dramatik ger majligheter till spegling och reflektion, kan ocksa
de religiosa ssmmanhangen bidra med detta — att uttrycka vara liv pa nytt
och att artikulera dem vi 6nskar vara. Nar detta bryts i urkunders prisma,
nér dialog fors med dem som gitt fore oss, och tillsammans med andras
livsberittelser av befrielse, kan vi hamta kraft och skapa mod att se oss sjilva
pé nya sitt som ger oss mojligheter att soka en bredare identitet 4n den vi
forst trodde var mojlig. Allt detta kan vi snudda vid inom det fantastiska och
ofta misstolkade omrade som religionskunskapen innebér.

Jag har i detta kapitel gatt igenom olika avgdrande platser for en ung
manniskas utvecklingsvég och hur religionslektionerna kan vara avgérande
for dessa vagar med:

plats for egen inre reflektion

plats for reflektion tillsammans

plats for att utveckla forstdelse av relation

plats for subjektsmoten, grazoner, gashud och resonans

plats for vuxenblivande och att utveckla omdéome

plats och jordmdn for tolkning och fortsatt upptickande

plats for mdnniskan som psykologisk, existentiell och andlig varelse

plats for att soka var identitet med nyfikenheten som grund - det som mot-
verkar isolation, ensamhet och egoism.
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FREDRIK JAHNKE

Skolan som plats for identitet
| relation till religion

En tjej i var klass tror jag det dr. Hon séger att hon ér kristen men sager att
hon inte tror pa nagon religion. Ja, s jag vet inte. Hon &r lite bade och, jag
forstar inte heller. MOUNA, AK. 9

Jag fragade “men vad édr du for ndgonting?”, men de bara “men jag dr kristen
men jag 4r ateist, jag dr kristen fran min pappa, alltsa fran mina foréldrar,
men jag vill vara ateist” Men jag forstar inte, det kommer bara sa hér na-
turligt, “jag vill vara ateist”. NASRIN, AK. 6

[...] for att jag dr bara dopt i kyrkan. S& man kan ju séga att man ér lite kris-
ten, men jag kdnner inte att jag sdger att jag ar kristen. JOAR, ak. 9

Jag vet inte. Kallar man sig ateist om man inte &r religios eller? Da vet jag
inte vad jag ska kalla mig [skrattar], eller om jag ska kalla mig ingenting.
PETTER, AK. 9.

Det hir kapitlet utgar fran fragan hur religionskunskapsundervisningen kan
hjélpa barn och unga att begripliggora religion i sitt eget och andras liv och
hur detta kan forstas i relation till identitet. Forutom de fyra inledande cita-
ten hamtade fran min avhandling (Jahnke, 2021) har jag tva utgangspunkter
for mina resonemang i det hér kapitlet. Den ena dr att skolan &r en plats dar
den absoluta majoriteten av barn och unga i Sverige tillbringar mycket tid,
och den andra ér att den personliga identiteten till stor del formas socialt,
tillsammans med andra.
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IDENTITET SOM POSITIONERING

Lat mig borja med den senare utgangspunkten. Identitet dr ett brett begrepp
och det dr inte sjdlvklart vad det betecknar. Ur ett snavt perspektiv kan man
hévda att nagons identitet inte striacker sig langre dn id-handlingar, finger-
avtryck och DNA-sekvenser, det vill sdga att kunna visa att jag dr den jag ar
i ett strikt juridiskt avseende. En sadan syn pé identitet blir emellertid litt
teknisk och statisk. Den sdger heller inte sarskilt mycket om personen och
maénniskan i sig — vilket dr det vi inom humaniora (och inom religions-
vetenskapen) intresserar oss for och vill forsta.

Genom att betrakta identitet som nagot mer dynamiskt, exempelvis att
en individs identitet formas och férandras 6ver tid, kan vi férstd en ménni-
ska och dess mognad pa ett mer kvalitativt sdtt. Men en utgangspunkt som
allt for ensidigt betonar individens alder och mognad riskerar emellertid,
menar vissa, att allt for mycket fokusera pé biologi, och i forlaingningen
pé forutbestimdhet och i viss man dven pa oféranderlighet (Hammarén &
Johansson, 2009). Det dynamiska perspektivet riskerar da likval att tappas
bort och de sociala och andra kontextuella faktorerna som paverkar identi-
teten hamnar i skymundan. A andra sidan finns det de som ser en risk i att
vi i stillet betraktar identitet som nagot allt for formbart, fordnderligt och
obestamt (Anthias, 2011; Jenkins, 2014). I férlingningen blir identiteten da
ndgot som helt saknar bestaende over tid. Detta verkar dessutom kontra-
intuitivt eftersom det hos individen dnda tycks finnas en kontinuitet i kins-
lan av att jag dnda dr jag.

Fragor som dessa ér del av en stindigt pdgaende diskussion som jag inte
har for avsikt att avgora har. Jag utgar dnda fran att det hos individen finns
nagon form av kirna, eller atminstone en kénsla av att jag 4r jag, men att
denna inre kénsla formas och delvis férandras 6ver tid och péverkas av olika
sociala sammanhang. For att understryka det féranderliga och dynamiska
foredrar jag att tala om identitetsformering. Eller kanske dnnu hellre, inte
minst i relation till en specifik milj6, om individens positionering. Det se-
nare uttrycket 6ppnar ocksa upp for att individen inte ar utlimnad at sam-
manhangen eller omstdndigheterna nér det géller hur den egna identiteten
formas. Tvdrtom, individen - i det hér fallet barn och unga i skolan - ar
medvetet aktiva i den processen. Inte heller dr det sa att en person gér in och
ut ur olika tydligt avgridnsade och platsspecifika identiteter (eller positio-
ner). Dessa dr i stillet 6verlappande och glider in i (och péaverkar) varandra
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i en process som &r svar att overblicka. Inte minst for individen sjélv. For
att ytterligare tydliggora denna process kan vi tinka oss den som en del pa
vdagen mot ett (mojligt) svar pa fragan: ”Vem &r jag hdr?”.

IDENTITET | SKOLANS STYRDOKUMENT

I det har kapitlet star inte undervisningen i skolan i férgrunden. Inte heller
de dokument som reglerar den. Det kan dnda vara intressant att 4gna en
liten stund at vad som star om identitet i den svenska skolans styrdokument.

I grundskolans laroplan ndmns identitet vid nagra tillfillen (Skolverket,
2022). En av dessa édr i samband med skrivningar for de yngre barnen i rela-
tion till kulturarvet. Att vara en del av kulturarvet bidrar enligt laroplanen
till en trygg identitet. I en annan skrivning papekas det att barn méste ges
tillfille att prova olika identiteter samt att utveckla och préva sin identitet.
For de édldre aldrarna talas det om att utveckla en kunskap om vad religion
kan betyda fér ménniskors identitet (och hur egna utgangspunkter paverkar
forstaelsen av religion). I gymnasiet vidgas perspektivet och elevers identitet
relateras till Sverige, Europa och framfor allt till det globala (Skolverket,
2011). Identiteten skrivs ocksa fram som en del av de livsfragor elever ska
ges tillfille att resonera om pa ett personligt plan. Identitet ndmns ocksa i
ndgra av grundskolans kursplaner, exempelvis i &mnena samhéllskunskap,
svenska, bild och modersmal - och i religionskunskap.

I kommentarmaterialet till religionskunskap i grundskolan diskuteras
identitet relativt flitigt (Skolverket, 2021). Identitet skrivs ddr fram som na-
got icke-statiskt och négot som utvecklas och forandras 6ver tid i relation
till det omgivande samhaillet. Genom att reflektera 6ver detta ska eleven
ocksé fi en insikt i och forstaelse for hur grupper och individer formar sin
identitet i relation till omgivningen.

I det har sammanhanget blir det intressant att Skolverket anvinder iden-
titet bade i pluralform savil som i singular. I ett ssammanhang av grupper
och flera individer tyckts det finnas olika identiteter. Nar det daremot &r
individen som avses tenderar identitet i stéllet att beskrivas i singular; till sy-
vende och sist formar eleven sin identitet. Samtidigt som Skolverket i Kom-
mentarmaterialet ger uttryck f6r en dynamisk och féranderlig syn pa identi-
tet talas det sdledes om att individen har en identitet. Detta kan framsta som
smatt motsigelsefullt. A andra sidan kanske det ar att lisa Skolverket lite vil
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strangt. Det dr emellertid svért att tro att denna atskillnad ar tillkommen av
en slump och darfor vird att beakta och reflektera over.

Som ndmnts tidigare dr det vedertaget att sociala och kontextuella fak-
torer paverkar individens identitetsformering, nagot som Skolverket ocksa
lyfter fram i Kommentarmaterialet. Dérfor ar det ndgot forvanande att de
inte ndmner nagot om eller problematiserar hur skolan som milj6 och plats,
eller undervisningen i sig, paverkar eleverna i deras identitetsformering.

SKOLAN SOM PLATS

Skolan ér en komplex och innehéllsrik miljo dar individen tolkar, begrip-
liggér och agerar i relation till omgivningen. Inte nog med att skolan (ofta)
ar en rumsligt mycket stor plats, dér finns bland annat ocksa ett stort antal
jamnariga (men ocksa yngre och éldre), mer eller mindre bekanta vuxna,
det dr en (pa olika sitt) hierarkisk och reglerad milj6é samt en miljé dér
eleverna tréffar pa olika dmnesstoft. Allt detta leder till manga olika posi-
tioneringsmojligheter; det vill sdga ett relativt stort utrymme for och behov
av svar pa fragan: ”Vem ér jag har?”.

For att studera platsers sarart och komplexitet har forskare - inte sillan
inom geografins omréde - valt att dela upp det vi vanligtvis talar om som
en plats. Plats som begrepp blir da nagot langt mer méngfacetterat én ett
stille pa kartan eller en byggnad. Minst lika viktigt blir det att studera det
som hédnder pa platsen, exempelvis det vi som individer tar med oss dit, var
subjektiva uppfattning om platsen, vad som hiander med oss dér och vil-
ken mening vi tillskriver den (Rénnlund & Tollefsen, 2016; Orbring, 2019).
Det senare, meningsskapandet, ska inte begransas till att vi ger platsen som
sadan mening. Individerna som befinner sig pa platsen sysslar ocksa med
meningsskapande pa ett mer personligt plan for att begripliggora tillvaron
dar.

