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Abstract

This study centres on the question of how interfaith dialogue can function as a meeting
place for young people from different social and cultural backgrounds. The study is
based on qualitative interviews with five young participants in an interfaith project
taking place in Sweden in 2013 and 2014. For reading the material through a lens of late
modern religiosity, Heelas and Woodheads thesis of a spiritual revolution was used. To
be able to conclude whether the religiousness of the participants functions as a social
resource, Hammack and Cohlers term narrative engagement is used. Lastly Knitters
models of theologies of religions was used in the analysis of how the participants reads
and understands their own and the others faiths.

The study shows that the participants meet in the common aim of defining a religious
identity in a late modern and pluralistic society. By sharing perspectives, going through
a process of self-reflection and taking part of the activities for social change offered by
the project, the participants are able to formulate identities that integrate their
religiosity and are defined by a sense of agency and openness for the Other. The study
shows that the interfaith dialogue is a process moving through different phases, with the
personal contact as the starting point.

One aspect to note though is that the project fails to engage more socially stigmatized
groups of young people. Future project could aim at explore how these groups could be
included in similar projects and analyse the effects along with the frameworks used in
this work.
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Inledning

"Det nya landet dr inte bara nytt for dem som kommer hit, det dr ocksd nytt fé6r dem som bott

hdr i hela sitt liv” (Palmdahl 2005:16)

[ det pluralistiska, nya land som prasten och dialogledaren Palmdahl beskriver i citatet
ovan, kan det upplevas som att vi lever grannar med "sinsemellan oférenliga
varldsbilder och filosofier” (Panikkar 1979:201). Att féra samtal 6ver
livsdskadningarnas staket handlar inte bara om intellektuella resonemang menar
religionsteologen Panikkar: "Den pluralism som vi idag star infér handlar mycket
praktiskt om mansklig samexistens pa en och samma planet” (Panikkar 1979:201).
Behovet av dialog och samverkan blir kanske sarskilt tydligt inom de religiosa
traditionerna, vilket ett hastigt vixande antal interreligiosa initiativ vittnar om. Flera
religionsteologer vialkomnar detta, och menar att den kan berika den egna tron saval

som det gemensamma arbetet for en rattvisare varld (Knitter 2002).

Men "det nya landet” innebar ocksa existentiella utmaningar. Hur ar man, med prasten
och religionsvetarens Kajsa Ahlstrands ord, "sann mot sig sjalv” och samtidigt "6ppen
for andra” (Ahlstrand 2005:85) i en genuin dialog och i ett pluralistiskt samhalle?
Utifran detta perspektiv lyssnar den har studien till de unga deltagarnas roster i
Fryshusets projekt "Tillsammans for Sverige”, for att undersdka hur de hanterar en inre

och yttre dialog i motet med oliktdankande andra.

Syfte och fragestallningar
Fryshusets projekt "Tillsammans for Sverige” startades 2012 utifran fragan om

religioner och livsfragor kunde "tas till vara och bli till en motesplats for unga med olika
socioekonomiska, religiosa och kulturella bakgrunder” (Kjellsdotter-Rydinger & Al
Tawalbeh, under arbete). Syftet med denna studie ar att soka svar pa fragan, genom att
lyssna till deltagarnas egna berattelser. Studiens overgripande syfte ar att undersoka om
och i sa fall hur religion kan fungera som en social resurs for unga. Studien vill dven
undersoka hur deltagarna beskriver sin religiositet och om och i sa fall hur den paverkas

av deltagandet i en interreligios dialog.

Med utgangspunkt i intervjupersonernas personliga berattelser, arbetar studien efter

foljande fragestallningar:
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1. Hur har upplevelserna av att vara troende motiverat intervjupersonerna att

delta i projektet Tillsammans for Sverige?

2. Hur beskriver intervjupersonerna vérdet av interreligios dialog?

3. Hur forhéller sig intervjupersonerna till religionernas ibland kolliderande

sanningar eller legitimitetsansprak?

Fragestallning (1) ror hur intervjupersonerna beskriver sin religiosa identitet och vilken
betydelse religionen har som social resurs i deras liv. Fragestallningen ror ocksa hur
intervjupersonerna beskriver sitt liv som troende i moétet med majoritetssamhallet och i
sina forsamlingar. Syftet ar att beskriva ett sammanhang till intervjupersonernas
deltagande i projektet, och sdka efter upplevelser och behov som motiverar det
interreligiosa deltagandet.

Fragestallning (2) ror den personliga betydelsen av det interreligiésa deltagandet inom
det religiosa faltet och for aspekter som agens och 6ppenhet fér andras sanningar och
varderingar - vilket kopplar till den tredje fragestallningen. Fragestallningen ror ocksa
vilken betydelse intervjupersonerna ser for samhallet i stort.

Fragestallning (3) soker mer specifikt efter religionsteologiska forhallningssatt som
intervjupersonerna visar pa eller lyfter fram, det vill sdga hur de behandlar fragor om
vad existensen av andra religioner (och andra livsaskadningar) innebar for den religiosa
sjalvforstaelsen. Det ror sporsmal som hur intervjupersonerna bevarar sin religiosa
identitet och tillhorighet och samtidigt ger legitimitet at andras livsaskadningar.
Fragestallningen ror ocksa om och i sa fall hur religion kan fungera som en social resurs

ndr intervjupersonerna inkluderar de Andra i ett interreligiést samarbete och i dialog.

Jag ar alltsa intresserad av hur deltagarna, genom sina berattelser om sig sjilva och
varlden, hanterar de olika personliga och sociala varldsbilder som de kommer i kontakt
med. Hur de genom sina livsberattelser navigerar i det pluralistiska samhalle de viaxer
upp i - och pa vilka satt de samtidigt behaller kdnslan av en inre, moralisk kompass,

grundad i den egna religiosa livsaskadningen.



Introduktion till projektet och intervjupersonerna

Tillsammans for Sverige— ett interreligiost projekt for unga
Med visionen Religion dr en méjlighet - inte ett problem, startades ar 2012 det tredriga

projektet "Tillsammans for Sverige” (TFS). Som prast pa Fryshuset i Stockholm, hade
Maria Kjellsdotter-Rydinger noterat hur medarbetarna pa Fryshuset saknade
forhallningssatt till de ungas religiositet. Religiositeten blev en "elefant i rummet”, som
ingen ldtsades om. Tillsammans med imamen Othman Al-Tawalbeh, startade hon darfor
projektet ur behovet att A) utveckla ett sprak for religiositeten pa den mangkulturella
arbetsplats som Fryshuset utgér och B) genom interkulturell /religios dialog bygga broar
och motesplatser i samhaéllet som kan motverka framlingsfientlighet, rasism och
extremism. (Konversation med Kjellsdotter-Rydinger 2014)

(http://tillsammansforsverige.fryshuset.se)

Som projektets vardegrund valdes FN:s deklaration om de méanskliga rattigheterna. I
projektet finns medarbetare med judisk, hinduisk, muslimsk, kristen, buddhistisk och
ickereligios bakgrund. Med hjalp av olika metoder som tagits fram av projektets
inledande pilotgrupp, vill projektet skapa méten mellan olika ungdomsgrupper, kulturer
och traditioner. Projektet vill lyfta fram religion som en social resurs, som ger unga med
olika socioekonomiska, religiosa och kulturella bakgrunder mojligheter att motas pa

samma villkor. (http://tillsammansforsverige.fryshuset.se)

Projektet bedriver verksamhet i Stockholm, Goteborg och Malmo. TFS samarbetar ocksa
med kommuner och orter i 6vriga landet. For att fa inspiration och erfarenhetsutbyte
samarbetar TFS dven med organisationer i andra lander, fraimst CIEUX i Frankrike, S:t

Philips Centre i Leicester och Three Faiths Forum (3FF) i London och New York.

Projektet ror sig i ett dramatiskt och kanslomassigt laddat landskap av kolliderande
berattelser om religios och nationell identitet. Ett exempel pa det ar den sa kallade
“imamdebatten” inom Svenska kyrkan angdende Sofia forsamlings anstéllning av
imamen Othman Al-Tawalbeh i TFS i projektets inledningsskede (Kyrkans tidning 2012)
(Svenska kyrkan pa Sodermalm 2014) (Dagen 2011). Kritiker menade att det var
principiellt fel att anstalla en religios ledare fran en annan trosuppfattning och sag
beslutet som en brist pa "egen identitet” inom Svenska kyrkan (Borg & Andersson SVD

2011). Foresprakare for anstallningen menade att det var det var en naiv slutsats att



tolka beslutet som att kyrkan 6vergett sin tro och att det ar Svenska kyrkans ansvar att
”stodja andra troende manniskors mojligheter att fa utéva sin religion och fa tillgang till
sadana motesplatser som framjar forstaelse och respekt for den Andre” (Larsson SVD

2011).

Verksamheter
Projektet startade med en pilotgrupp pa ca 20 ungdomar i dldern 17-25 ar med

muslimsk, kristen, hinduisk, judisk, sikhisk, buddhistisk och ickereligiés bakgrund.
Tillsammans med gruppen har projektledarna arbetat med att ta fram metoder for att
skapa ett safe space, for att tala om kansliga och nara saker - och fér att komma bakom
stereotypa bilder och bearbeta de egna fordomarna om varandra. Gruppen traffades
regelbundet pa Fryshuset och pa varandras heliga platser "for att lara kdnna varandra
och diskutera hur vi utifran vara olika religioner tolkar artiklar i vara manskliga
rattigheter” (Kjellsdotter-Rydinger & Al Tawalbeh, under arbete). Gruppen genomforde

ocksa resor till Paris och New York, dar de besokte liknande organisationer.

Utifran arbetsgruppens erfarenheter startades en interreligiés ledarskapsutbildning for
unga over 17 ar - en utbildning i interreligiosa dialogmetoder och manskliga rattigheter
- for att ge deltagarna kompetens att sjdlva leda workshops med hjalp av TFS:s metoder.
[ Stockholm startades den andra omgangen under varen 2014, da utbildningen ocksa
startades i Malmo och Goteborg. Av studiens informanter hade tva avslutat utbildningen,

medan de andra tre paborjade utbildningen under studiens gang.

Bland projektens andra verksamheter finns programmet Face to Face, dar ungdomar och
en moderator fran projektet, besoker hogstadie- och gymnasieklasser for att utifran sina
olika livsaskadningsbakgrunder beratta om sin tro och svara pa elevernas fragor
(Kjellsdotter-Rydinger & Al Tawalbeh, under arbete)

Bland de utatriktade verksamheterna finns ocksa aterkommande konferenser och
“religionsmottagning” — en 6ppen motesplats, dit kan unga komma med fragor, be om ett
enskilt samtal, bldddra i bocker fran olika religioner eller bara "hdanga”.