Ett exempel pé hur plats har teoretiserats utifran ett skolperspektiv finner
vi hos Julia Ipgrave (2017). Hon anvédnder begreppet location for den fysiska
platsen och place f6r den mening olika individer ger denna plats. Dessa
tva tillsammans, i motet med varandra, skapar det utrymme - space — som
mojliggor, men ocksé, forestaller jag mig, kréver ett (standigt) meningsska-
pande hos individen. Att betrakta skolmiljon utifran ett sddant perspektiv
Oppnar upp for att forstd skolan som en dynamisk miljo dér elever (och
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andra) forhéller sig till och formas utifran det unika sammanhanget (space)
och de méten som uppstér dar. (I det hér kapitlet kommer jag fortsattnings-
vis att anvdnda ordet plats foretriadesvis i den vidare bemaérkelsen, dvs. som
en Oversattning av space.)

Har vill jag paminna ldsaren om att individen inte passivt paverkas av
omstandigheterna utan har en aktiv roll. Ingen elev kommer heller till sko-
lan som ett tomt blad. De har alla med sig specifika erfarenheter och skolan
blir en plats dér (ndgra av) dessa erfarenheter blir synliga (von Bromssen,
2017). Elever paverkar och paverkas alltsa av varandra. Men det ar inte bara
skolan som skolomrade (och verksamheten dér) som spelar roll. Elevers
positionering i relation till skolan aktiveras inte endast nar de kliver in i
skolbyggnaden, eller stings av ndr de limnar den samma. Lat mig ta ett
exempel. Under ett studiebesok bedrivs undervisningen nagon annanstans
an pa skolomradet. Dar ar det alltsé inte skola som plats i snidv bemarkelse
som blir aktuellt. I stéllet blir det plats i en dn vidare bemarkelse vi maste
anvinda oss av eftersom dven verksamhet utanfor skolomrédet paverkar
elevers positionering. Och hur 4r det nir en elev kommer hem efter skolda-
gen och processar hiandelser i skolan, dven det borde vil raknas in i skolan
som plats i den har vidare bemarkelsen? Sammantaget dr skolan alltsa langt
ifran ndgon isolerad plats. Elever tar med sig vad som hinder dar till andra
sammanhang. Men ocksa det omvanda: de tar med sig erfarenheter fran
andra kontexter till skolan som dér har inverkan pa deras positionering och
deras begripliggérande av skolmiljon.

MENINGSSKAPANDE OCH SPRAKLIGA VERKTYGSLADOR
Hittills har jag presenterat tva utgangspunkter fér mitt resonemang i det har
kapitlet: skolan som plats respektive positionering (identitetsformering).
Innan jag knyter an detta till de inledande citaten ska jag emellertid introdu-
cera ytterligare ett perspektiv. Till viss del blir det ocksa en dterknytning till
skolans styrdokument dér identitetsutveckling som sadan sitts i samband
med sprak och larande, samt till mening och forstéelse av omvérlden. Eller,
som jag foredrar att tala om det: hur individen begripliggor sina erfaren-
heter av omvirlden - nagot som ocksa ér forbundet med fragan: ”Vem ér
jag har?”.

I min avhandling har meningsskapande i relation till religion en fram-
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skjuten plats. En viktig ingrediens i meningsskapandet ar spraket. Det &r ge-
nom de ord och begrepp vi har till virt férfogande vi kan sitta namn pa och
begripliggéra vara erfarenheter. En central figur i det hdr ssmmanhanget ar
den manskliga hjdrnan. Den vill gdrna gruppera och systematisera intryck
i olika fasta monster. Vi kan kalla dessa monster for kategorier, eller med
ett finare uttryck: kognitiva scheman (Gérdenfors, 2009, 2022). Att arbeta
pé det sattet underléttar inte bara arbetet med pagéende intryck, utan blir
ocksa arbetsbesparande (och energibesparande) for att processa kommande
erfarenheter och upplevelser. En mer varierad social tillvaro, i exempel-
vis hemmet, skolan, stallet, communityn pa nétet, leder till att individen
behéver uppritta och anvénda sig av flera olika kognitiva scheman for att
begripliggora omstiandigheterna just dar.

Det finns ett starkt samband mellan det har séttet for hjarnan att arbeta
och de ord och begrepp vi som individer anviander oss av for att tdnka och
tala om - och i forlangningen begripliggora - tillvaron. I min avhandling
talar jag om de har sprakliga fardigheterna som tolkande repertoarer, men
vi kan ocksé tinka pd dem som sprakliga verktygslddor. Lite forenklat kan
man sédga att ju rymligare verktygslador desto béttre begripliggérande.

Samma behov av sprakliga verktygslador finns givetvis nér det géller sin
egen och andras positionering. Aven dir behéver individen ord och be-
grepp for att forma och begripligliggéra ”Vem jag ér hdir”, men ocksa for att
forstd ”Vem du ar hdr?”.

SKOLAN SOM PLATS OCH ELEVERS POSITIONERING

Sa hir langt har det framgatt att identitetsformering, eller positionering,
inte handlar om att ldgga pussel av befintliga och firdigformade bitar. Inte
heller har eleverna med sig fasta identiteter in i skolan. I stéllet blir skolan
till ett utrymme (space) som erbjuder - eller kanske kraver av - eleverna
att forhalla sig till de forutséttningar som uppstér just pa den platsen. Med
utgangspunkt i det jag diskuterat ovan kan jag nu aterknyta till min inledan-
de ansats, namligen att diskutera hur religionskunskapsundervisningen i
skolan kan underltta elevers begripliggérande av positioneringar i relation
till religion. Utifran det ovan sagda blir ord och begrepp - och i slutdndan
den sprakliga verktygsladan — viktigt hir. Men givetvis ocksé miljon, det
vill séga skolan.
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En faktor som med storsta sannolikhet har inverkan pa elevers positio-
nering ér vilken stéllning religion har pé skolan. P4 manga hall framstér
religionens roll i skolan som marginell. I stéllet rader ofta en sekuldr och
ibland till och med religionsnegativ norm (exempelvis: Kittelmann Flens-
ner, 2015). Religion 4r inte heller nadgot som det talas sarskilt mycket om och
det &r fa elever som har ett storre intresse av religion. En religios tillhorighet
kan till och med framsta som lite skimmig eller pinsam (Thurfjell, 2011,
2015; von Bromssen, 2003). Elever som har en religios tillhoérighet kan da
ocksa tendera att tona ner denna, eller forsoker visa upp en modern och
hip instéllning till livet, som for att visa hur "vanlig” man &r trots att man
har en religios tillhorighet (Zackariasson, 2016). En liknande och paral-
lell situation kan elever med invandrarbakgrund uppleva. Studier visar att
elever med mork hudfirg, oavsett om det ar korrekt eller inte, tillskrivs en
muslimsk tillhérighet (Vassenden & Andersson, 2011; von der Lippe, 2010).
Dessa elever blir dé, oaktat huruvida de verkligen har en muslimsk tillhé-
righet eller inte, ofta betraktade utifran en stereotyp bild av hur en muslim
ar och vad som dr viktigt i en muslims liv. Dessa platsspecifika férhallanden
till religion paverkar givetvis vilka mojligheter eleven har, och hur de viljer,
att positionera sig i skolmiljon

I min avhandling framtrédde bitvis en annan bild, eller for att utrycka det
annorlunda: en annan plats. I de tva skolor jag bedrev féltarbete gick ménga
elever med en sjalvklar religios tillhorighet. Nagot de ocksé var 6ppna med
i skolan. P4 de har tva skolorna var det ddrfor inget ovanligt med att ha en
religios identitet; en identitet som ocksé syntes och andra visste om. Religi-
onens relativa nirvaro bidrog sannolikt till att det bland ménga av eleverna
fanns en utbredd forestillning om att alla dnda tillh6rde nagon religion. Det
var ocksa vanligt att de fragade varandra ”Vad dr du?”. Inte for att det var na-
got som eleverna standigt diskuterade sinsemellan - for det gjorde de inte,
vilket 4r en viktig poang i min avhandling - men tillhorigheten var sjalvklar
och oftast inte nagot elever hade behov av att férhandla bort eller tona ner.
Dessutom, vilket var mycket intressant, eftersom religion var narvarande
pé skolorna hade de elever som inte hade nagon direkt religios tillhorighet,
eller som var osékra pa sin position, ocksé haft anledning att reflektera ver
sin relation till religion. Fér méanga etniskt svenska elever uppstod det be-
hovet inte minst just eftersom de antogs ha en religiés — ndrmare bestdmt
en kristen - tillhorighet. Det var emellertid en tillskriven tillhorighet de
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sjilva inte riktigt kinde sig bekvama med varfor det uppstod ett behov hos
dem att samtidigt distansera sig fran en kristen position. Men hur skulle de
gora det? Vilka mojligheter — lds: ord och begrepp — hade de for detta? Ett
kort svar pé den frédgan &r: inte sarskilt manga. Det inledande citatet fran
Joar ger en kort inblick i detta. Men dér framgar ocksa de nérbesliktade
svérigheterna som Mouna och Nasrin stélldes infor ndr det handlade om
att begripliggora deras klasskompisar. Joar, Mouna och Nasrin var i gott
sallskap. Det var manga elever pa de hér skolorna som hade ett behov av att
begripliggéra och ge uttryck {or flera olika positioner i relation till religion.

ATT PRATA OM RELIGION | SKOLAN OCH FORBATTRA

DEN SPRAKLIGA VERKTYGSLADAN

Bade Mouna och Nasrin betraktade sig som muslimer och hade en sjalvklar
religios tillhorighet dar. For dem tycktes det som om “att vara muslim” inte
behovde négra forbehéll. Samma sjdlvklarhet radde inte for manga av deras
etniskt svenska klass- och skolkompisar. De hade i stéllet ett behov av att
distansera sig. Det ord som fanns till hands i deras verktygslada for detta dn-
damal tycktes ha varit "ateist”, som i men jag ar ateist” Denna kombination,
att vara kristen men ateist, forbryllade Nasrin. Férmodligen for att de tva
begreppet inte gick att kombinera pa detta sitt utifrdn hennes verktygslada.
For henne framstod de mer som antingen eller, snarare dn béde och. Ett
liknande problem ser vi hos Mouna. Att vara kristen, gar det att kombinera
med att inte tro pa ndgot? Hon fér inte ihop det riktigt, men tycks dnda pa
nédgot sitt acceptera kombinationen. Helt begripligt tycktes det 4nd4 inte
varit.

I de exempel jag utgatt ifran hir handlar det i huvudsak om elever som pa
ett eller annat sitt har ett behov av att distansera sig (framfor allt fran kris-
tendom). Men lika viktigt att kunna uttrycka och forsta nyanser i den egna
positionen ar det for elever med en mer sjalvklar relation till en religion. Lat
mig ta ett pahittat och kanske négot tillspetsat exempel. Forestill dig en elev
som bor i centrala Goteborg. Elevens pappa kommer fran Indien och famil-
jen lever atminstone delvis i en hinduisk tradition hemma. Elevens mamma
kommer emellertid fran Bromoélla dir ocksd mormor och den 6vriga slak-
ten pa hennes sida bor och ér aktiva i en frikyrka. Stora delar av somrarna
tillbringar eleven hos mormor - och foljer dd och dé med till kyrkan. Att
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svara “hindu” pé fragan ”Vad dr du?” ar for den hér eleven sjdlvklart. Men,
formodligen finns hér ett behov av fler och mer nyanserade stt att uttrycka
sig; den hdr eleven har behov av en ritt rymlig verktygslada for att kunna
uttrycka och beskriva den del av sin identitet som har med religion att gora.
Passar ateist, ritt och slétt, har? Och hur dr det med “sekuldr”? Nja, knap-
past. Det hade nog inte hjalpt Mouna och Nasrin i varje fall. Formodligen
inte den hinduiske eleven heller.

Dessa korta exempel indikerar att de ord och begrepp som dessa elever
hade till sitt férfogande inte riktigt rickte till, varken for att positionera sig
sjalva eller for att forstd varandra i den har miljén. Men det finns anledning
att tro att det jag visat och diskuterat ovan inte 4r undantag utan tvirtom
sager ndgot mer allméint om den problematik svenska ungdomar stélls infor
nér det galler att begripliggéra méngfald i religios positionering. Min poédng
hér ar att om elever, eller for den delen vuxna, har for fa ord och begrepp for
att uttrycka och forsta olikheter och nyanser i férhallande till religion blir
det ocksa svart att komma bortom slentrianméssiga och allt for forenklade
beskrivningar av detta. I forlaingningen blir det da svart att verkligen pé
djupet forstd, och kanske dven intressera sig for, en annan persons relation
till religion. Ett sadant fordjupat begripliggérande forutsitter en rymlig
spraklig verktygslada.

Men inte heller spréaket ar statiskt. Det handlar alltsa inte om att lara sig
fardiggjutna ord eller begrepp. Det finns inte ett 6ver tid och rum varaktigt
satt att beskriva Joars, Mounas eller den hinduiske elevens relation till re-
ligion. Ett sista citat frdn mitt empiriska material kommer fran mitt samtal
med Stina i arskurs 3. Hon och jag pratade om hennes férildrar och Stina
berittade att hennes mamma var mycket mer kristen d4n hennes pappa. Till-
sammans klurade vi lite pd vari den skillnaden egentligen lag, och hur hon
sjalv forholl sig till den.

FREDRIK: Vad ar det for skillnad da, for du tillhor kristendomen sa du, och
sé firar du jul och pésk och sa. Vad dr det for skillnad pa att tillhora kristen-
domen och vara kristen?

STINA: Kanske tillhora kristendomen inte skulle vara lika...man kanske inte
skulle...jag vet inte [nagot uppgivet].
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[Vi pratar om annat en stund]

sTINA: Och jag tror att det som dr skillnaden pa att vara kristen och tillhora
kristendomen 4r att man kanske inte tar det sé jattehart utan bara lyssnar,
man gor inget &t det. Och man bara tillhor kristendomen. Fast om man ér
kristen sa kanske man gor det gud sager.

Givetvis har Stina i och med detta inte 16st problemet med skillnaden mel-
lan att tillhora kristendomen och att vara kristen. Det hon ddremot gor ar att
forhandla, eller resonera om betydelsen. For att forsoka forsta hennes for-
aldrar resonerar hon sig fram till tvé olika forhallningssitt i relation till kris-
tendomen. Resultatet av hennes resonemang ar emellertid inte statiskt eller
for en gang fardigforhandlat, varken nér det géller hennes forédldrar eller for
andra sammanhang. Men, om hennes resonemang hade forts tillsammans
med andra (férutom med mig) finns det skl att tro att de hade kommit lite
ndrmare en gemensam forstéelse for varandra. Den férhandlingen och det
samtalet hade sannolikt inte bara fért dem narmare en gemensam forstaelse
utan dven arbetat upp en 6kad medvetenhet att ord och begrepp kan anvén-
das olika. Det dr lockande att applicera den tanken pa Nasrins, Mounas och
deras klasskompisars behov. Vilken forstaelse hade de kunnat komma fram
till om de givits chans att resonera om saken?

AVSLUTNING

Vilken roll kan religionskunskapsdmnet ha i en sadan process? I min av-
handling argumenterar jag for att religionskunskapsundervisningen bitt-
re skulle kunna hjilpa elever i detta genom att stréiva efter att utoka deras
sprakliga verktygslada, eller som jag alltsd kallar det: deras tolkande reper-
toarer. En del i detta skulle da kunna vara att - som i exemplet med Stina
- vécka ett intresse for att experimentera med spraket nir det giller religion.
Kanske det &r sa att ateist, exempelvis, inte alltid maste betyda samma sak el-
ler anvandas i strikt lexikal bemarkelse; vad hander om vi utifrdn samman-
hanget vinder, vrider och bojer lite pa olika betydelser? Dessa, vi kanske kan
kalla dem 6vningar, bor dé inte fokusera pa foreteelser allt f6r avldgsna fran
elevers vardag — det dr formodligen inte dar behovet av begripliggérande
ar mest angeldget. Inte heller, & andra sidan, bor de endast vara inriktade pa
att forsta religion i ett skolsammanhang. Den sprikliga verktygsladan maste
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bli till ett verktyg att forsta religion och religiosa positioner dven pa andra
platser, utanfor och efter skolan.

En kritisk synpunkt som létt infinner sig har ér att det inda maste finnas
vissa betydelseramar for de ord och begrepp vi anvéinder for att begriplig-
gora tillvaron, annars blir det inte sdrskilt mycket begripliggorande alls. Det
ir en hogst befogad kritik. A andra sidan behover inte dessa tva motsiga
varandra. En framkomlig medelvig kan dé vara att undvika ytterligheterna
med ett allt for statiskt sprak respektive ett allt fér obestamt och flytande
dito.

De resonemang jag har fért hir och de smakprov fran min empiri jag
exemplifierat med ér en inblick i vilka behov som finns hos barn och unga
att uttrycka och positionerar sig i relation till religion och vilka svarigheter
de da kan stillas infor. Kapitlet har forhoppningsvis 6ppnat upp for och in-
spirerat till intressanta diskussioner samt presenterat ndgra utgdngspunkter
for att didaktiskt arbeta vidare med elevers sprakliga verktygslador.
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CAROLINE KLINTBORG

Finns det plats for ungdomars
meningsskapande i religions-
kunskapsklassrummet?

Existentiella konfigurationer som en teoretisk
och metodologisk majlighet

INLEDNING

Undervisningen i amnet religionskunskap ska syfta till att eleverna utveck-
lar kunskaper om religion och livsdskadning i det svenska samhallet och i
olika delar av virlden.

Det inledande citatet hiar hamtat fran Liroplan for grundskolan, forskoleklas-
sen och fritidshemmet (Skolverket, 2022) dér vi ocksa laser att:

[Undervisningen ska] bidra till elevernas mojligheter att utveckla en per-
sonlig livshallning och beredskap att handla ansvarsfullt i forhéllande till
sig sjalva och sin omgivning.

Det pagar en diskussion bland savil forskare som verksamma larare om
huruvida ungdomar idag kdnner igen sig de tva positionerna: religion och
livsaskddning, och huruvida de bada skapar plats for elevers mojlighet att
utveckla en personlig livshallning.
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Forskning har visat att en essentialistisk forstaelse for inneborden av re-
ligion &r vanlig i religionskunskapsundervisningen i skolan och i viss man
aven inom den akademiska disciplinen religionsvetenskap (Hylén, 2012).
Det kan bland forskare samtidigt ses en vixande konsensus om att en es-
sentialistisk syn pa religion inte ér tillrdcklig for att beskriva - och ge plats &t
- det meningsskapande som idag gar att se bland eleverna i vart mangreligi-
6sa och méangkulturella klassrum. Torsten Hylén skriver (Hylén 2012, 5.108):

[E]ssentialistiska uppfattningar om religion &r alltfor begrdnsade for att
vara verkligt anvindbara i undervisning och diskussioner om religionens
roll for individer och i samhaillet i stort.

Det begreppet som man i Sverige utover religion har valt, for att beskriva
och diskutera manniskors livsuppfattning, ar livsdskddning, ett begrepp som
i internationella ssmmanhang idag oftast 6versitts med "worldview” (se
t.ex. Braten & Everington, 2019; Everington, 2019; Gustavsson, 2018b, 2018c;
Klintborg, 2022; Klintborg & Rothgangel, 2023; Miedema, 2014; Ahsa et al.,
2019).

Om vi med livsaskadning avser medvetna och med andra delade stall-
ningstaganden, sa visar min forskning att det ar langt ifran sjalvklart att
alla har en livsaskddning. Manga yngre mianniskor tar idag inte sjalvklart
stillning i enlighet med en vare sig politisk, filosofisk eller religios livsdskad-
ning. Detta dr inte dirmed detsamma som att ménniskor inte tolkar och
onskar forstd sin tillvaro. Alla ménniskor ar meningsskapande men ger inte
sjalvklart uttryck for medvetna stillningstaganden i enlighet med en vare
sig religios tradition eller livsaskadning.

Utmaningen fér undervisning i religionskunskapsdmnet blir som en
konsekvens av detta, forestillningen att samtalen inom ramen for dmnet,
endast kommer att handla om "de andra” - om de som har en religion eller
annan livsaskadning. I motet med unga ménniskor inom ramen for reli-
gionskunskapsamnet blir det darfor av betydelse hur man definierar séval
begreppen livsaskddning som religion men ocksé hur man utvecklar be-
grepp for att tala om den forstdelse av livet som dr mindre medveten och
hur denna forstaelse kan relatera till givna livsaskadningstraditioner. Den
inneb6rd man ger begreppen religion och livsaskadning men ocksé valet av
vilka andra begrepp man ger tillgang till, kommer avgora den plats eleverna
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sjalva upplever att de har, f6r en mojlig och fordjupad forstaelse for hur sévil
de sjdlva som "den andre” tolkar och forstér livet.