TFS har under 2013 ocksa borjat bjuda in till tillfdllen dar alla som vill har en mojlighet
att bidra med ndgot fran sin tradition. Dessa tillfallen kallas for Bén, meditation och
musik- for fred och samférstdnd och halls en gang i manaden i Stadsmissionens kapell i

Gamla Stan, Stockholm.
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Projektets motiveringar och riktlinjer

Samtidigt som begreppet "interreligios” lyfts upp, ar det egentligen inte primart, da
projektet ar oppet for alla livsaskaddningar, dven for de som inte ser sig som tillhérande
en religios tradition. I brist pa en synonym till engelskans mer inkluderande term
interfaith, anvinder TFS omvaxlande begreppen interreligios, interkulturell, och

livsdskddningar. (Kjellsdotter-Rydinger & Al Tawalbeh, i tryck)

Projektets centrala utgdngspunkter ar att A) Starka unga i deras identiteter, sa att de blir
trygga individer som bar med sig manga olika referenser och bilder av hur man ar
svensk, B) bidra till ett sprak for att tala om religiosa erfarenheter och fenomen - for att
motverka att framlingsfientliga krafter kan anvidnda "religion” som en tackmantel for
rasism, C) visa att ett pluralistiskt, demokratiskt "vi” endast kan skapas om olikheter och
likheter lyfts fram pa ett konstruktivt satt och att D) formedla att det finns alternativa
satt att se pa varlden som kan komplettera och bidra till samhéllets demokratiska
utveckling. Projektet vill med de sista punkterna lyfta fram religion som en social resurs
pa samhallsniva - och visa pa att det interreligiosa arbetet ocksa har en vidare,

demokratisk dimension.

Intervjupersoner
[ samband med studien intervjuade jag fem unga deltagare i projektet Tillsammans for

Sverige. Intervjupersonerna hade deltagit pa olika satt i projektet. Adam och Alex var
med i den forsta pilotgruppen, och var med pa resorna till Paris och New York. Nar vi
sags var pilotgruppen avslutad sedan en tid tillbaka. De hade haft tid att reflektera dver
projektet och sina erfarenheter dar. De andra tre, Leah, Leila och August, var nyare och
aktiva i projektet. De hade deltagit i projektet genom bland annat konferenser och ett
helglager. Vid tidpunkten for den forsta intervjun hade de dnnu inte paborjat den
interreligiosa utbildningen. Vid tidpunkten for den andra hade Leila och August just
paborjat utbildningen. Adam och Alex kom jag i kontakt med genom att de svarade pa en
forfragan (se bilaga) som jag skickade ut per mail till de som varit med i pilotgruppen.
De andra tre rekommenderades jag att ta kontakt med av ungdomskoordinatérerna i
Malmo och Goteborg. Intervjuerna dgde rum pa caféer och i Fryshusets lokaler, samt en
intervju over Skype. Namnen ar fingerade, detaljer som underlattar identifierande ar

utelamnade.
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Adam

"Hall utkik efter en Kille i skagg och gron jacka!” Det ar november och jag sitter pa ett
café pa Soder i Stockholm och Adam har just skickat ett sms om att han ar pa vag. Det ar
spannande. Det dr min forsta intervju och jag vet inte an om mina intervjufragor
kommer ha baring i motet med verkligheten. Adam ar ett par ar under trettio och var
med i den forsta pilotgruppen. Han vaxte upp i en stad i s6dra Sverige och bor nu med
sin familj i Stockholm. "Jag tror att jag vaxte upp mer med en kultur, den palestinska
kulturen, mer an sjalva islam som religion”, berattar Adam. "Jag har alltid haft en valdigt
karleksfull uppvaxt, men jag har hela tiden kdnt att ndgonting fattas. Nagonting i mig sa
att ... liksom "den har biten kanske faller pa plats ... om du borjar be, eller om du borjar
liksom tro pa ndgonting.” En vindpunkt dger rum under lumpen, da han genom en
lumparkompis narmar sig islam och bérjar “rulla ut mattan och be” (Adam, intervju 1).
Idag ar religionen en viktig del av Adams liv, vi avslutar de bada intervjuerna nagra

minuter fore tolv sa att han hinner till middagsbonen i stora moskén.

Alex

Efter intervjun med Adam promenerar jag i hostrusket langs Gotgatan till ett annat café,
dar jag ska traffa Alex. Alex dr ndgra ar 6ver tjugo och var ocksa med i pilotgruppen. Hon
lyser upp nar jag berattar att jag just traffat Adam, det marks att de kanner varandra val.
Alex ar uppvaxt i Stockholmsomradet och studerar filmvetenskap pa universitetet. Alex’
mor upptackte i vuxen alder att hon hade judiskt pdbra och konverterade efter en tid till

judendomen.

For Alex var det naturligt att som fjortonaring konvertera till judendomen: ”Jag har
spenderat manga stunder i sakristian och sa dar, for min pappa jobbar i forsamlingen
som vaktmadstare. Sa det har religiosa rummet kom valdigt naturligt for mig. Jag har
alltid, sa lange jag kan minnas, trott pa Gud. Jag har aldrig varit sadar fortjusti Jesus,
men det har varit mer, den monoteistiska idén. Jag hade idéer, men jag hade inte
utformat min egen tro sa mycket, eftersom jag var sa pass ung. Sa da tog jag till mig den

»nn

har regelboken.” "Jag kdnde inte att det var laskigt eller sd”, berattar Alex om den

interreligiosa dialogen, "men farligt for min identitet kan man definitivt siga att det var.
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Darfor att jag utvecklas ju. Om man inte vill utvecklas, ska man ju inte vara med om

nagonting sadant dar - eller 6verhuvudtaget leva.”

Leah

Den forsta intervjun med Leah hade jag 6ver Skype, men vi hade setts en manad tidigare
pa en interreligios konferens som TFS arrangerade i Malmo. Leah ar tjugo ar och vaxte
upp med en nara relation till judendomen, eftersom hennes far ar rabbin: "Jag ar
uppvaxt med manga judiska regler, sa det ar helt naturligt for mig. Vi haller kosher, vi
haller shabat, i alla fall ndgorlunda... och firar hogtider och det (...), men sedan sa har jag
under tondren borjat fundera sjalv pa vad jag vill, vad jag tror p4a, vad jag vill géra med
mitt liv och sa. Da kom jag fram till att jag garna vill leva judiskt. Det ar en bra grej,
liksom. Jag haller ganska hart pa regler, och forsoker sa smatt folja fler och fler.
Judendomen ar ju mycket levnadsregler.” Leah har tagit ett sabbatsar efter ggymnasiet
och arbetar och s6ker jobb just nu, eftersom hon inte vet vad hon vill studera och satsa

pa infor framtiden. Leah kom i kontakt med interreligios dialog genom sin far.

Leila

En vecka senare sitter jag pa anrikt café tillsammans med Leila. Kaffet har hon bjudit pa3,
eftersom jag gjorde den langa resan fran Képenhamn. Leila pratar fort och intensivt och
skrattar ofta. Hon ar aktiv i stadens moské och kdnner sig fast forankrad i sin religion,
samtidigt som hon upplever att religionsdialogen hjdlper henne att nd essensen i sin tro:
"Det ar ocksa sjukt fett nar jag fann att det fanns ett forum for religionsdialog, samma
manniskor som stdllde samma fragor som jag, och dnda kom fram till samma slags svar.
Men gick sa himla olika vagar for att na just den punkten som alla vill komma till. Som
alla har gemensamt. Det ar just det har med det medmanskliga och ’kdann dina
medmanniskor’, som alla religioner ndgonstans foresprakar. Det ar sjukt maktigt.”

Leila och hennes familj flyttade mycket mellan Sverige och Libanon, vilket innebar en
identitetskris som ung: "Men det gjorde ocksa att jag inte vaxte in i en viss kultur, utan
att jag hela tiden hade liksom den har framlingssynen, och kunde stélla fragor och vara
ny och jag var fraimmande i bada kulturerna.” Nu ser hon att detta praglar hennes
normkritiska "tdnk” pa ett positivt satt. Leila ar i tjugodrsaldern, ar en aktiv medlem med

fortroendeuppdrag i en social organisation och studerar till socionom.
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August

Jag lamnar Leila och tar taget soderut for att traffa August framfor biblioteket i Lund.
August ar i tjugoarsaldern och arbetade som elevstddjare nar vi gjorde den forsta
intervjun, medan han tog en paus i universitetsstudierna. "Nar man har vuxit upp med
tva prastforaldrar, vill man girna revoltera”, berattar han nar vi hittat ett café som ar
tillrackligt for tyst for en intervju: "Sa jag var liksom, hardrockande antikrist... i
hogstadiet och sa vidare. Men nagonstans upptackte jag val, under nu bara det har
senaste aret, att jag kan inte bara stanga av den har delen av mig. Jag maste fa utforska
det pd mitt satt. Och ndrma mig det pa mina forutsattningar och i min takt.” Motet med
de troende fran olika religioner i Tillsammans for Sverige ar en viktig del av det
utforskandet. Nar vi gor var uppfoljande intervju, har August atergatt till sina
sociologistudier. Vartefter arbetet med studien fortlopte, visade sig August fa mindre
utrymme i analysdelen dn de andra intervjupersonerna. Det kan kopplas till att
intervjumaterialet var mindre rikt pa reflektioner fran hans sida och till att han inte
verkade dela samma problembilder som de andra eftersom han inte ser sig som
tillhorande en religios tradition. Inte minst i analysdelen som utgar fran ett
religionsteologiskt perspektiv f6ll August utanfér ramarna. Jag ser detta som
problematiskt och ett &mne for framtida forskning — hur formulera motsvarande

religionsteologiska modeller som dven inkluderar s6kare och icketroende?

Forskaren som praktiker
Forestallningen om forskaren som en helt objektiv, utomstadende observator 6verges i

det socialkonstruktivistiska forhallningssatt som studien ar en del av. Det material, som
intervjusamtalet utgor, ar en gemensam konstruktion som skapas i samspelet mellan av
intervjupersonen och mig som forskare (Kvale 1997) (Pinnegar & Daynes 2007).
Tolkningen av materialet pdverkas dven den av mina uppfattningar, forsanthallna
antaganden och syften med studien. Det betyder inte att det objektiva idealet bor
overges utan pekar snarare pa vikten av att forskaren medvetandegor och redovisar
sina tolkningsramar och syftet med studien.

Som forskare och praktiker inom dialog och storytelling 6vertrader jag gransen mellan
observator och aktor. [ just det hér fallet blir kombinationen av praktiker och forskare
sarskilt prekar, eftersom jag under studiens gang blev involverad i TFS som

workshopledare i storytelling for de interreligiosa utbildningarna i Stockholm, Malmo
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och Goteborg. Under slutférandet av uppsatsen blev jag dessutom anstalld som

vikarierande ungdomskoordinator for projektets Malmoverksamhet.