Syftet med den hir artikeln ér att introducera begreppen existentiella-
och delade konfigurationer som en mojlighet att tala om alla elevernas men-
ingsskapande och samtidigt om de religioner och livsaskadningstraditioner
som gar att se exempel pa i var omvirld.

I artikeln argumenterar jag for att elevernas férmaéga att vara aktiva i
medskapandet av ett mangkulturellt och méngreligiost samhélle 6kar om
vi ger dem tillgéng till ett sprak och till begrepp som goér det mojligt f6r dem
att relatera sitt eget meningsskapande till andra manniskors forstaelse av
livet. Att tala i termer av existentiella- och delade konfigurationer menar jag
bidrar till att skapa rum for alla elever att "utveckla en personlig livshallning
och beredskap att handla ansvarsfullt i forhéllande till sig sjdlva och sin
omgivning” (Skolverket, 2022).

Artikelns forsta kapitel f6ljs av ett historiskt perspektiv pa begreppet livs-
askadning i en svensk kontext. Darefter presenteras den empiriska forsk-
ning som ligger till grund for begreppet existentiella- och delade konfigu-
rationer. Jag presenterar i artikeln ocksé nagra exempel pa hur vi har valt
att anvdnda begreppen inom ramen for lararutbildningen vid Stockholms
universitet. Artikeln avslutas med en sammanfattande kommentar.

BEGREPPET LIVSASKADNING 1 EN SVENSK KONTEXT
Fragan hur ménniskors forstaelse av livet kan beskrivas och forstas, rela-
terar till en diskussion inom svensk religionsvetenskap som péagatt sedan
1960-talet (se bland andra Bergstrom, 1996; Jeftner, 1976b; Hartman, 1986;
Brakenhielm, 2001; Westerlund, 2002; Osbeck, 2006; Gustavsson, 2013,
2018a). Denna fraga kan ocksa urskiljas i ett bredare nordiskt och euro-
peiskt sammanhang (Kurtén, 1997; Lindfelt, 2003, 2013; Heimbrock, 2004;
Heelas & Woodhead, 2005; Gunnarsson, 2008; Tirri & Quinn, 2010; van der
Kooij et al., 2013; Wallis, 2014; Sagberg, 2015, van der Zande, 2018). Utéver
“religion” har ett begrepp dominerat diskussionerna i Sverige: begreppet
livsaskddning.

Anders Jeffner har tillsammans med andra foretradare for tros- och livs-
askadningsvetenskapen i Uppsala fatt en stor betydelse for diskursen kring
livsaskadningsbegreppet (Skeie, 2002). I relation till en sdvil vetenskaplig

RELIGION, PLATS OCH IDENTITET 105



som skolpolitisk debatt har det under flera ar gjorts forsok att lyfta fram
ocksé andra begrepp sasom livstolkning (Hartman 1986; Gunnarsson 2008)
och livsforstaelse (Osbeck 2006) men livsaskadningsbegreppet har, vilket
inte minst Skolverkets skrivningar ger exempel pa, en fortsatt stark stéll-
ning.

Nér Anders Jeffner pa 1970-talet formulerade innebdrden av begreppet
livsaskddning skrev han foljande:

Med en persons livsaskadning menas personens centrala virderingssystem
och personens grundhallning och den del av det personen anser sig veta
om sig sjilv och sin omvirld vilket paverkar hans centrala varderingssys-
tem eller grundhallning pa ett sitt som personen ér beredd att acceptera
(19764, s. 18).

Jeffner betonar ett slags 6vertygelse och medvetet teoretiskt stillningstagan-
de hos den enskilde och han menar dartill att en livsfraga ar en fraga som
den enskilde besvarar inom ramen for en livsdskadning. Grundhallningen
kan enligt Jeffner sorteras pa en skala mellan pessimism och optimism och
star for en upplevelse av livet som ér relativt stabil och densamma i liknande
situationer under langre tid (Jeffner, 1976a).

Definitionen betonar att individen har en slags 6vertygelse och teoretisk
standpunkt, som ocksa avgor vilken vikt hon/han ldgger vid livsfragor. Sett
ur detta teoretiska perspektiv dr en livsfrdga en typ av frdga som en individ
besvarar inom ramen for en livsaskddning (Jeffner, 1988, s. 7). Det bor note-
ras att med denna utgangspunkt tas ingen hansyn till kontextens betydelse
vid tolkningen av en ménniskas livsdskadning. Det blir med andra ord svart
att se skillnad mellan livsaskadningen hos en buddhist som bor i Sverige och
livsaskadningen hos en buddhist som bor i Thailand.

Jag argumenterar som jag beskrev inledningsvis for betydelsen av att ge
elever tillgang till ett sprak och till begrepp som gor det mojligt for dem att
relatera sitt eget meningsskapande till andra méanniskors forstaelse av livet.
I nésta avsnitt presenterar jag den empiriska forskning som gav mig anled-
ning att fraga, om inte heller termen livsdskddning ar tillracklig for att, vid
sidan om religion, tala om unga manniskors meningsskapande.
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ETT EMPIRISKT EXEMPEL
Nir jag skrev min avhandling stod unga vuxna i en alder mellan 19-29 ar
i fokus (Gustavsson, 2013). Jag var intresserad av vilka livsfragor som var
centrala for dem och hur de med eller utan en religios tillhorighet tolkar
och forstdr sina liv. I motet med de unga vuxna under avhandlingsarbetet
och i en analys av deras utsagor, visade det sig, vara svart att anvinda be-
greppet livsaskadning i den Jeffnerska meningen. Begreppet gav alltfor lite,
om alls nagot, utrymme for de unga vuxnas egna erfarenheter och centrala
livsfragor. Den starka betoning som Jeftner gor av medvetna stallningsta-
ganden gjorde det svart att anvanda begreppet for att fainga vad som i min
analys framstod som ett bland unga vuxna manga gédnger mindre viljestyrt
meningsskapande. De ungas forstaelse framstod som langt mer komplex,
fragmentarisk och situationsbunden én vad begreppet livsdskadning ger
utrymme for (Gustavsson, 2013, s. 145).

Den dé 22-ariga Elin ger ett exempel pa denna komplexitet och svarighet-
en att sjalvklart forsta de ungas utsagor i termer av livsaskadning:

ELIN: Sa jag dr dopt och konfirmerad men é&r inte troende liksom. Eller
négot tror man vél pa men det dr ocksa sa hér (suck) jag kan inte sdga att
jag tillhor nagon religion eller sa ddr. Men jag &r ju kristen men jag ar inte
troende liksom (Gustavsson 2013, s. 49, . 123, S. 155).

Citatet kan ldsas som ett svar pa min fraga om Elin 4r dopt. Men - kan man
fraga - har Elin vad som kan beskrivas vara en kristen-sekuldr eller annan
livsaskddning? For Elin sjilv finns det inte nagon sjilvklar koppling mellan
dop - konfirmation - tro eller mellan religion — tro - kristen. Komplexiteten
star i relation till begrepp som “tro” och “religion” men visar ocksé svarig-
heten att anvinda begreppet "livsaskadning” Osagt om Elin delar en kristen
tro eller ej, sa ger citatet exempel pa hur Elin, i likhet med andra unga vuxna
jag mott, inte sjdlvklart kan sédgas tillhora en livsaskadning. Elin har inte
gjort ett medvetet stallningstagande for en livsaskadning men, och kanske
viktigare, hon uttrycker samtidigt och genom hela intervjun en tolkning
och forstaelse av livet.

Intervjuerna med de unga vuxna visade ocksa tydligt meningsskapandets
kontextualitet, det vill siga sammanhangets betydelse for den forstdelse av
livet som de intervjuade gestaltade. Den enskildes forstaelse av livet kunde
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sa att sdga inte forstds utan en viss forstaelse for det sammanhang i vilket
den tagit gestalt.

Ett exempel pa det gav Camilla som under nagra ar bodde tillsammans
med sin ursprungsfamilj i ett av varldens utvecklingslander. Under deras
vistelse i landet dog négra av familjens bekanta till f6ljd av en olycka och
citatet visar hur Camillas forstaelse for doden i det sammanhanget péver-
kades starkt av den kontext dér familjen just da befann sig (Gustavsson,

2013, S. 77).

caMmILLA: Och dérfor var det inte sa konstigt, hur det nu 4n later s& var det
liksom ingenting konstigt med olyckan pa det sittet. Det fanns ju olycka
runtomkring oss i [landet]. Vi var inte ett undantag, vi var bara en bekrif-
telse pa att folk dog som flugor.

I anviandning av begreppet livsaskadning saknas utrymme fér den sociala
och kulturella kontexten, och ddrmed f6r méjligheten att prova betydelsen
av densamma for den enskildes forstaelse av livet.

Genom min forskning har jag utvecklat en begreppsapparat dar begrep-
pet existentiella konfigurationer ar centralt, ett begrepp som bendmner den
forstaelse av livet som de unga vuxna ger uttryck for. Begreppet existentiel-
la konfigurationer har véaxt fram da de livsbeskrivningar som jag genom
intervjuerna fick del av, gjorde det uppenbart att det var de intervjuades
gestaltning av viktiga hdndelser i sina liv, ett slags figurer, jag fick del av.
Ungdomarna beréttade om fordldrars skilsméssa, om vénskap, 6vergrepp,
om kirlek och forlorad kirlek.

I analysarbetet har jag kunnat se hur de intervjuade inte endast gav gestalt
at enskilda hindelser, utan hur de ocksé fogade samman olika erfarenheter
till ett slags helhet och jag fann det darfor lampligt att tala om konfiguratio-
ner — ddr prefixet kon synliggor att nagot fogats samman.