Detta gor det vardefullt att problematisera min relation till intervjupersonerna och till
deras berattelser. Om intervjupersonens utsagor paverkas av samspelet mellan denne
och mig som forskare, betyder det att jag som forskare inte bara paverkar tolkningen
och analysen av materialet, utan dven materialet i sig. Adam och Alex deltog i
pilotgruppen och inte i de interreligiosa utbildningarna och traffade darfor inte mig
utanfor intervjusituationen. Vid tidpunkten for intervju 1 med Leah, Leila och August
hade jag inte gett ndgon workshop och darmed inte traffat dem innan. Vid tidpunkten
for intervju 2 hade jag daremot gett berattarworkshops for grupper dar Leila, August
och Leah deltagit. Under workshoparna fick deltagarna finna, forma och utveckla
livsberattelser om sin religiosa identitet eller livsaskddning, som sedan skulle kunna

anvandas i informationsarbete i skolor och i andra sammanhang.

Genom deltagandet i projektet skapades i viss utstrackning en gemensam grund mellan
mig och de enskilda intervjupersonerna, vilket jag betraktar som nagot positivt. Jag fick
ta del av deras arbete i projektet och se hur deltagarna samspelade med varandra och
med projektledarna. Workshopsdeltagarnas berattelser och reflektioner 6ver sina och
de andras berattelser gav mig ocksa en 6kad och fordjupad forstaelse for de teman som
aterkommer i intervjusamtalen. Sammantaget gav mitt deltagande som workshopledare
i projektet ett visst "inifranperspektiv”, vilket kompletterar forstaelsen som kommer
fran intervjusamtalen. Intervjupersonerna fick a sin sida en mer nyanserad bild av mig
som aktiv workshopledare, till skillnad fran den mer lyssnande "forskaren” under
intervjusamtalen. Forhoppningsvis bidrog detta till en 6kad forstaelse och tillit oss
emellan under intervjusamtalen. Risken ar naturligtvis att intervjupersonerna anpassar
sina svar och berattelser efter vad de tror att jag som forskare vill hora - ndgot som jag
menar alltid ar en narvarande faktor, men som kan forstarkas om intervjupersonen ser
mig som en representant for projektet. Jag vill dock podngtera att endast tva av fem
intervjupersoner moétte mig som workshopledare, samt att den forsta intervjun med

samtliga intervjupersoner dgde rum innan detta.
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Genom den professionella relationen till projektledarna och till projektet hamnade jag i
nagon form av beroendestdllning, vilket bor uppmarksammas eftersom detta skulle
kunna dventyra en Kritisk hallning till projektet och intervjupersonernas beréttelser. I
detta sammanhang vill jag ocksa belysa min positiva instéllning till interreligios dialog i
allménhet och det aktuella projektet i synnerhet, ndgot som skiner igenom min
presentation av materialet. Min férhoppning ar att anvandningen av de teoretiska

modellerna ger en tillracklig distans till materialet.

Varfor ar interreligios dialog viktigt?
Pa det internationella planet betraktas religion i allt hogre grad som en viktig faktor i

konflikter och i fredsbyggande. Interreligios dialog och samverkan anvands darfor aktivt

i fredsbyggande syfte. (Smock 2002) (Gopin 2000, 2002 a,b)

[ Sverige ser vi inte eskalerade konflikter med religiésa inslag. Daremot anvands religion
som identitetsmarkor i skapandet av polariserade "vi och dem-beréttelser” och
islamofobi och antisemitism ar ett reellt hot mot individers sakerhet (Borell 2012).
Religionen ar ocksa en viktig del av identiteten for de som anser sig som tillhdrande en
religios tradition. Interreligios dialog och interreligiost upplysningsarbete i exempelvis
skolor, kan darmed vara en del i arbetet for social hallbarhet och fred och sdkerhet i
Sverige. De religiosa samfunden visar ocksa ett 6kat intresse av att motas, samarbeta
och fora dialog 6ver religionsgranserna. Exempel pa initiativ och natverk som har
skapats de senaste dren ar Interreligiést Centrum i Goteborg, liksom Tro och Tolerans

och CoExist i Malmo.

Tillsammans for Sverige visar pa att det interreligiosa arbetet ocksa har en demokratisk
dimension. Sociologen Jiirgen Habermas anvander begreppet postsekuldrt samhdlle, och
menar att vi lever i ett samhalle dar religion har en central plats i mdnga manniskors liv
och identitet, samtidigt som detta férnekas av majoritetssamhallet. Habermas menar
ocksa att det finns vaxande, religiosa-politiska rorelser som inte dr en del av det
offentliga samtalet och den politiska arenan. Habermas pekar pa att detta innebar ett

legitimitetsproblem i den liberala demokratin. (Habermas 2008)
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Enligt religionsvetaren Ulrika Martensson menar Habermas att detta staller krav pa
saval de religiosa som de ickereligiosa medborgarna. De troende behover dversatta sina
religiosa argument och begrepp till det sekuldra spraket - medan de icketroende bor
overvaga vilken betydelse dessa kan for det gemensamma goda. (Martensson 2014:37)
Mojligtvis kan projektet "Tillsammans for Sverige” inte bara ses som ett interreligiost
projekt, utan ocksa som borjan pa den dialog mellan det religiosa och det ickereligiosa

Sverige som Habermas efterlyser.

Tidigare forskning

Religion som social resurs
Studien Religion som social resurs: Existentiella frdgor och virderingar i unga ménniskors

liv (Lovheim & Bromander 2012) bekréaftar pa flera omraden den "vandning mot det
inre” som beskrivs i studien The spiritual revolution: Why religion is giving way to
spirituality (Heelas & Woodhead 2005). Endast 5 % av svenskarna i dldrarna 16-24 ar
anger religion som en vasentlig del av sitt liv (Lovheim 2012:78). Andra studier visar
ocksa att svenska elever har sjunkande religiosa kunskaper och saknar ett sprak for att
tala om religiosa livsaskadningar, vilket resulterar i det som Kerstin von Bromssen i sin
avhandling Tolkningar, férhandlingar och tystnader: Elevers tal om religion i det
mdngkulturella och postkoloniala rummet betecknar en "tystnadens tolerans” (von
Bromssen 2003:323-324). von Bromssen avser med begreppet en instillning "av att
tolerera, fordra eller sta ut med andras religion”, vilket "far som synbarlig konsekvens
en tydlig brist pa nyfikenhet och vilja att mota fenomenet i frdga” (von Bromssen
2003:323). Att diskutera religion upplevs av eleverna i von Bromssens studie som nagot
mycket kansligt och som darfér undviks. Féljden blir enligt von Bromssen en
samlevnadsfrid som bygger pa att deltagarna "traffas utan att motas” (von Bromssen
2003:323), vilket enligt von Bromssen kan bidra till att deltagarna uppratthaller och
reproducerar uppfattningar och missuppfattningar om skillnader och annorlundahet

(von Bromssen 2003:324).

Religionens betydelse for det civila samhallet ar "hdpnadsvackande lite utforskat”,
menar Lovheim & Bromander (2012:159), inte minst vad géller de unga troende.
Studier av unga svenskars religiositet fokuserar i allmanhet pa forhallandet till
existentiella fragor, sdisom meningen med livet, tillfredsstallelse med livet och synen pa

framtiden (Klingenberg 2012:35). Daremot saknar Lovheim & Bromander (2012)
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studier av religion som en social resurs i ungas liv. Livsfragor tycks i hogsta grad vara
aktuella for unga svenskar, sammanfattar redaktérerna Lévheim & Bromander i boken,
"men fragan ar om religion fortfarande kan ses som en resurs for att hantera dem?”
(2012:8). Forfattarna beskriver ett "glapp” mellan forskare som intresserat sig for ungas
livsstil och varderingar, och forskare som intresserat sig for ungas tro och religiosa
engagemang - och menar att ett liknande férhdllande galler den internationella

forskningen.

Denna studie hoppas bidra till denna forskning, genom att undersdka hur de unga
intervjupersonernas religiosa livsaskadningar och identiteter kan fungera som sociala

resurser i motet med ett pluralistiskt samhaélle och med oliktdnkande andra.

Dialog och interreligiés dialog
Ordet dialog harleds ur grekiskan dia logos vilket organisationsutvecklaren Isaacs

oversatter som ett flode av mening, "meaning flowing through”, mellan samtalets parter
(Isaacs 1993:25). Isaacs kontrasterar dialog mot debatt och menar att medan den senare
praglas av att deltagarna forsvarar sina egna dsikter och attackerar mot den andres -
praglas dialogen av ett kollektivt larande dar deltagarna utforskar "the processes,
assumptions, and certainities that compose everyday experience” (Isaacs 1993:25).
Wilhelmsson beskriver pa ett liknande satt en Idrande dialog (Wilhelmsson 1998:248),
ett begrepp som medlaren le Roux definierar som ett samtal dar ”"olika perspektiv bryts
mot varandra och deltagare som foljd far en ny, storre, mer nyanserad eller bredare syn

pa fragan som dialogen handlar om” (le Roux, under arbete).

Psykologen och dialogfaciliteraren Dan Bar-On beskriver dialog som ett identitetsarbete
(Bar-On 2008), inte minst nar deltagarnas sociala identiteter bygger pa stereotypa
bilder av den andre. Nér bilden av den Andre utmanas och férdndras i ett genuint mote,
leder detta darfor till en kris ocksa for den egna sjalvbilden och identiteten. I ett "Jag-
Du”-mote, for att tala med Buber (2006), lar du inte bara kdnna den andre utan ocksa

dig sjalv - en inre dialog likaval som en yttre (Bar-On 2008).

Studier tyder pa att dialog kan leda till att deltagarnas forstaelse, tillit och 6ppenhet for
"den Andre” 6kar (Kahanoff & Shibli 2012) och att deltagarna ersatter stereotypa

forestallningar om sig sjalv och den andre med mer komplexa sddana (Maoz et al 2002).
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Studierna bekraftar dirmed kontakthypotesen, som utvecklades av Allport under 1950-
talet i medborgarrattsrorelsens USA (Allport 1979). Allport menade att konflikter
mellan grupper bérs av individernas stereotypa forestillningar av varandra, vilket
forstarks och cementeras nar grupperna skiljs at i ett segregerat samhalle. Hypotesen
foreslar att de stereotypa bilderna och forestallningarna kan brytas ner genom
personliga kontakter och vinskaper 6ver de sociala granserna. Intervjupersonerna i
denna studie bekraftar hypotesens resonemang. "Man behover inte ens diskutera
religion, egentligen”, berattar Alex, "man kan diskutera ndgonting helt annat och sedan
kan man fortfarande kdnna att man efter moétet har fatt en storre insikt i en annan
religion, en annan tradition, bara for att man skapar en relation till en person som tillhor
en annan religion. Det ar egentligen det enda som behovs. Det behdver inte vara mer

komplicerat dn sd.” (Alex, intervju 1)

[ mo6ten ansikte mot ansikte kan stereotypa bilder och negativa attityder brytas till mer
komplexa och tillmotesgdende sddana. Genom att bygga personliga relationer dver
sociala granser, skapas darmed forutsattningar for att adressera fordomar mellan
deltagarna savil som i samhillet. Aven om teorin har kritiserats for att vara férenklad
och inte tillracklig, utgér den grunden for flera fredsskapande initiativ, daribland
interreligiosa moten (Moberg 2009) och i exempelvis Israel/Palestina (Hammack 2011)
(Kahanoff & Shiblis 2012). Omfattade studier ger ocksd hypotesen ratt (Pettigrew &
Tropp 2006). Kanslor av oro och hot reduceras och bilden av den andra gruppen
forandras mot en mindre homogen bild. Den andra gruppen "avstereotypiseras” och
"formanskligas”. (Borell 2012: 50-51) Till exempel visar studier rérande attityder till
muslimer i vastvarlden, att manniskor som har kontakter med muslimer har mindre
fordomar mot dem dn manniskor som inte har sddana kontakter (Borell 2012:52,

Otterbeck & Bevelander 2006).

Kulturpsykologen Philip Hammack problematiserar kontakthypotesen i studien
Narrative and the Politics of Identity: The Cultural Psychology of Israeli and Palestinian
Youth (2011). Hammacks studie utvarderar tvd amerikanska fredsprogram for unga
israeler och palestinier. Programmens syfte var att deltagarna, genom personliga méten
och vanskaper, skulle fordndra stereotypa forestallningar och skapa en ny social

identitet, som inte begransades och definierades av de nationella, sociala identiteterna.
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Genom kvalitativa intervjuer med 45 deltagare fore, under och efter deltagandet i
fredsprogrammet, soker Hammack efter de unga israelernas och palestiniernas
narrative engagement - hur de genom utvecklandet av sina livsberattelser navigerar
mellan olika diskurser om social identitet och kulturdelaktighet.

Utan att ta avstdnd fran programmens kosmopolitiska etik, kritiserar Hammack
tendensen att lata den bli en oreflekterad utgangspunkt i praktik saval som i forskning.
De amerikanska fredsprogrammens individbaserade, "bottom-up”-perspektiv bortser
fran de politiska realiteter som praglar konflikten i Israel/Palestina menar Hammack
(2011:92). Majoriteten av deltagarna utvecklade under lagret vanskaper 6ver de sociala
granserna, de inkluderade den Andre i en ny identitetsberattelse och borjade ifragasatta
kollektiva fiendebilder av den Andre. Hammack fann dock att nar informanterna vid
hemkomsten kolliderade med den politiska verkligheten och omgivningens polariserade
berattelser, dtergick den absoluta majoriteten till en polariserad syn pa den andre och
pa konflikten (Hammack 2011:322, 329). Som den framsta anledningen till detta ser
Hammack av en stabil social identitet och tillhérighet till den egna gruppen. Kansla av
vanmakt och frustration 6ver det politiska laget och radslan att betraktas som férradare
av den egna sidan bidrog enligt Hammack ocksa till att det var svart fér informanterna
att behadlla den positiva bilden av den andre efter dialogmétet (2011:293, 329). Om
kontakthypotesen ska fortsatta att vara anvandbar, behéver den enligt Hammack
inkludera de psykologiska, sociologiska och politiska implikationer som kontakterna
over gruppgranserna for med sig for deltagarna (2011:345). Hammack efterlyser ocksa
ett fredsarbete som ser gruppers avgransningar mot varandra som en mojlighet for
samexistens och inte som hinder som ska dekonstrueras (2011:355).

Som vi kommer att se, utgar TFS fran kontakthypotesens tilltro till personliga moten,
samtidigt som projektbeskrivningen saval som intervjupersonerna refererar till sociala
(makt)strukturer i samhallet. Daremot framgar det i materialet inte i vilken man detta

lyfts upp och bearbetas mellan deltagarna i den interreligiosa dialogen.

Dialoger och konflikter kan ocksa studeras som narrativa processer, dir parternas
personliga och kollektiva identitetsberattelser (Hammack 2011:23, 260, 337) och
konfliktberattelser (Winslade & Monk 2012) ses som arenor och drivkrafter for

konflikters eskalering saval som for konfliktlosning.
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Da religion ofta betraktas som en faktor i bade konflikter och i fredsbyggande, inriktar
sig en stor del av den internationella forskningen pa interreligios dialog som fredsarbete
(se till exempel Villumstad 2002, Gopin 2000, 2002a, 2002b, Abu-Nimer 2002, Steele
2002). De studier av interreligiosa dialoger i en nordisk kontext som jag har funnit kan
exempelvis fokusera pa forhallningssatt till den Andre utifran Bubers Jag-Du perspektiv
(Illman 2006) eller utga fran ett religionsteologiskt perspektiv (Ahlstrand 2011). Denna
studie anlagger ett i forsta hand religionsteologiskt perspektiv pa intervjupersonernas
berattelser om vardet av interreligios dialog och deras motiv for att delta. Ett perspektiv

som utvecklas i metoddelen nedan.

Studiens teoretiska ramverk
Teori kan ses som ett verktyg for att forsoka forsta ett enskilt fenomen genom att satta

det i ett storre sammanhang. Med teorin forsoker man ocksa belysa och uppenbara nya
aspekter av fenomenet, for att forsta det pd nya satt (Moberg 2013:16f).

[ tolkandet av intervjupersonernas religiosa identitet och forhallningssatt i den
senmoderna och sekuldra kontext som Sverige utgor, utgar jag fran Heelas och
Woodheads (2005) religionssociologiska begreppsapparat, samt ett religionsteologiskt
perspektiv (Knitter 2002, Ahlstrand 2011). For att undersoka hur deltagarna genom
sina livsberattelser forhaller sig till olika diskurser i samhallet om religion och troende,
och hur de genom sina livsberattelser forhaller sig till de andra projektdeltagarnas
livsaskadningar - anvands begreppet narrative engagement, sisom det anvands av
socialpsykologerna Hammack och Cohler (Hammack 2011, Hammack & Cohler 2009,
2011).

En andlig revolution?

Sociologen Giddens (1991) beskriver den senmoderna manniskans identitet som ett
“subjektets projekt”, baserat pa individens val. Medan samhallet tidigare insisterade pa
att individen skulle identifiera sig med de givna, sociala rollerna och félja traditionen
och yttre auktoriteter, lever studiens intervjupersoner i en tid som snarare viarderar det
egna valet, den inre auktoriteten och att ‘lyssna till sitt hjarta’. Charles Taylor beskriver
denna rorelse fran kollektiv till subjekt, som en “massive subjective turn of modern
culture” (Taylor 1991:26). Heelas och Woodhead (2005) menar att denna
genomgripande, subjektiva vindning forklarar monstret av minskande férsamlingar i

landerna i vast, saval som det 6kade intresset for en mer subjektivt baserad andlighet.
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Ett monster som bekraftas av studier i Sverige (Ahlstrand & Gunner 2008). Heelas och
Woodhead beskriver det forsta forhallningssattet som life-as, baserat pa uppfyllandet av
ens sociala roller. Livet som exempelvis mor, anstalld eller forsamlingsmedlem och
lojaliteten mot dessa rollférvantningar gar fore “sjalviska” behov och drommar. Medan
life-as bygger pa anpassning till yttre auktoriteter och forvantningar, varderar istallet
dess motsats subjective-life en autentisk kontakt med de inre kvaliteterna och behoven.
Forfattarna menar att forsamlingarna praglas av en livet-som religiositet, vilket forklarar
deras minskande attraktionskraft i en tid som praglas av en viandning mot subjektet.
Kyrkor och andra férsamlingar tappar medlemmar, eftersom manniskor inte ldngre vill
underkasta sig de roller, plikter och traditioner som dessa institutioner star for. Samma
dynamik forklarar, enligt forfattarna, framvaxten av en subjective-life spirituality, som
understryker individens inre auktoritet, utveckling och valbefinnande.
Heelas och Woodhead beskriver andlighet som ndgot subjektbaserat - i motsatsstallning
till en mer kollektivt baserad religiositet. Ett forhdllningssatt som denna studies resultat
bdde bekraftar och problematiserar.

Heelas och Woodhead har fatt kritik att de applicerar begreppet “andlighet” pa
verksamheter som deltagarna sjalva inte beskriver med andliga konnotationer utan
istallet rent fysiska eller psykologiska aspekter och ddrmed laser in en andlighet i

samhallet som kanske inte finns dar (Shterin 2007:724).

Intervjupersonernas berattelser visar att den reflexiva, religiosa identitet som Heelas
och Woodhead, liksom Knitter (2002), Ahlstrand (2005, 2011) och Giddens (1991)
beskriver, stimuleras av motet med andras livsaskadningar saval som i motet med ett
sekulart och religionsskeptiskt majoritetssamhalle. Exempelvis far muslimska unga i
Sverige, med utmaningen att skapa en "blagul islam” med en islamsk identitet intakt,
hantera fragor om vad det innebar det att vara muslim i dagens Sverige (Larsson

2005:481).

Utan att redan nu avsldja studiens resultat, ger flera av intervjupersonerna uttryck for
att de befinner sig i ett spanningsfalt mellan de forhallningssatt som Heelas och
Woodhead beskriver som livet-som och ett subjektbaserat liv - i reflektionen 6ver sin

religiosa livsaskadning och sin relation till férsamlingarna.
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Den subjektiva trend som Taylor, Heelas och Woodhead m fl. beskriver, skall ses
tillsammans med de moderna, liberala och sekuldra ideal som praglar Vasteuropa, dar
Sverige ofta beskrivs som ett av de mest sekuldra landerna i varlden. 1900-talet s3g en
"privatisering” av religion, dar religion och religi6sa argument "retirerade” fran den
offentliga till den personliga sfaren, samtidigt som undersokningar visade pa religionens
stadigt minskande betydelse som livsdaskadning saval som social institution (Martensson

2014).

Samtidigt lever intervjupersonerna i ett samhalle dar religion de senaste decennierna
har fatt en storre betydelse i det offentliga rummet (Martensson 2014). De traditionella
religionerna har visat sig fortsatt vara viktiga i vastvarlden, saval som i varlden som
helhet. Jakeli¢ (2010) menar att de bor ses som en del av den senmoderna tiden, inte
som en sorts overgdende, formodern "rest”. Senmoderniteten innebdr inte ett totalt
brott med traditionella samhéllet och de traditionella religionerna, menar Jakeli¢,
traditionerna fortsiatter om an i nya former och i en ny kontext. For "de flesta manniskor
i de flesta delar varlden, ar religiositeten en integrerad del av deras modernitet, inte en
reaktion mot moderniteten ” (Davie citerad i Martensson 2014:31) Mdrtensson menar
att den reflexiva tendensen inom de traditionella religionerna syns inte bara i
vastvarlden, utan ocksa i lander som Egypten: "Instead of simply believing and
practising Islam as everyone else does, modern individuals have made Islam an object of

reflection, asking what Islam means for them” (Martensson 2014:35).

Jakeli¢ och Martensson kan ldsas som en kritik mot Heelas och Woodheads
underliggande tes att forsamlingsreligiositet inte ar en del av det senmoderna projektet.
Heelas och Woodhead menar sjalva att de forsamlingar som kommer att attrahera flest
medlemmar i framtiden ar de som bast kan harbargera och bekrafta den reflexitivitet

som Jakeli¢ och Martensson beskriver.