De intervjuades forstaelse av enskilda handelser och existentiella teman
gdr s att sdga att forstd i ljuset av deras mer eller mindre medvetna ambition
att gora tillvaron begriplig. En handelse forstas sa att sdga inte isolerad utan
i ett sammanhang av andra handelser som betraktas fran den utgangspunkt
och i det sammanhang dir man just i stunden befinner sig. Begreppet ex-
istentiella konfigurationer gor det mojligt for individen att trida fram som
en individ i sitt samtidiga sociala sammanhang.
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Existentiella konfigurationer dr det begrepp jag anvinder for att benamna
de intervjuades forstdelse av sina liv och hur denna tar gestalt. Det dr ett
teoretiskt begrepp och bendmner dérfor inget som den enskilda ménniskan
sjilv erfar att hon har. Jag utgar dock fran att méanniskor, sa som menings-
skapande, ger uttryck for existentiella konfigurationer.

Begreppet existentiella konfigurationer ger oss en mojlighet att analysera
och forsta komplexiteten, och de manga olika aspekter som dr av betydelse,
nér en manniska tolkar och forstér sitt liv, ndr hon skapar mening. Det ér ett
begrepp som gor det majligt att fa syn pa hur manniskor tolkar och forstar
sina liv ocksa ndr de sjélva séger sig sakna en relation till en vare sig politisk,
religis eller filosofisk livsaskadning. Begreppet livsdskddning blir ddrmed i
enlighet med denna begreppsanvindning ett mer underordnat begrepp och
exempel pé en, av flera, delade konfigurationer som omger en manniska och
dérfor av betydelse att ungdomar tillagnar sig kunskap om inom ramen fér
religionskunskapsdmnet.

EXISTENTIELLA KONFIGURATIONER | PRAKTIKEN

I var mangreligiosa och mangkulturella varld har bland annat Europaradet
skrivit om betydelsen av att manniskor tillagnar sig en forstaelse for religi-
oner och andra icke-religidsa tolkningsramar i ett arbete for interkulturell
dialog. Interkulturell dialog definierades da i termer av "ett 6ppet och res-
pektfullt utbyte av synsatt mellan individer och grupper med olika etniska,
kulturella, religiésa och sprakliga bakgrunder och arv utifrdn en 6msesidig
forstaelse och respekt” (Europaréddet, 2008, s. 10—11, i: Jackson, 2017, s. 15).

For att mojliggora denna gransoverskridande interaktion och dmsesidig-
het krévs sprik och begrepp som ger rum f6r ménniskors meningsskapan-
de. Det behovs begrepp som Oppnar forstaelsen for att de berittelser som
delas i klassrummet ocksa kan handla "om mig” och darfér inte enbart om
“de annorlunda andra” (Cdster, 2012, s. 254; Gustavsson, 2015b).

Vid Stockholms universitet har tva av mina kollegor anvant begreppet
existentiella- och delade konfigurationer, som redskap for blivande larare i
religionskunskap. Genom sina exempel visar de hur begreppen kan mojlig-
gora gransoverskridande, interaktion och dmsesidighet i klassrummets in-
terkulturella milj6. Lirarna i fokus heter Cecilia Eskilsson och Niclas Rune-
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bo.1 De bada har en gedigen erfarenhet av undervisning i religionskunskap
i gymnasieskolan och inom ramen f6r ldrarutbildningen vid Stockholms
universitet. Jag intervjuade de bada, innan jag sjdlv blev anstdlld vid samma
institution, och jag ska i det foljande lyfta fram négra exempel pé hur de
arbetat med begreppet.

En aspekt av begreppet existentiella konfigurationer 4r den betydelse
som ges ocksa delade konfigurationer. Kontextens betydelse innebar som
exempel att det kan vara en skillnad mellan en buddist i ett sammanhang av
sekuldr protestantism och en buddist med sina rétter i Thailand. For larar-
na vid Stockholms universitet anger det senare ett exempel som synliggér
begreppens plats i ett kulturvetenskapligt paradigm.

NICLAS: Det dr kultur som "medvetande”. Det 4r inte bara min individuella
tolkning av det kollektiva utan kulturen ar en del av mig. En existentiell
konfiguration dr ju ocksa nagot existentiellt i kraft av att jag 4r ménniska.
En individ tillhor inte en tradition utan forhaller sig till olika traditioner.

Existentiella konfigurationer dr med andra ord ett begrepp som kan anvén-
das for att bendmna ménniskors forstaelse av sina liv och hur denna tar
gestalt. Forstdelsen forvintas inte vara statisk utan snarare ge uttryck for
ett slags pagaende process eller vad jag viljer att tala om som en pagaende
“gestaltning”

Begreppet ringar in en mer eller mindre medveten forstaelse av livet som
tar gestalt genom manniskans erfarenheter och som kommer till uttryck i
relation till, och i gemenskap med, andra ménniskor (Gustavsson, 2015a, s.
54)-

Begreppet existentiella konfigurationer fyller en plats for att bendmna den
forstaelse av livet som inte gér att beskriva som uteslutande vare sig objektiv
eller subjektiv. Begreppet rymmer men géar samtidigt utéver andra begrepp
som “religion”, livsaskadning” och “tradition”

I klassrummet 6ppnar begreppet for mojligheten att tala om det sam-
manhang, den kultur och tradition som paverkat elevernas forstaelse av sig
sjdlva och livet. Fragor som kan inkludera alla i detta samtal i klassrummet
ar:

1 Delar av ldrarnas beskrivningar har tidigare redovisats i Gustavsson 2018c.
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o Vilka delade konfigurationer kdnnetecknar vér tid, var kultur eller din
slakts historia?

o Vilka erfarenheter har i historia och nutid paverkat forstaelse for be-
grepp som “religion” och "vetenskap”?

o Vilken gemensam utgdngspunkt kan vi ta i métet med "den andre”?

Begreppet existentiella konfigurationer och tillhorande begrepp gor det moj-
ligt att tala om sévil likhet som olikhet i ménniskors meningsskapande pa
ett likvardigt satt.

NIcLAs: Grundidén for religionsdidaktiskt tinkande i var undervisning ar
att begrepp gor exempel och foreteelser begripliga. Lararstudenter som ska
oka sin kompetens att undervisa i religionskunskap maste sjdlva fa tillgang
till och 6va sig pé att anvinda begrepp som kan fungera som redskap i
kunskapshanteringen. Existentiella konfigurationer dr ett sadant centralt be-
grepp, som hjélper till att klargora en hel del ssmmanhang inom livsfrage-/
livsaskadningsomrédet.

Cecilia beskriver hur de i undervisning liter "lararstudenterna ‘'moéta’ en
individ, genom en artikel, bok eller annat medium” for att forsoka forsta
densamma utifran den nya begreppsapparaten. Vid ett tillfille lyssnade
man, som ett exempel, tillsammans med ldrarstudenterna pa delar av ett
program fran Sommar i P1 dér lyssnarnas véird Bjorn Lindblad berattade
om sitt liv. Studenterna utmanades att anvinda begreppen for att beskriva
Bjorns forstaelse av livet men fick ocksé i uppgift att préva begreppen mot
de skrivningar som gors i skolans laroplaner. Infor ett annat tillfille har stu-
denterna infér seminariet last valda delar ur Ser mitt huvud tjockt ut i den
hdr? (Abdel-Fattah, 2006).

Cecilia: Nu far de se detta material genom begreppen delade och existen-
tiella konfigurationer. Forstaelsen fér huvudpersonen och den komplexitet
som finns i vara identiteter i var tid okar med hjélp av dessa begrepp. In-
dividen blir inte bara en individ utan forstas i ett storre sammanhang, inte
minst med hjélp av begreppet delade konfigurationer.

Niclas menar att tillgangen till begreppsapparaten hjilper studenterna att
prata om teman inom ramen for religionskunskapsdmnet och forstd dem
pa ett battre sitt.
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NIcLAS: Det blir ocksa med denna forstaelse for betydelsen av delade konfi-
gurationer en skillnad mellan en svensk kyrklig ateist och en katolsk ateist
eller en muslimsk ateist. Det vill sdga: vad 4r det man tar avstand ifran,
vilken gud dr det du inte har?

Niclas och Cecilia understryker att man som ldrare inte ska presentera kate-
gorier av fenomen utan ge eleverna redskap att sjélva prova hur fenomen
kan forstas. Begreppen bidrar till att 6ppna for en mindre essentialistisk
forstaelse for savil begreppet religion som livsaskadning.

Begreppen existentiella och delade konfigurationer ger utrymme f6r den
forstéelse av livet som inte later sig fangas i en livsaskddning och ger dér-
med mojlighet f6r ocksd dem som saknar en livsaskadning, att interagera i
klassrummet. Det ger som Cecilia uttrycker det utrymme for en som “firar
jul pa ett sekuldrt satt men dr buddist” och for det meningsskapande som
“inte kan fangas i en box”.

Begreppet existentiella konfigurationer ger ett sprakligt redskap av bety-
delse i en fordndrad kulturell situation och kan mojliggora for eleverna att
utveckla ett sprak for ett "vi” de sjélva dr en del av i den méngkulturella miljo
i vilken manga av dem redan lever.

AVSLUTNING

Sverige har under de senaste decennierna paverkats av sekularisering och en
snabbt okande religiés mangfald. Som ett resultat kan man hévda att forsta-
else av religion dr en angeldgen samhéllsfraga inte minst inom utbildning.
Peter Schreiner skriver:

It is impossible to prepare pupils to be active partners in creating the new
multicultural or intercultural European reality without helping them to
appreciate the place and influence of the different religions which are now
practised in Europe and in the wider world (Schreiner, 2002).

Om vi vill undvika att religionskunskapsamnet reduceras till en diskurs
om “den andre”, behovs begrepp som ger alla elever en plats att utveckla
en personlig forstaelse av livet, och samtidigt en forstéelse f6r hur det egna
meningsskapandet relaterar till andra ménniskor och till religioner och livs-
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askadningstraditioner.

I skolans kontext dr min férhoppning att anvandningen av begrepp som
existentiella- och delade konfigurationer ska skapa ett sprakligt utrymme
och en inbjudan att prata om de sammanhang, kulturer och traditioner som
har paverkat elevernas forstaelse av sig sjilva och livet. Detta menar jag
kan bidra till att gora eleverna bittre rustade att forstad — och kommunicera
med - "den andre”. Genom att utga fran begreppen skapas mojlighet for att
hjélpa elever att se hur deras egen livsforstéelse relaterar till olika religioner
och livsaskddningstraditioner, oavsett om de sjédlva identifierar sig med na-
gon av desamma. Forstaelsen av livet dr en pagaende process, dér fragorna
manga ganger ar viktigare dn svaret och religionskunskapsidmnet behover i
det sammanhanget “a general loosening of established approaches” (Jack-
son, 1997, p. 69).
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CATARINA RIEDEL

Att uppleva religioner
for att riktigt forsta

Utmaningar med religionsdidaktik pd gymnasiet

Det dr viktigt att skapa ett klassrumsklimat som framjar samtal och respekt
for olika religioner och vérldsaskddningar samt vara lyhord for olika dsikter
och évertygelser. Religionsdidaktiken kriver kinslighet, respekt, att vara sd
objektiv som mdjligt och att ha en oppen dialog.