[ studien undersoker jag om denna "inre vandning”, dar legitimiteten grundas i ett
reflekterande subjekt snarare dn i religiosa auktoriteter och traditioner, ar en relevant
faktor i intervjupersonernas religiositet och deltagande i den interreligiosa dialogen -

samt hur denna inre vandning i sa fall tar sig uttryck. Beskriver intervjupersonerna
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tecken pa den senmoderna process inom ramen for de religiosa traditionerna, som

Jakeli¢ beskriver?

Sann mot mig sjdlv och éppen fér andra

Reaktionerna pa TFS visar att interreligios dialog ar allt annat an okontroversiellt i
Sverige (Svenska kyrkan pa Soédermalm 2014, Dagen 2011). Medan vissa ser
interreligios dialog som nagot positivt, menar andra att den religiosa identiteten
riskerar att suddas ut, uppluckras och relativiseras (Palmdahl 2005). Det kan, i de
muslimska och judiska minoriteterna, ocksa bottna i ett virnande om gruppens identitet

och trygghet gentemot storsamhallet (Gopin 2002 b).

For att undersoka hur intervjupersonerna arbetar med sin religidsa identitet i motet
med troende fran andra religiosa traditioner, anldgger vi med Paul Knitters hjalp ett
religionsteologiskt perspektiv pa intervjupersonernas berattelser. Religionsteologi
behandlar fragor om "vad existensen av andra religioner innebar for kristen, eller annan
religios, sjalvforstaelse” (Ahlstrand i Stenmark & Westerlund 2002:49). I ett kristet
perspektiv kan det till exempel galla frdgan om tron pa Kristus som den enda fralsaren
kan bevaras utan att samtidigt forneka mojligheten for fralsning for de icke-kristna

(Knitter 2002:188).

Knitter presenterar i Introducing theologies of religions (2002) fyra religionsteologiska
modeller. De fyra modellerna star for olika vagar att behalla sin kristna identitet och en
kristologi som samtidigt forhaller sig respektfullt och dialogiskt till troende fran andra
religioner. Modellerna ror sig fran exklusivitiska ansprak (Replacement-modellen) till
mer inklusivistiska (Fulfillment-modellen) och pluralistiska forhallningssatt (Mutuality-
modellen) gentemot andras religiosa traditioner. Modellerna balanserar mellan tva
faror, menar Knitter: Antingen betona den egna religionens partikularitet sa att de
andras varde riskeras (replacement-modellen och fulfillment-modellen) eller att betona
det universella vilket kan sudda ut de reella skillnaderna (mutuality-modellen) (Knitter
2002:173). Den fjarde, Acceptence-modellen hanterar denna identitetsbalansakt pa ett
battre satt, menar Knitter, genom att varken halla upp ndgon religion som éverordnad
de andra, eller soka efter ndgot gemensamt som forenar religionerna. (Knitter
2002:173) Den stora skillnaden mellan acceptans-modellen och de andra modellerna ar

synen pa skillnader, enligt Knitter. Medan de andra ser skillnader som nagot de vill rora
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sig bortom, ar skillnader for acceptansmodellens teologer nagot positivt som de vill leva
med. Replacement-modellen respekterar skillnaderna, men vill avldgsna dem genom att
bjuda in de andra till att bli kristna. For fulfillment- och mutualityteologerna varderas
och respekteras skillnaderna, men fokus ar att finna likheter och 6verkomma skillnader.
(Knitter 2002:173) For acceptansmodellen ar skillnaderna istallet mer livgivande an
likheterna (Knitter 2002:220) "Vive la difference! De religiosa traditionerna ar verkligen
olika - och vi maste acceptera dessa skillnader”, summerar Knitter modellen (Knitter
2002:173). Knitter relaterar modellens foretradare till det postmoderna och
socialkonstruktivistiska perspektivet, vilket gor den intressant i forhdllande till Heelas
och Woodheads studie och begreppsapparat. Av denna anledning kan det vara vardefullt

att ge mer utrymme at denna sista modell.

Syftet med att poangtera vardet av skillnaderna, svarar acceptansteologerna de som ar
skeptiska till projekt som TFS, ar att sdkra att de religiosa traditionernas identitet och
integritet inte 6vertrdds av en annan religion (Knitter 2002:183).

Religionerna behdéver vara goda grannar med varandra menar acceptansteologerna -
och interreligios dialog ar viktig for att skapa denna "grannsdamja”. Men for att gora det,
behover de inse att “goda staket gor goda grannar”. Det forsta steget i en dialog ar inte
att ta bort staketen och forsoka bygga religiosa likheter - utan att férsoka vara sa
autentiska som mojligt och lata grannarna se vem man ar, medan samtalet fors éver
staketen. (Knitter 2002:183) Acceptansmodellens teologer pastar sig inte kdnna till vad
som utgor hjartat i alla religioner, menar Knitter. De kan ndrma sig andra religioner som
helt enkelt annorlunda - och kan utforska samforstand och meningsskiljaktigheter, utan
att for den skull gora riskabla jamforelser utifran antaganden om en gemensam karna.
(Knitter 2002:184) Om det finns ndgon gemensam grund mellan tva olika religioner, kan
det bara upptdckas genom dialogen, eller kanske skapas av dialogen. Det ar omojligt att

innan en dialog veta vad tva olika religioner har gemensamt. (Knitter 2002:218)

Hur forhaller sig intervjupersonerna till de olika religiosa traditionernas eventuella
sanningsansprak? Hur varnar intervjupersonerna sina "staket” kring sina religiosa
identiteter i dialogen med den religiose andre? Vilket viarde ser de i den interreligiosa
dialogen? Det har ar fragor som studien undersoker utifran Knitters religionsteologiska

modeller.
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Det problematiska med religionsteologiska modeller i denna kontext

Det dr problematiskt att applicera modeller som ar skapade i och for en kristen kontext
pa intervjupersoner som tillhor andra religiosa traditioner. Ar det ens méjligt? Jag finner
under arbetet med studien att det ar méjligt och att modellerna har en tillracklig
relevans i analysen av intervjupersonernas forhallningssatt till den interreligiosa
dialogen och de religiésa andra. Anledningen ar formodligen att utmaningarna kring att
bevara en religios identitet i forhallandet till andra livsaskadningar ar tillrackligt lika for
detta over religionsgranserna - kanske sarskilt sa eftersom de aktuella religiosa
traditionerna i studien samtliga tillhor de abrahamitiska religionerna. Daremot visade
det sig inte mojligt i analysen av den intervjuperson som inte sag sig som tillhorig en
religios tradition, han blev darmed osynliggjord pa ett satt som bor uppmarksammas
och vacker fragor for vidare forskning: Hur skapar man motsvarande
"religionsteologiska” modeller som kan appliceras pa deltagare i en interreligios dialog

fran olika religiosa traditioner, saval som de med ickereligiosa livsaskadningar?

Med berdttelsen som verktyg

Vi ar alla berattare, och vi ar berattelserna som vi berattar”, skriver sociologerna
McAdams et al (2006:3). Forfattarna ger uttryck for en senmodern och
socialkonstruktivistisk syn pa identitet som en narrativ process, och refererar till de
berattelser som manniskor konstruerar och berattar om sig sjdlva for att definiera vilka
de dr, for sig sjalva och fér andra (McAdams et al 2006:4). A person's identity is not to
be found in behaviour” skriver Giddens, "nor - important though this is - in the reactions
of others, but in the capacity to keep a particular narrative going” (Giddens 1991:54).
Genom livsberattelsen integreras livserfarenheter i formen av en berattelse, som ger
mening at erfarenheterna och en kansla av helhet och riktning at individens livsbana.

(Hammack & Cohler 2009, Polkinghorne 1988).

[ detta perspektiv blir det intressant hur intervjupersonerna vaver in sin religiositet i sin
livsberattelse. Pa vilka satt later de sina erfarenheter som troende ge en kédnsla av
mening at sina erfarenheter utanfér och inom den interreligiosa dialogen? Hur later de
den interreligiosa dialogen ge mening och en kdnsla av agens at den storre berattelse
som deras livsberattelse utgor? Pa vilket satt blir den religiosa identiteten och den
interreligiosa dialogen darigenom en social resurs for intervjupersonen? |
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undersokandet av detta utgar studien fran socialpsykologerna Hammack (2011) och

Hammack och Cohlers (2009, 2011) arbeten och begreppsapparat.

Studiens inledande resultatdel syftar till att kartlagga det narrativa landskap som
projektets unga troende ror sig i, nar det kommer till uppfattningar i samhallet om
religion och religiositet. Hammack och Cohler understryker att den narrativa identiteten
utvecklas i ett socialt sammanhang och i samspel med samhallets dominerande
diskurser, liksom politiska, historiska och ekonomiska faktorer (Hammack & Cohler
2009, 2011). En persons livsberattelse kan ses som en arena dar samhallets “stora
berattelser” moter individens identitet och livsvarld (Jackson 2002). Ett centralt
begrepp i avsnittet dr begreppet master narratives: "those ’'big’ stories of a group that
convey central messages about collective memory, emotion, and ideology” (Hammack
2011:337f). Begreppet refererar till de kollektiva diskurser som grupper anviander for
att definiera sig sjalva, "de andra” och sin plats i varlden (Zerubavel 1995:6,8)
(Hammack 2011:13). Pa nationell niva kan det handla det om den nationella
historieskrivningen, formedlad genom exempelvis utbildningsvdasendet och media - men

ocksa subgruppers olika berattelser om sig sjdlva och de andra.

Som ung, troende moéter man inte bara den egna gruppens identitetsberattelser, TFS
understryker att man ocksd patvingas andras berattelser om vem man dr. Som ung
muslim i Sverige maste man till exempel forhalla sig till islamofobiska berattelser i
majoritetssamhallet (Larsson 2003, 2005). Samma unga muslim behdver ocksa forhalla
sig till olika uppfattningar och berattelser om vad Islam innebar, inom den stora
gemenskap som Islam utgér. Hammack refererar till Vygotskys "yttre och inre sprak”
och menar att eftersom individen internaliserar de kollektiva berattelserna och
"spraken” - berikar, kolliderar och skaver beréattelserna ocksa inom oss som individer.
De dr en del av den process som vi bendmner identitet. Berattelserna ar inte passiva
element, utan aktiva riktlinjer som paverkar individers handlingar, liv och déd.

(Hammack 2011)

Studien vill ocksa undersoka hur deltagarna genom sina narrativ hanterar dessa
kollektiva berattelser, i formandet av en personlig och religios identitet. Centralt i

Hammacks och Cohlers studier dr individens agens, sdsom begreppet forstas i
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livsbaneperspektivet, det vill sdga individens egen vilja och formaga till sjalvstandiga val
och handlingar (Gecas 2003). Detta kommer till uttryck i nasta centrala begrepp i

Hammack och Cohlers studier, narrative engagement.

Hence, the focus on human development for which we advocate is characterized by a
process of engagement. We do not privilege structure over agency, and in this way we
argue that the relationship between culture and the individual is reciprocal and
coconstitutive. (Hammack & Cohler 2009:11)

Individen dr en medskapande aktor i samhéllet, som skapar mening at sitt liv genom att
anvanda de verktyg och mojligheter som finns tillgangliga. Bland dessa verktyg spelar
sprak och diskurs en central roll, menar Hammack och Cohler (Hammack & Cohler 2009,
Hammack 2011). Individen forhaller sig aktivt till de master narratives som hon moter i
sin omgivning. Nar hon skapar sin individuella livsberittelse, gor hon det i samspel med
de master narratives som utgor den sociala identiteten for de grupper som hon
identifierar sig med. (Hammack 2011:201). Med begreppet narrative engagement avses
denna pagaende och fordanderliga process - hur individer véljer att engagera sig i och hur
de navigerar mellan de master narratives som praglar deras kulturella omgivningar. Hur,
nar och varfor valjer till exempel vissa israeliska unga berattelser som betonar kinslan
av offerskap i stdllet for resiliens? Hur, nar och varfor legitimerar vissa palestinska unga
vald mot civila medan andra problematiserar detta pa moraliska eller religiosa grunder?
(Hammack 2011:23). Hammack och Cohler beskriver narrative engagement som en
resurs for social forandring (Hammack & Cohler 2009:xiii), vilket kan exemplifieras med
hur homosexuella i Hammacks och Cohlers studie (2009) valjer att forhalla sig till
omgivningens uppfattningar om homosexualitet - eller hur de israeliska och palestinska
informanterna i Hammacks studie forhaller sig till den israel-palestinska konflikten.
Hammacks och Cohlers syn pd narrative engagement ar intressant for denna studies
fokus pa religion och interreligios dialog som en social resurs — nagot som vi

aterkommer till.

Metod
Studien utgar fran intervjusamtal med fem deltagare i det interreligiosa projektet

Tillsammans for Sverige. Varje deltagare intervjuades vid tva tillfallen, i november 2013
samt en uppfoljande intervju i januari eller februari 2014. Syftet med den andra

intervjun var att fa majlighet att utveckla det forsta samtalet och att fa stdlla fragor som
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dykt upp under arbetet med uppsatsen sedan den forsta intervjun. Intervjuguiden
utformades med en 6ppen struktur runt vissa teman, for att lata intervjupersonen
beratta sin egen berattelse. Varje del av intervjuguiden gavs en rubrik utifran studiens
grundlaggande begrepp och fragestallningar. Pa sa satt gavs jag som intervjuare en
moijlighet att halla fokus pa studiens teman, samtidigt som intervjupersonen fick frihet
att styra en del av intervjuns inriktning och innehall.

Inspirerad av grounded theory (Oktay 2012), var jag 6ppen for att motet med
intervjupersonernas berattelser skulle kunna komma att forandra studiens
fragestallningar och teoretiska ramverk. Jag var dairmed ocksad 6ppen for att
intervjufragorna kunde forandras under studiens gang, vilket visade sig vara en bra
utgangspunkt. [ studiens inledande skede, utgick jag fran en konflikthanteringsforstaelse
av dialog, och gissade att intervjupersonernas berattelser om dialogprocesserna skulle
praglas av en forhandling om sociala identiteter. Istéllet visade sig ett religionsteologiskt

perspektiv och Heelas och Woodheads begreppsapparat vara mer relevant.

Kvalitativa och narrativa studier
Studier av ungas attityder till religion och tro bygger ofta pa kvalitativa intervjuer, da

det ger utrymme for nyanser och intervjupersonernas personliga tankebanor
(Klingenberg 2012). Syftet med den kvalitativa forskningsintervjun ar att beskriva och
tolka olika teman som férekommer i intervjupersonens livsvarld (Kvale 1997, Denzin &
Lincoln 1994:2). Eftersom denna studie undersoker individers reflektioner och
berattelser kring sig sjdlva och andra, valde ocksa jag kvalitativa intervjuer som metod.
[stallet for en positivistisk forestallning om kunskap som verklighetens spegel, utgar
jag fran en forestadllning om verkligheten som sociala konstruktioner i form av
berattelser (Kvale 1997, Pinnegar & Daynes 2007). | analysen av intervjumaterialet
utgar jag fran en socialkonstruktivistisk syn pa kunskap - och betraktar intervjuerna
som en form av samtal, dar jag som forskare och intervjupersonen tillsammans skapar

ny kunskap och mening.

Genom det narrativa forhallningssattet hoppas jag studera pa vilka satt
intervjupersonerna, genom sina berattelser, skapar mening och sammanhang av sina
religiosa och interreligiosa erfarenheter (Hammack & Cohler 2011). Antalet narrativa
studier har 6kat dramatiskt sedan 1980-talet (Liebliech et al 1998:4), vilket kan kopplas

till den nuvarande socialkonstruktivistiska och postmoderna trenden i den sociala
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forskningen (Clanidinin 2007:1). Narrativa studier omfattar narrativ som
forskningsmaterial sdvdl som metod. Materialet kan vara skrivet material som
dagbocker och sjalvbiografier, ostrukturerade konversationer eller intervjusamtal som i
denna studie. Medan de narrativa forskningsmetoderna och analyserna varierar stort,
utgar de fran antagandet att manniskor och grupper lever och forstar sina liv i form av
berattelser, i linje med beskrivningen i teorigenomgangen pa s24. Conelly & Clandinin
definierar i linje med detta narrativ forskning som the study of experience as story

(Conelly & Clandinin, citerade i Pinnegar & Daynes 2007:38).

[ analysen av intervjupersonernas beréttelser, anvander jag tva olika perspektiv,
inspirerad av Amia Lieblich et al:s categorical-content och holistic-content (Lieblich et al
1998). I ett forsta steg kategoriserades innehdllet i intervjusamtalen efter teman och
rubriker, som var relevanta for studiens fragestallningar (Lieblich et al 1998).
Darigenom synliggjordes likheter och skillnader mellan intervjupersonernas
forhallningssatt och hur de formedlade sina religiosa identiteter. Dessa teman och
rubriker aterfinns i resultatdelens rubriker och avsnitt. I ett andra steg anlade jag ett
helhetsperspektiv pd innehallet, for att klargora 6vergripande monster och teman i de
respektive intervjupersonernas beréttelser (Lieblich et al 1998). Har sag jag efter hur
intervjupersonerna 6ppnade och sammanfattade sina berattelser, vilka handelser som
utgjorde vandpunkter och efter aterkommande teman och uttryck. Det holistiska
perspektivet var anvdndbart i undersdkandet av intervjupersonens generella
formedling av sin agens och religionsteologiska livsaskadning. Detta perspektiv bildar,
tillsammans med kategoriperspektivet, underlaget for den sammanfattande

beskrivningen av intervjupersonernas olika forhdllningssatt i studiens diskussionsdel.

Etiska fragor under studiens utforande

"En intervjuundersokning ar ett moraliskt foretag”, skriver Kvale, "det personliga
samspelet i intervjun inverkar pa den intervjuade, och den kunskap som frambringas
genom intervjun inverkar pa var forstaelse av manniskans situation” (Kvale 1997:104).
Eftersom studien bygger pa intervjusamtal med unga manniskor, kring ndgot sa
personligt som religios identitet, ar Kvales paminnelse viktig genom hela arbetet med

studien.
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Intervjusamtalens relativt 6ppna och explorativa karaktar problematiserade fragan om
informerat samtycke, eftersom varken intervjuaren eller intervjupersonen inte pa
forhand riktigt visste hur intervjuerna skulle komma att utvecklas (Kvale 1997:113).
For att sdkra intervjupersonens samtycke, uppstalldes reglerna att intervjupersonen nar
som helst kunde avbryta intervjun (se bifogat presentationsmaterial).
Intervjupersonerna fick ocksa majlighet att granska och godkanna studien, innan den
lamnades in till universitetet. Intervjupersonernas konfidentialitet skyddas genom

fingerade namn och uteldmnande av detaljer som kan underlitta identifiering.

En intervjustudie bor dven ta i beaktande mdjliga konsekvenser for intervjupersonen
och for samhallet i stort (Kvale 1997). Undersokningspersonen bor lida sa liten skada
som mojligt av faltstudien och forskaren bor ocksa tanka igenom mojliga konsekvenser
for den grupp som undersokningspersonen representerar (Kvale 1997: 110). Som
forskare ar jag medveten om att studien och intervjupersonerna ror sig i ett
kdnslomassigt och politiskt laddat falt. Fordomar mot religiosa personer florerar i
samhallet och kan paverka lasningen saval som forfattandet av en studie som denna.
Som forfattare ser jag darfor ett ansvar att problematisera och nyansera stereotypa

uppfattningar om specifika religioner och av religiosa manniskor i allmanhet.

Kvale menar ocksa att forskning bor syfta till att forbattra manniskans tillvaro i stort
(Kvale 1997). Som praktiker inom faltet dialog, storytelling och interreligios dialog,
delar jag denna uppfattning. Min forhoppning ar att studien pa nagot satt kan bidra till
saval forskare som praktiker inom faltet, genom att bidra till erfarenhetsutbyte och till
utvecklandet av ett teoretiskt ramverk for studier och utvecklandet av

interreligios/interkulturell dialog.

Studiens begransningar

Pa grund av studiens begransade omfang har omraden och fragor prioriterats bort.
Under planeringen av studien dvervagde jag att 1ata observationer av ett par av TFS’
verksamheter ingd i studien, for att ge en tydligare kontext till intervjupersonernas

berattelser. Detta valdes bort av utrymmesskal.
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I TFS verksamhet deltar unga fran dharmiska, humanistiska, judiska, muslimska och
kristna livsaskddningar, samt "sokare” utan religios tillhorighet. Av denna mangfald ar
det endast tre livsdskadningar som representeras; judendom, islam och en "sokare”.
Anledningen till detta ar att jag sokte efter intervjupersoner som individer, snarare an
som representanter for livsdskadningar - och foreliggande intervjupersoner var de
personer som svarade an pa min forfragan. Det hade varit intressant med en storre
spridning. Det hade till exempel varit intressant att utforska om en kristen i storre grad
upplever sig som en del av majoritetssamhallet och hur detta paverkar dennes
erfarenheter och tolkningar av det interreligiosa motet. De dharmiska unga, som
exempelvis sikher, hinduer eller buddhister, ar en grupp som uppmarksammas lite i
majoritetssamhallet saval som i forskning och som det darfor hade varit intressant och

vardefullt att lyfta upp.

Hur har intervjupersonernas upplevelse av att vara troende
motiverat dem att delta i Tillsammans for Sverige?

Under intervjusamtalen kolliderar tva olika slags beréattelser om religion och religiositet.
Liksom de unga katolikerna i Lundbergs studie upplever intervjupersonerna att religion
betraktas som ndgot ointressant eller negativt i samhaéllet i stort, samtidigt som den
religiosa identiteten beskrivs som en central resurs nar de skapar berattelsen om sig
sjdlva (Lundberg 2012:253, ). Hanterandet av dessa majoritetssamhallets stereotyper
och "patvingade identiteter” dr en central del i intervjupersonernas skapande och

formulerande av en religios identitet.