Kvinnor utanfér Hawa Mahal i Jaipur. Foto: Catarina Riedel.

DET VIKTIGASTE MED ATT studera religion ér att “uppleva” religionen for
att riktigt forstd, att fa ett inifranperspektiv. Efterstravansvart hade varit att
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ta med samtliga elever pa en resa till Indien for att uppleva bland annat hin-
duism, men omdjligt. Utrikesdepartementet avrader dessutom resor under
vissa perioder och alla resor till vissa delar i Indien pé grund av konflikter,
terrorism och naturkatastrofer (Embassy of Sweden, 2023). Eleverna maste
dérfor fa mojlighet att uppleva religioner genom mig som ldrare.

RELIGIONER AR KOMPLEXA och méngfacetterade med manga olika tolk-
ningar beroende av individens 6vertygelser. En ldrare kan inte forbise
mangfalden, det vill sdga de historiska, kulturella och geografiska variatio-
ner som finns inom religioner.

For att uppleva hinduismen ar platsen att besoka Indien som &r den stors-
ta religionen i landet. Det finns fler &n en miljard hinduer i véirlden och
majoriteten av dem bor i Indien (Sahgal et al., 2021).

Hinduismen anses vara en sa kallad platsorienterad religion. I en av ver-
serna i Mahabbarata star att vissa delar av jorden ar heliga och for manga
hinduer ér Indien i sin helhet en helig del av jorden. Indien sigs vara en or-
ganism, en gudinna, vars kroppsdelar anses vara spridda runt om i Indien.
Dessa platser, for tillbedjan, ar knutna till varandra genom berittelsen om
guden Shiva och gudinnan Sati. Nar Sati kastade sig pa offerelden tog Shiva
hennes doda kropp i famnen och steg upp i luften. Delar av Satis kropp f6ll
ner pé olika platser i Indien och varje plats, dar det har trillat ner en del av
Satis kropp, dr en helig plats tillignad gudinnan (Jacobsen 2004, s. 260, 275).

1 EN UNDERSOKNING GJORD av Pew Research Center* framkom att mer én
hilften av individerna, i studien, hdvdade att det ar valdigt viktigt att vara
hindu for att vara en "riktig indier”. Deltagarna var eniga om att inte blanda
manniskor fran olika religioner med varandra, samtidigt menade de att det
ar viktigt att respektera andra religioner. I stallet for att skapa en “smiltdeg”
av olika religiosa identiteter verkar ménga indier vilja foredra ett land som
mer liknar ett lappticke med tydliga granser mellan religiosa grupper (Sah-
gal etal., 2021).

*En undersdkning av Pew Research Center gjord av Sahgal et al. mellan 2019 och 2020
och publicerades 2021. Studien handlar om religion i Indien och intervjuer gjordes med
ca 30 000 vuxna indier. Pew Research Center ar en opartisk och opolitisk organisation
som utfor forskning for att informera allmé@nheten om fragor, attityder och trender som
formar vérlden.
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I NOVEMBER 2016 BEFANN jag mig pa en resa till detta land som fullstandigt
genomsyras av religiositet. Farden gick lings den gyllene triangeln Jaipur
— Delhi - Agra. Vid ankomsten till Jaipur reflekterade manga av oss, i rese-
sallskapet, 6ver hur glada och vénliga alla indier var. En i gruppen kom-
menterade: — De dr troligen glada for att vi ska ge dem pengar. Men ingen
bad om pengar dven om manga levde under extrem fattigdom, som att bo
pa trottoarer och i buskar.

Trots drtionden av ekonomisk utveckling ér fattigdomen fortfarande ut-
bredd och méanga har inte tagit del av den vixande medelklassens socioeko-
nomiska utveckling. Manga indier diskrimineras fortfarande pa grund av
kasttillhorighet, nagot som sedan linge har forbjudits, men lever kvar i prak-
tiken. Manga, ca 80%, arbetar i den informella sektorn, manga ganger under
svara forhéllanden och med svagt eller inget arbetsrittsligt skydd. Barnarbete
och tvangsarbete dr forbjudet men forekommer (Regeringskansliet 2021, s. 1).

PA KVALLEN SAMMA DAG besdkte vi templet Birla Mandir som ligger i Jai-
pur, i delstaten Rajasthan. Under denna kvill hyllades guden Vishnu och
hans former Rama och Krishna.

Den gud som ménga indier fraimst kinner sig nira och dyrkar &r Shiva.
Andra gudar som indier kdnner sig ndra 4r Hanuman, samt Ganesha som
framst dyrkas i véstra Indien.

I landet finns saledes en variation i relation till vilken gud som dyrkas
och som hinduer kdnner sig ndra. Nastan alla indier, ca 97%, i undersok-
ningen, gjord av Pew Research Center, var sidkra pa att gud existerar oavsett
religion (Sahgal et al., 2021).

I TEMPLET FIRADES AVEN Diwali, en ljusfest som hyllar det goda som segrar
over det onda. Man firar guden Rama och hustrun Sitas hemkomst till Ay-
odhya efter fjorton ar av exil ddr Rama anses ha besegrat demonen Ravana
och befriat Sita. Nar Rama kom tillbaka tidnde folket tusentals lampor for
att halsa honom vialkommen. Under hogtiden hyllar man dven gudinnan
Lakshmi (Jacobsen 2004, s. 282-283).

P4 resan omgavs vi av vildigt mycket smog, speciellt i stiderna, detta
pé grund av féroreningar och fyrverkerier. Diwali firades i fem dagar med
fyrverkerier, dans, sang, ljus, rokelser, blommor och utsmyckning.
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VATTEN FRAN FLODEN GANGES kastades ut i templet - vatten frin en gudinnai
vattenform som har kommit till jorden for att rena manniskor for att indi-
videns sjél ska kunna komma till himlen (Jacobsen 2004, s. 16). Dér och da
spelade det ingen roll att Ganges anses som en av varldens mest fororenade
floder eftersom likedom och helande kraft sdgs finnas i vattnet. Majoriteten
av hinduer tror pa den helande kraften i floden (Sahgal et al., 2021). I Rig-
veda Hymn 23, i en av Vedabockerna som ar en samling hinduiska skrifter,
star:

"7Ma vattnet som dr néira solen och forbundet med solen frimja detta virt
offer. **Jag tillber vattnets gudinnor, vattnet med vilka vdra kor slicker sin
torst. Ma offergavor givas till strommarna! ® Likedom dr i vattnet, i vattnet
likande balsam. Skynda, ni Gudar, att prisa vattnet. **Soma har talat till mig:
Ivattnet dviljs all balsam som helar, och Agni som vilsignar allt. Vattnet har
alla ldkemedel.” (Arvidsson 2003, s. 122).

Templet Birla Mandir i Jaipur. Foto: Catarina Riedel.

I TEMPLET KOM EN brahman fram och hélsade oss vidlkomna till ljusets och
gliddjens festival. En brahman 4r en prést inom hinduism, den som innehar
kunskap om befrielsen (Religionslexikonet 1996, s. 67). Mannen stillde sig
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néra oss och log, han presenterade sig som en brahman utan att ndimna sitt
namn och fragade: — How are you, are you satisfied? Hans leende spred sig
och vi log tillbaka och jag passade pa att fraga: - Why are people generally
so happy and smiling despite widespread poverty? Han tittade pd mig en
stund och svarade: - We have discovered the secret. If I smile at you, you
will smile back, and when you smile back, that’s true happiness. We can’t
give ourselves that happiness.

BRAHMANEN BERATTADE HUR viktigt det dr att behandla andra som man
sjilv vill bli behandlad. Budskapet att uppfatta och behandla andra som
subjekt, som en sjilv, dr grundlidggande inom hinduismen (Jacobsen 2004,
s. 326). Godheten hos indier kan aterspeglas i karma, Hymn 117 i Rigveda,
som handlar om givmildhet: En vén som ger star 6ver den som inte ger”
(Arvidsson 2003, s. 136). I Brihadaranyaka som ingar i Upanishaderna, en
samling hinduiska skrifter, star:

”Sa som en minniska handlar, sadan blir hon. En ménniska som gor gott blir
god, en mdnniska som gor ont blir ond. Mdnniskan blir ren genom ett rent
handlingssdtt, oren genom orena dad” (Arvidsson 2003, 143).

Brahmanen ndmnde dven hur viktigt det &r med ritualer och ceremonier
inom religionen for att upprétthalla den religiosa identiteten och kontakten
med det andliga. Att bli sedd av guden har blivit en hojdpunkt och centralt
inom hinduismen.

Moten med andra ménniskor, fran andra religioner och traditioner, har
starkt den religidsa identiteten genom att gora religionen till en viktig iden-
titetsmarkor. Tempel har blivit ett viktigt fokus for hinduernas religiésa
identitet (Jacobsen 2004, s. 335). I templet upplevdes ritualer och kollektiv
dyrkan, en gemenskap, ddr alla visste hur de skulle bete sig mot varandra.

Manga indier betraktar 6vergangsriter vid fodelse, dktenskap och dod
som mycket viktiga. Majoriteten av muslimer, kristna och hinduer, ca 80 %,
fran undersokningen av Pew Research Center, ansag att det 4&r mycket vik-
tigt att ha en religios begravning eller kremering for sina nira och kira
(Sahgal et al., 2021).

RELIGION, PLATS OCH IDENTITET 121



MANGA FRAMSTALLER HINDUISMEN som en exotisk och sensationell reli-
gion dar forhallanden mystifieras hellre dn att kontextualiseras. Religionen
anvinds for att forklara fenomen som manga ganger har mycket lite med
religion att gora. I vistlainderna skyller ménga tron pé karma som orsak till
fattigdom, i stéllet handlar det mer om riktlinjer f6r vad manniskor bor gora
och inte en fatalistisk tillit till odet (Jacobsen 2004, s. 337-338).