Det f6ljande stycket Hakkors och rosor ar ett forsok att teckna det landskap av master
narratives i majoritetssamhallet kring religion och troende, som intervjupersonerna
navigerar i som unga troende och som deltagare i ett interreligiost projekt.
Intervjupersonernas hanterande av dessa master narratives, deras narrative
engagement for att tala med Hammack och Cohler (2009, 2011), utgor ocksa en central
del av stycket. Darefter undersoks Trons och féorsamlingarnas betydelse i

intervjupersonernas berattelser, i relation till deras beslut att delta i TFS.
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Hakkors och rosor — majoritetssamhallets berattelser om troende

Jag traffar Adam och sedan Alex for en andra, uppféljande intervju i mitten av januari.
Det ar bara ndgra veckor efter medias rapportering om inristade hakkors pa portarna
till stora moskén pa Sédermalm pa nyarsdagens morgon (Smalanningen 2014). Som ung
religios lever du ocksa med andras berattelser om vem du ar. Det ar i kollisionen mellan
det sekuldra samhallet och de religidsa traditionerna, eller i sokandet efter egen

andlighet, dar det "skaver”, som vi finner de unga deltagarna i Tillsammans fér Sverige.

Kndppisar och fanatiker

”Som ung och religios sa anses man vara konstig”, berattar Leah, "det ar ganska kul att
oavsett vad man tror sa har man upplevt det.” En upplevd skepsis i majoritetssamhallet
gentemot religion och troende aterkommer i intervjupersonernas beréttelser, dar ord
som "tabu” (Leila, intervju 1), "berdringsskrack” (August, intervju 1), "fanatiker” och
"knappisar” (Alex, intervju 2) beskriver samhallets narrativ om religiésa. "Tyvarr ar det
nastan tabu att prata om religion”, berattar Leila, "méanniskor blir rddda av att h6ra om
religion, eller relatera till tro och andlighet. (...) Mojligheterna att tala om religion ar

otroligt begriansat. Nastan obefintligt.” (Leila, intervju 1)

Intervjupersonernas beskrivning bekraftas av flera studier. Samtidigt som 6ver 70 % av
svenskarna dr medlemmar i Svenska kyrkan (Borell 2012), beskrivs Sverige som ett av
de mest sekulariserade landerna i varlden (Zuckerman 2009). Normen i
majoritetssamhallet ar att vara icke-religios och det finns inte minst bland unga en liten
kunskap om och forstdelse for vad en religios grundhallning kan betyda i en manniskas
vardagsliv (von Bromssen 2003). [ det moderna samhallet stalls "religiosa” ofta i
motsats till det som beskrivs som "modernt” och "sekulart” (Jakeli¢ 2010, Gopin 2002 b).
Det kan darfor upplevas provocerande nar religionen far praktiska eller synliga uttryck i
det offentliga rummet (Martensson 2014). De nastan obefintliga mojligheter som Leila
talar om, kan kopplas till studier som visar att de unga idag vet mindre bade om sin egen
och om andras livsaskddningar an tidigare (von Bromssen 2003). Nar denna
grundkunskap saknas, framstalls religion ofta som nagot "annorlunda”,” frimmande”
och "hotfullt”. Religiosa manniskor blir en grupp man klumpar ihop, generaliserar och
stereotypiserar. Enligt von Bromssen talar man i samhallet om olika religioner utifran

ett ideal om tolerans, men det ar en tystnadens tolerans, som mer handlar om att passivt
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ha 6verseende med olikheter - dn att aktivt mota och arbeta med olikheterna (von

Bromssen 2003:323).

Leilas upplevelse av att religion marginaliseras och betraktas med skepsis, bekraftas av
de dvriga intervjupersonernas beréattelser. "Folk blir forvanade, nar de far hora att jag ar
religios”, berattar Alex och beskriver en syn i samhallet pa troende som antingen
"knappisar” eller "fanatiker”. Hon kopplar detta till hur media rapporterar om religion:
om kristna fundamentalister i det amerikanska bibelbaltet och att alla terrordad
egentligen ar kopplade till religion. Media ar upptagna av att visa negativa sidor av
religion, menar Alex, medan vardagsreligiositeten inte har nagot nyhetsvarde. I sjilva

verket ar svenskar mer religiosa dn vad folk tror, menar Alex.

.Jag var pa en julkonsert, da var det ju fullt i hela kyrkan. Med manniskor som gar dit for
att hora lite pa prasten, och fa hora en massa gospel. Det var helt fullt, med manniskor som
har kommit dit, med sina barn, for att de vill ha den religiésa upplevelsen dnda. Och det ar
nagonting som media inte tacker idag. Manniskor forstar inte det. Manniskor forstar inte
varfor vi ska ha kyrkor, eller varfor vi ens ska hélla pa. (...) Jag tror att det ar lite det som
TFS vill visa upp. Att det finns manniskor precis som du och jag som ar religiosa, i

Stockholm och i Sverige. (Alex, intervju 2)

Alex berattelse om upplevelsen av den fulla kyrkan ar ett exempel pa en motberattelse
(Zerubavel 1995) till de master narratives som Alex menar marginaliserar religiositeten
i Sverige. Aven Leila refererar till en bild av en rddande religionsridsla samtidigt som
hon "har last att andligheten 6kar i samhallet” (Leila, intervju 1).

Intervjupersonernas utsagor kan ses som en stravan att normalisera religion och
religiositet i samhallet - och som en 6nskan om delaktighet i samhallet som inkluderar
den religiosa identiteten. En intention som kan kopplas till erkdnnandet av det
postsekuldra samhalle som Habermas (2008) talar om. I dag ar det istdllet

normbrytande att vara troende och visa sin religiositet, menar Leila.

"Det dr ingen som kréver att jag ska forsvara mig varfor jag bar sloja, eller varfor jag valjer
att inte ta i hand med frimmande man, eller varfor jag valjer att inte dricka... Men jag far
dnda gora det! Jag tycker inte att jag ska behova forklara mig for att jag beter mig

normbrytande, men... tyvarr, that's the norms liksom.” (Leila, intervju 1)
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De gemensamma erfarenheterna av utanférskap och normbrytande, gor att
intervjupersonerna upplever att de har betydligt mer gemensamt som unga troende i
Sverige oavsett tro, an vad deras olika livsaskddningar skiljer dem at. Leah anspelar pa
master narratives om religion som motivator i konflikter, och lyfter istdllet fram

erfarenheten av gemenskap 6ver religionsgranserna.

Vi har mer gemensamt med ndgon som har en tro. Det tar jag ofta upp med folk. Fér dem
ar det sa fraimmande att man skulle kunna ha ndgonting gemensamt. (...) Den historien

kommer alltid upp: Som ung och religios sa anses man vara konstig, Det ar ganska kul att
oavsett vad man tror sa har man upplevt det. Det tycker jag ar intressant. (Leah, intervju

1)

Intervjupersonerna beskriver sammanfattningsvis ett majoritetssamhalle praglat av
skepsis mot och okunnighet om religion och troende. Intervjupersonerna upplever sig
som normbrytande och uttrycker ett behov av att deras religiosa identitet erkanns,

bekraftas och integreras i majoritetssamhallet.

Religion som orsak till och motor i krig

Som en del av den religionsskeptiska berdttelsen refererar intervjupersonerna till
uppfattningar om religion som orsak till problem och konflikter. Leah berattar att hon
som judinna ofta far st till svars for den politiska situationen i Israel/Palestina och
refererar till uppfattningar om religion som kalla till konflikter. Leah beskriver en
svarighet att bryta igenom och problematisera narrativ om att religion bidrar till krig.
"Bilden av motsattningar mellan religioner dr kanske mer satt av manniskor som inte
har religioner”, menar Leah och fortsatter: "Det ar sa stort det hér, att religion bidrar till
krig. Genom att vi mots sa har sa motbevisar vi det. Att vi vill géra ndgonting
tillsammans.” (Leah, intervju 1) Intervjupersonerna menar att projektet skapar en
motberattelse genom att praktiskt motas och att arbeta tillsammans 6ver
religionsgranserna. Darigenom visar projektet och deltagarna pa en alternativ berattelse

(se Lederach 2005) om fredlig samexistens och samarbete ver religionsgranserna.
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Islamofobi och antisemitism

"Islam har blivit en ras i Europa”, menar forfattaren Ngozi Adichie, "for ras handlar om
att manniskor tillskrivs kollektiva egenskaper utifran deras utseende. Sa i Europa tillhor
en kristen fran Nordafrika eller Mellanostern rasbegreppet 'islam’, enbart pa grund av
sitt utseende.” (GP 2014) Adichies beskrivning kan ses som ett tecken pa en diskussion
kring hur islam tenderar att fungera som etnisk markor i skapandet av berattelser om

"vi och dem” i ett europeiskt land som Sverige.

Sveriges muslimska befolkning har ékat fran nagra individer och familjer innan 1950, till
uppskattningsvis 350 000 personer ar 2000 (Otterbeck & Bevelander 2006:8). Islam har
med Otterbecks och Bevelanders ord "férvandlats fran att vara ett exotiskt syskon till
kristendom och judendom som praktiserades 'dar borta’ till att bli en religion
praktiserad 'har hemma’ i Sverige” (Otterbeck & Bevelander 2006:8). Idag ar islam och
muslimer ofta uppmarksammade i den svenska debatten. I hogerradikala fora
framtrader bilden av ett av muslimer ockuperat Sverige. Termen islamofobi fick 1997 ett
genomslag genom den brittiska rapporten Islamophobia - a challenge to us all, av
tankesmedjan Runnymede Trust. Rapporten definierar islamofobi som “ogrundad

fientlighet gentemot islam”, och innefattar med begreppet en

”... mangfald av islamofobiska fenomen t.ex. verbala och fysiska krankningar, attacker mot
moskéer och begravningsplatser, diskriminering vid anstillningar eller av anstillda, en lag
eller en policy som inte tar muslimers problem pa allvar eller som inte skapar skydd mot
diskriminering osv.”(Otterbeck & Bevelander 2006:9)

Den brittiska rapportens definition har enligt Otterbeck och Bevelander anammats av
manga, men ocksa kritiserats for att bland annat inte utga fran individens upplevelse
och situation. Aven om termen islamofobi &r relativt ny, ir exotiserande eller
nedsattande uppfattningar och berattelser om islam nagot som forekommit i Sverige

sedan medeltiden. (Otterbeck & Bevelander 2006, Gardell 2010)

Fram till 1980-talet var religios tillhorighet i mindre utstrackning en identitetsmarkor
an i dagens Europa. [ enkater talades det i hogre grad om etnicitet dn religion. Detta
borjade andras under slutet av 80-talet, vilket kan relateras till Fatwan mot Rushdie och

debatten kring sléjforbudet i franska skolor (Borell 2012). Aven om manga muslimer i
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Sverige kdnde sig mera utsatta efter terrorattentaten i Washington och New York den 11
september 2001 (Larsson 2003), sd var fordomarna mot muslimer timligen omfattande

redan innan dess (Borell 2012).