I min undervisning har jag ndmnt kon som helig inom hinduismen, men
inte tagit till mig och férmedlat vilken roll kon har i samhallet. Nérheten till
kon paminner mycket om véstvirldens relation till katter och hundar som
vi héller ndra och givetvis inte dter. Ett exempel, ddr jag har underskattat
betydelsen, dr symbolen Svastikans roll och betydelse i Indien. Under alla
ar, ndr nagon har fragat, har jag forkastat att lyckosymbolen anvands och
ddrmed inget problem att den kan forvixlas med Nazisternas hakkors. Pa
min rundresa kunde jag se Svastikan 6verallt, bade pa landsbygden och sti-
derna, speciellt pa husvédggar och dérrar som en betydelsefull symbol och
ett kulturarv. Enligt vér reseguide anvdnds den fortfarande bland manga
indier, speciellt for att skydda mot onda krafter.

DET AR VIKTIGT ATT vara medveten om att alla som undervisar om olika
religioner och livsdskadningar uppfattar och véljer ut vad som eleverna ska
veta och ldra sig, inom ramen fér vad kurs- och amnesplaner foreskriver.
Det ér religionsldrarens ansvar att ge eleverna forutséttningar att lara grund-
liggande fakta om religioner och livsaskadningar. Att stilla fragan om vems
hinduism som lérs ut far konsekvenser. Det innebér att man behover funde-
ra pa vem det dr som har definitionsforetride, men dven vilken inverkan de
olika definitionerna kan ha pa ut6évarna (Sjoédin 2020, s. 9).

Det star i amnesplanen for arskurs nio att eleven ska ha kunskaper, ta upp
skillnader och likheter, kunna resonera om religioner och vérldsaskddning
och sa vidare (Skolverket, u.8.). Hur ska eleverna kunna diskutera, jamfora
och resonera utan att lara sig fakta om dmnet forst? Skolan behover vara
mer tydlig, konkret, strukturerad samt forutségbar for att elever ska ha for-
utséttning for att ldra sig.

RELIGIONSDIDAKTIKEN MASTE BLASA liv i lirobdcker och religidsa texter.

En ldrare maste beritta, beskriva och illustrera. Problematiskt dr paradoxen,
att undervisningen i religionskunskap ska ge eleverna kunskaper om reli-
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gioner och virldsaskddning och allt som star i amnesplanen med mycket
stoff och samtidigt uppméarksamma variationerna och den enorma religiosa
mangfalden, inte bara mellan religioner utan dven inom religidsa traditio-
ner. I religionskunskapsundervisningen pa gymnasiet méter jag elever som
inte vet skillnaden mellan gamla testamentet och nya testamentet samt inte
vet vem Muhammed respektive Jesus var. Hur ska lararen kunna uppmérk-
samma variationer och méangfald nir ménga elever saknar grundkunskaper?

Kvinnor i Kanwar Nagar i Jaipur. Foto: Catarina Riedel.

HUR PEDAGOGEN UNDERVISAR om hinduism har stor betydelse i larpro-
cessen (Sjodin 2020, s. 11). Oavsett religion som undervisas ar det viktigt
att inte essentialisera eftersom det kan leda till stereotypa och férenklande
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uppfattningar av hur en viss typ av religios grupp ar. Manga troende elever,
som jag har mott under aren, kdnner inte alltid igen sig i beskrivningarna.
En hel del av mina muslimska elever vill gdrna utveckla fakta och den ge-
neraliserade bild av islam som finns i manga religionskunskapsbocker. En
aterkommande rubrik gillande detta fenomen 4r ”"Kvinnan i islam”, som
om det skulle finnas en enhetlig uppfattning om kvinnans stéllning i Islam.

For att forsoka undvika att elever hamnar i generaliserande essentiali-
sering kan ldraren komplettera med att beritta "det upplevda” for en mer
nyanserad insikt och forstaelse. En fordel ar dven att larare dr pragmatiska
och inte laser sig fast vid bestimda uppfattningar om hur religioner funge-
rar eller vad som ér viktigast. Detta kan till exempel goras genom att beritta
anekdoter, den upplevda religionen men dven att forsoka identifiera ndgon,
girna nagra, troende i klassen som ér villiga att hjdlpa till med undervis-
ningen och férmedla den interna variationen for att fa fram mangfalden.
Med fordel kan lararen, med ett interkulturellt perspektiv, lata elever dela
med sig av egna livserfarenheter fran sin religion och kultur. I amnesplanen
for religionskunskap star:

“Undervisningen ska ta sin utgangspunkt i en samhdllssyn som préglas av
dppenhet i fraga om livshdllningar och mdnniskors olikheter samt ge eleverna
mojlighet att utveckla en beredskap att forstd och leva i ett samhidlle priglat
av mangfald” (Skolverket, 2020).

Léraren bor dock vara uppmarksam pd att elever, som har en viss tro, inte
nodvindigtvis behover vara representanter for denna religion. Elever kan
kénna det som en tung borda att behéva forsvara sin tro eller sta till svars
for en hel religion. Individen maste sjélv vilja att ldraren anvénder elevens
erfarenhet i klassrummet (Skolverket 2013, s. 101).

PA TAGET MELLAN JAIPUR och Delhi satte sig en indisk kvinna, vid namn
Riya, bredvid mig. Kvinnan fragade om hon fick ta en bild p4 mig och henne
eftersom hon var fascinerad av mitt utseende och sag mig som exotisk. Efter
att Riya hade fragat om min identitet berdttade hon om sin. Innan hon sa
sitt namn ndmnde hon sin identitet som hindu och att hon identifierade sig
starkt med sin religion, som en viktig del i vem hon var. Det var precis som
brahmanen som identifierade sig s starkt med sin religion att han valde
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att presentera sig som brahman men utan att nimna sitt namn. Religionen
péaverkade hur hon levde sitt liv. Riya berittade att hon fann gemenskap och
trygghet i den religiosa sfaren som ger stdd, samhdrighet och vigledning.
Hon framhiavde den kollektiva identiteten dar likheter mellan manniskor
framhévs och inte det individuella, hon sa: - Vi indier, vi hinduer, vi troende
som bor i Delhi.

Riya och jag pa taget mellan Jaipur och Delhi. Foto: Catarina Riedel.

NASTAN ALLA INDIER SOM deltog i studien, gjord av Pew Research Center,
identifierades med att tillhora en religios grupp men identiteten handlar
inte bara om religion. Det finns ingen enskild forstaelse for vad det innebér
att vara hindu, dock finns enighet gillande vissa 6vertygelser som ér viktiga
for indiers religiosa identitet, som att respektera dldre méanniskor, hjilpa
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fattiga, gudstron och bonen. Néstan alla vuxna indier identifierar sig med
négon religids grupp. Den storsta andelen ansag att identiteten 4r en kom-
bination av harkomst, kultur och religion (Sahgal et al., 2021).

HINDUISMENS GRUNDTANKAR UPPSTOD for mer @n 6000 ar sedan och det
finns stora variationer inom religionen. Manga anser att hinduismen borde
betraktas som en samling beslaktade religioner (Giddens 2014, s. 474). Reli-
gionen har darmed alltid varit en del av tillvaron, med kulturella uttryck och
traditioner som har sitt ursprung i religiosa dvertygelser och som en viktig
del av identiteten.

Nir jag fragade Riya hur hennes liv hade kunnat se ut om hon inte var
troende, tittade hon linge och fragande pa mig, som om hon inte forstod
vad jag menade. Religionen ér en central del av Riyas tillvaro och en livsstil
som genomsyrar hela hennes identitet. Religionen som ger svar pa grund-
laggande existentiella fragor, erbjuder hopp och bidrar till att skapa solidari-
tet mellan méanniskor (Giddens 2014, s. 461). Dessutom var det sa sjalvklart
for manga hinduer med en religis 6vertygelse, tron pa gud, ritualer, och
kollektiv dyrkan som bidrar till en moralisk gemenskap (Jacobsen 2004, s.
341). Nilsson (2023:1, s. 7) skriver om indier som de traffade vid floden Gan-
ges som var néjda med ortopraxin men ortodoxin lamnade dem ét andra.
Aven for Riya handlade religionen mer om utférandet av religiositeten, som
det centrala, med religiésa ceremonier, ritualer och rétta handlingar.

ATT DET AR VIKTIGT med religionskunskapsundervisning ar sjalvklart.
Kunskap behovs for att eleverna ska kunna orientera sig och forsta det sam-
hille och den omvéarld som de lever i (Skolverket 2013, s.3). I ett pluralistiskt
och méngkulturellt samhalle lever olika livsaskadningar och véirderingar
sida vid sida. Med kunskaper i religionskunskap kan man troligen undvika
stereotypa och fordomsfulla tankar om varfér manniskor lever och tinker
pé olika sitt. Det dr ett viktigt &mne for att forsta sin omvarld, men dven for
att forsta sig sjalv (Skolverket 2013, s. 87).

Hur ldraren ska undervisa i religionskunskap ar en utmaning. Det 4r vik-
tigt att man som ldrare funderar 6ver hur religionerna framstalls i under-
visningen. Ett sitt att undvika stereotyper ér att peka pa att religiosa fore-
stallningar och traditioner &r foranderliga i bade tid och rum samt att det
finns olika tolkningar och sétt att ut6va en religion. Detta kan utveckla elev-
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ernas kritiska tdnkande och ge dem en 6kad forstaelse for att det finns olika
sitt att betrakta livet. Det dr annars latt att fora ihop samtliga troende och
siga att de representerar en och samma sak (Skolverket 2013, s. 100-101).
Att ldraren girna anvinder en verklighetsprovande religionsdidaktik som
utgar fran att elever kritiskt granskar religioner och deras verklighetsupp-
fattning och att elever sitter det i relation till sin egen uppfattning. Den
verklighetsprovande religionsdidaktiken kan med fordel kombineras med
en livsforstaelseutvecklande religionsdidaktik, att fa eleverna att utvecklas
existentiellt, utgdngspunkten ar elevernas perspektiv och forférstaelse. I en
livsberittande religionsdidaktik star elevens egen kdnslomassiga utveckling
i centrum. Man utgar fran elevernas egna livsberittelser, ddr bland annat
samtalen i klassrummet, mellan kamrater och ldrare, ses som centralt. Syftet
ar att utveckla elevernas kidnslomassiga och individuella livstolkning (Skol-
verket 2013, S. 91-92).

EN HELT FANTASTISK BYGGNAD pa var resa var Taj Mahal i Agra som, av
manga, anses vara en av virldens vackraste byggnader. Denna fantastiska
byggnad ldt Shah Jahan, den muslimske mogulen, pé 1600-talet bygga till
minne av sin favorithustru.

Forutom hinduismen é&r islam, kristendom, sikhism, buddhism och jai-
nism de storsta religionerna i Indien. Av Indiens befolkning ér ca 14 % mus-
limer (Sahgal et al., 2021). Pé resan fick vi d&ven uppleva Islam och platser dir
muslimer utévar sin tro. I slutet av var resa passade vi pa att besoka moskén
Jama Masjid som ligger i Delhi. Bonen utférdes pa gardsplanen och for att
fa besoka moskén fick vi vénta tills bonen var klar. Enligt var reseguide &r
Jama Masjid den storsta och mest betydelsefulla moskén i Indien. En viktig
symbol for muslimer, med religiosa aktiviteter men dven en viktig symbol
for muslimsk kultur och arkitektur.

Manga muslimer i Indien ar lika benédgna som hinduer att tro pa karma
och aterfodelse dven om det dr en teologisk motséagelse. Mdnga muslimska,
sikhiska och kristna kvinnor i Indien bér en bindi, det vill sdga en pann-
markning. Den anvinds ofta av gifta hinduiska kvinnor som en traditionell
och religios symbol (Sahgal et al., 2021).

ATT UNDERVISA OM ISLAM ir en utmaning, med hot mot Sverige, de se-
naste terrordaden i Bryssel med tva déda fotbollssupportrar fran Sverige.
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Manga muslimska elever vittnar om en stereotyp och negativ bild gillande
muslimer, med eventuella missuppfattningar och férdomar som méanniskor
kan ha.

I kursen Religionskunskap 1 pa gymnasiet undervisar jag bland annat tva
elever som ar troende muslimer, en tjej och en kille. Jag stallde fragan vad de
anser om undervisningen om Islam. Tjejen svarade: - Jag vill inte gérna pra-
ta, i klassen, om att jag ar troende muslim eftersom jag upplever det som att
manga elever har en negativ syn pa oss muslimer, men allt negativt som hén-
der i vérlden har dock inget med min religion att gora. Nér det har intraffat
ett terrordad kdnns det som att jag maste forsvara mig och be om ursakt.
Killen svarade: - Jag bryr mig faktiskt inte vad ménniskor tycker och ténker,
islam handlar om att mitt hjarta tillhér min religion. Det férmedlas aldrig,
att man mdste tro och kidnna med hjartat. Han sa dven: —Jag ar glad att du
lat mig lasa trosbekdnnelsen, det hade inte gatt sa bra om du hade gjort det.

ISLAR
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Jagiundervisning om islam. Foto: Catarina Riedel.
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DET FINNS EN ENORM mangfald gillande trosuppfattningar och traditioner
inom islam, precis som andra religioner. Att undervisa om Islam kréver
att lararen dr sa objektiv som mojligt samt respektfull. Mycket omoraliskt
intréffar i virlden och som framkommer i media, till exempel Iran med
inskrdnkning gillande ménskliga rattigheter. Manga ménniskor ar snabba
med att skylla “saker” som intraffar pa muslimer. Det &r viktigt att vara
forsiktig med att dra for snabba slutsatser och i stéllet soka en djupare for-
staelse for de bakomliggande orsakerna till krig och konflikter. Religion
anvinds ofta som ursdkt och verktyg for att motivera och rattfirdiga krig
och konflikter. Men aterigen kan man inte generalisera och “svartmala” en
hel religion och dess anhéngare baserat pa handlingar som utévas av en mi-
noritet. Det stdr i Koranen, helig skrift och central kélla inom Islam, sura 17:

“Tag inte en annans liv — Gud har forklarat det heligt — annat dn i rittfdrdigt
syfte. Om ndgon dodas med oritt, ger Vi den som for hans talan bemyndi-
gande (att krdva rdttvis vedergdllning); men denne skall inte ga for langt vad
vedergdllningen betrdffar. (Den diéde) har redan far (Guds) hjilp.” (Arvids-
son 2003, 8. 108).

DET AR VIKTIGT ATT skapa ett klassrumsklimat som framjar samtal och re-
spekt for olika religioner och varldsaskadningar samt vara lyhord for olika
asikter och overtygelser. Religionsdidaktiken kréaver kinslighet och respekt.
Nir pedagogen, i klassrummet, till exempel tar upp “Kvinnor i islam’, som
jag skrev om tidigare, kan detta uppfattas av elever som att muslimer be-
handlar kvinnor annorlunda. Férdomar och generaliseringar kan séledes
befdstas. Fortryck mot kvinnor kan férekomma i alla samhallen och kultu-
rer, oavsett religion, beroende pé olika faktorer. I klassrummet behévs sam-
tal och forstaelse kring detta. Det dr viktigt att skilja mellan religidsa texter
och tolkningar och hur de implementeras i olika samhillen och kulturer.
Hur religiosa texter och traditioner tolkas kan variera mycket.

ATT BESOKA ISLAMIC CENTER har blivit ett prioriterat studiebesok i mina
kurser i religionskunskap fér att "uppleva” och ta del av Islam. Islamic Cen-
ter ar ett religiost och ett kulturellt center i Malmé. Studiebesdket innebar
en guidad rundtur i byggnaden for att ta del av kunskaper om islam och
moskén. Personalen svarar grundligt pa alla fragor som eleverna har. Med
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ett studiebesok far eleverna kunskap, insikter och upplevelser. Men detta ar
inte enbart det som jag ér ute efter. Nytt for i ar tdnker jaglata elever, i grupp,
vilja en religios plats att besoka, dir troende ut6var sin religion. Detta for
att “uppleva” religionen, fa en djupare forstaelse samt utga ifrdn elevernas
intresse och sjdlvbestimmande.

MED BRAHMANENS VISDOMSORD inser jag hur viktigt det ar att bejaka de
goda sidorna av ménskligheten, att bry sig om varandra och att visa for-
staelse och tolerans. Med till exempel ett leende, som smittar av sig, gor
manniskor glada och mojligen lyckliga. Vi behdver andra méanniskor for att
kdnna sann gladje.

Hinduismen ér en pluralistisk levande religion i standig férdndring. For-
andring 4r ett generellt drag i alla religioner eftersom religionerna existerar
som en del av kulturer och samhillen (Jacobsen 2004, s. 316).

Att besoka Indien for att férmedla "det upplevda” gjorde att min under-
visning forandrades till att undervisa om mer levande religioner, stélla fra-
gor som varfor i stéllet for vad.

Att undervisning i religionskunskap behovs ar sjalvklart, fragan ér bara
hur?
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Forfattarpresentationer

Ann af Burén ir lektor i religionsvetenskap vid Sodertérns hogskola. I sin
pagaende forskning undersoker hon betydelsen av materiella och sinnliga
dimensioner for levd religion och traditionsformedling

Emma Hall ar fil.dr. i historia och historiedidaktik och arbetar som uni-
versitetsadjunkt i religionsdidaktik. Hennes forskningsintressen omfattar
identitet och existentiella fragor, minne och berittande, temporalitet och
spatialitet samt historisk fordndring.

Fredrik Jahnke ir lektor i religionsvetenskap med inriktning mot reli-
gionsdidaktik vid Hogskolan i Gévle. Han disputerade 2021 vid Sédertorns
hogskola med avhandlingen Toleransens altare och undvikandets hansyns-
fullhet dar han undersokte svenska grundskoleelevers meningsskapande i
relation till religion. Innan disputationen arbetade han under manga ar som
gymnasieldrare i religion och historia.

Caroline Klintborg ér docent i religionspedagogik och lektor vid Stock-
holms universitet. I sin forskning har hon sirskilt intresserat sig for unga
ménniskors meningsskapande och religionens plats och betydelse i en tid
av religios forandring.

Bodil Liljefors-Persson ir professor i religionshistoria. Hon har i manga

ar forskat om mayafolkets religion och historia, men hennes forsknings-
intressen ror ocksa religionsdidaktik med sérskilt fokus pa existentiella fra-
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gor, sexualitet och relationer, &mneslitteracitet, kontroversiella fragor och
citizenship education.

Markus Mannberg ér doktorand i religionshistoria vid Lunds universitet.
I avhandlingsprojektet anvinder Mannberg religionshistoriska och reli-
gionsantropologiska perspektiv for att studera riter och kulturella praktiker
i Malawi utifran FNs héllbarhetsmal.

Kristian Niemi, fil. dr., 4r verksam inom religionsvetenskap och ldrarut-
bildningen vid Karlstads universitet. Han har varit ansvarig fér KAU:s in-
diensamordning i 6ver tio ar, och dérfor ofta haft anledning att vara dér pa
plats. Till forskningsintressena hor indisk religion, indisk skola, religions-
didaktik, samt internationella jamforelser.

Catarina Riedel arbetar som gymnasieldrare pa Soderslittsgymnasiet i
Trelleborg. Hon &r behorig ldrare i psykologi, filosofi och religionskunskap
men undervisar dven i ledarskap och organisation samt kommunikation.

Simon Roos ir professor i religionsvetenskap vid S6dertorns hogskola. Ju-
dendom, savil som religion och mat, hor till hennes forskningsfalt.

Simon Sorgenfrei ir professor i religionsvetenskap och forestandare for
IMS - Institutet for forskning om mangreligiositet och sekularitet vid S6-
dertorns hogskola.

David Thurfjell ar professor i religionsvetenskap vid S6dertérns hogskola.
Hans forskning handlar om islam, kristendom och sekularisering i Sverige.
P4 detta tema har han bland annat publicerat rapporten Postmuslimer: om
sekularitet i ett mdangreligiost Sverige.

Albin Tanke dr prist och legitimerad psykoterapeut och verksam i Malmo.
Under manga ar var Albin Tanke gymnasieprést och samverkade med Mal-
mos manga gymnasieskolor med fragor som bland annat rérde mangfalds-
arbete, religionsdialog, krishantering, traumabearbetning samt mangder
med samtal om tro, mening och identitet. Albin Tanke 4r ocksé en ater-
kommande rost i Sveriges Radios Andakten i P1 och han har dven medverkat
i Filosofiska rummet.
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