Islamofobiska handlingar och uppfattningar ar narvarande i intervjupersonernas
berattelser. Minst 40 % av de svenska, muslimska forsamlingarna har drabbats av
hatbrott som vandalisering, hot eller misshandel (Borell 2012: 36), en hotbild som ar
ndrvarande i Adams berittelse. Aven om Adam inte kinner sig hotad personligen, dr
hans mamma orolig for hans skull. Anledningen ar att Adam valjer att bara skiagg och

darigenom bekraftar en medial berattelse om muslimska unga, vdldsamma man.

"En mor ar en mor och hon ar alltid rddd om sina barn. Och just i och med att jag har valt
att ha skigg, sa kanske det ... sa kanske man far en annan uppmarksamhet. Och hela tiden
att media visar en bild av islam och av muslimer som skdggiga man som ar valdsamma. Sa
hon ar alltid radd och pa sin vakt att det ska hinda mig ndgonting. Pa det sittet sdger hon
alltid: "Har du det dar skdgget? Kan du inte trimma ner det?” "Man forstar hennes oro. Men
som sagt, vi lever dnda i Sverige... och lite kanske jag smalter in i det har samhallet, i och
med att jag ar lite ljusare dn andra. Folk kanske inte tror att jag muslim i férsta taget, jag
vet inte ... (Adam, intervju 1)

Adam relaterar sin mors oro till mediabilder av muslimer och islam som nagot farligt. En
upplevelse som han delar med flera muslimer i Sverige (Larsson 2005:447) och som
bekraftas av studier som visar att ett uppfattat sikerhetshot utgor en central dimension
av islamofobin. Manniskor som upplever ett starkt, muslimskt hot, gér ingen skillnad

mellan muslimer och islamistiska terrorgrupper. (Borell 2012)

De klottrade hakkorsen pa portarna till den stora moskén i Stockholm i bérjan av 2014
(Smalanningen 2014), visar pa kopplingar mellan antisemitism och islamofobi. Detta ar
inte heller ett nytt fenomen i Sverige, dir exempelvis kyrkan flitade samman
islamofobiska och antisemitiska forestallningar fran medeltiden och framat (Gardell
2010). Gardell menar att dagens islamofobi har lanat drag fran antisemitismen. Grupper
som forr hade en antisemitisk propaganda har nu satt muslimerna pa samma plats i
samma berattelse. Det dr inte langre socialt accepterat att tala om en judisk konspiration
och att judar har andra varderingar dn "vi andra” - diaremot gar det bra att gora

detsamma om muslimer, ocksa i vanliga media och i fikarummen. (Gardell 2010)
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Kopplingen mellan islamofobi och antisemitism finns i Leahs och i Alex berattelser.

Om man ska tro media och den har stimningen sa ar det sa mycket som kan ga snett i det
har samhallet. Oavsett om det ar framlingsfientliga makter, som sverigedemokraterna: om
de borjar med muslimerna nu sa kan de fortsidtta med judarna ganska snabbt. Och det
finns antisemitism bade fran politiska och religidsa grupper. (Leah, intervju 1)

Leah kopplar sin oro till bade aktuella foreteelser som sverigedemokraterna och till
islamofobi bland religiosa grupper. Leah upplever detta som ett personligt hot, vilket

).

hon delar med Alex. ”... jag blir mest bara matt. Det kinns som om luften kommer ur en...
Jag forstar inte att manniskor kan vara pa det sittet. Jag kan verkligen inte satta mig in i
tanket”, svarar Alex pa fragan om vad hon kidnde och tankte infor hakkorsristningarna
pa moskéns portar pa nydrsdagen. "Jag tar det ganska personligt, aven om det var mot
en moské” (Alex, intervju 2). Alex beskriver en upplevelse av otrygghet nar hon far

utskick fran sin judiska forsamling till brevladan.

Varje gang som jag far hem forsamlingsbladet eller ndgonting hem, sa kanner jag: Nej, Gud
vad jobbigt! Nu star det med stora bokstaver "judar” 6ver hela paketet, typ. Nar man far
hem det har forsamlingsbladet, eller tidningarna eller ndgonting sddant, sa star det
"Judiska férsamlingen” pa alla kuverten. Da kanner jag bara ”0j, 0j, 0j.” Jag kdnner mig inte

bekviam med det. (Alex, intervju 2)

Hur hanterar man kollektiva berattelser som utpekar en som nagot farligt och
avvikande? Det finns ett samband mellan omgivningens uppfattningar och hur
manniskor forhaller sig till sin religion, menar Goran Larsson: "Upplever personen ett
utanforskap ar det enligt flera forskare rimligt att anta att han eller hon 6éverger sin tro
eller valjer en mer radikal eller politiserad tolkning” (Larsson 2005:450). Adam
formulerar en narrative engagement som placerar islamofobi i en storre berattelse om
mansklighetens samvaro. Mdanniskor med onda intentioner har alltid funnits och
kommer alltid att finnas, liksom det finns goda krafter i samhallet, menar han. Adam
lyfter fram det positiva med en medvetenhet om detta, men vill inte skapa en berattelse
som bygger pa radsla och otrygghet. Mojligtvis vill han darigenom undvika de mer

polariserade, religiosa identiteter som Larsson beskriver.

36



[stdllet for att skapa en offerberattelse (Cobb 1994), vdljer Adam en berattelse dar han
som muslim har en pedagogisk uppgift att férmedla en "rattvis” bild av islam och ett
ansvar att vara en god forebild. Liksom informanterna i Lundbergs (2012) studie av
unga katoliker i Karlskrona, anvander Adam sin religion som resurs for att skapa
mening i sin situation och bli “en aktor istallet for att passivt 1ata sig forutbestimmas av
den sociala kontexten” (Lundberg 2012:259). Islamofobin ses som ett incitament fér
sjalvkritik och for att anstrdnga sig annu mer i utévandet av islam. P4 samma satt ses
positiva bilder av islam och muslimer i samhallet som tecken pa att muslimer lever och

formedlar islam pa "ratt satt”.

Det gor bara att vi maste annu mer som muslimer visa oss fran var goda sida och... genom
var moralkaraktar och sa dar. Sa dar har vi mycket att jobba pa. For om manniskor inte vet
att vi ar goda som personer eller att vi visar en god moral och karaktar, dd betyder det att
vi har brustit i vart utévande av islam. For islam ar felfritt och har inga brister, det ar vi
manniskor och vi muslimer som ar bristfalliga, dir maste man gora skillnad. Men dar har
vi lite att jobba pa. Men sedan att det finns goda krafter, det tyder ocksa pa att det finns
manniskor som verkligen har anammat islam pa ratt sitt och handlar darefter. Vilket gor
att manniskor tycker om de hdar muslimerna, och det visar sig darefter. Det dr en
balansgdng. Men man ska alltid vara sjalvkritisk och jobba dnnu hardare.

(Adam, interviju 2)

Genom att ge muslimerna en del av ansvaret for islamofobiska uppfattningar och
darigenom mojligheter att paverka dessa, skapar Adam en berattelse om fenomenet
islamofobi, som bygger pa agens och ansvar. Pa det ideologiska planet avvisas dock

kritiken mot islam kategoriskt, utifran stdindpunkten att islam ar felfritt och utan brister.

Trons och forsamlingarnas betydelse

Samtidigt som intervjudeltagarna mdter omgivningens religionsskeptiska uppfattningar,
formedlar deras personliga erfarenheter en annan berattelse. Har framtrader
religiositeten framst i de tre aspekterna forsamlingens betydelse, tro som en djupt
personlig erfarenhet och som en moralisk kompass i arbetet pa att bli “en battre

manniska”.

Férsamlingens betydelse som andligt sammanhang
De fyra av studiens fem intervjupersoner som ser sig som tillhdrande en religios
tradition kan betecknas som “organiserat religiosa” enligt Lovheims definition (2012).

De tillh6r den minoritet unga i Sverige, som regelbundet deltar i forsamlingsliv och som
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anser att "en tro pa en gud, hogre makt eller kraft ar viktig for deras syn pa livet eller ger
svar pa existentiella fragor” (ibid:99). Liksom majoriteten i Lovheims kategori har ocksa
fyra av de fem intervjupersonerna vuxit upp med religion som starkt niarvarande i
uppvaxten. Intervjupersonerna motsvarar till synes den bild som utgar fran en
traditionell forstaelse av religiositet (ibid:100). Ddremot begdr man ett misstag om man
tolkar detta som en life as-religiositet enligt Heelas och Woodheads definition.

Medan forsamlingen kan spela en central roll for individens religiositet (se till exempel
Moberg 2013), spelar den trots detta mer marginell roll i intervjupersonernas
berattelser. Istillet ar den personliga, subjektiva delen av religiositeten mer
framtradande an forsamlingens grupptillhorighet och religiositet, vilket korresponderar
med den subjektiva tendens som Heelas och Woodhead poangterar. En avgérande
anledning till detta ar att intervjupersonerna inte upplever att deras forsamlingar lever
upp till deras andliga och personliga behov och férvantningar. Behov som kan tolkas
mot Heelas och Woodheads forklaringsmodeller och som kan ses i ett
generationsperspektiv. "De mojligheter men ocksa problem som moderniteten skapar
brottas manga manniskor med oavsett alder eller tro”, skriver Goéran Larsson och
fortsatter: "Jamfort med de dldre som i hégre utstrackning anses ha accepterat de
religionslardes svar ar den yngre generationen praglad av ny sorts kunskapstorst pa
gott och ont.” (Larsson 2005:481) Trots att moskén bland manga svenska muslimer
betraktas som central for den lika avgorande traditionsoverforingen till de uppvaxande
generationerna (Larsson 2005:458), menar Leila att hennes moské misslyckas med

detta uppdrag.

... de glommer bort ungdomarna, de glommer bort barnen. For det ar egentligen vi som
ska béra vidare det har budskapet, det ar vi som ska jobba vidare med den hér religiosa
samlingsplatsen, som ar jatteviktig. Och det ar jatteviktigt att den har plattformen finns

kvar. (Leila, intervju 1)

Leila uttrycker en oro for moskéns fortlevnad, om den inte tar vara pa de ungas behov
av att bli sedda och tagna pa allvar. En oro som Heelas och Woodhead anser ar fullt
befogad, som vi sag i inledningen. Leila ar ocksa kritisk till det hon upplever som en ytlig
religiositet bland moskéns medlemmar och bekraftar Larssons tes om ungas behov som

i kontrast till de aldres.
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I moskén som jag gar till hari (... ) till exempel, sd har allting alltid kretsat kring de vuxna.
Det ar de vuxnas andliga utveckling. Men oftast handlar det inte ens om nagon andlig
utveckling utan det handlar om att folk gar pa fredagsbonen och sedan sa tycker de inte
om ndr det ar for 1anga forelasningar, for det tycker de ar trakigt. Medan jag vill jattegarna
ga dit och prata med foreldsaren efterat. Det dr det som ger mig mer nytta dn att std och be
tillsammans med andra manniskor. (...) det dr ndgot annat djup i att lyssna pa manniskor

dn att bara vara superpraktisk hela tiden. (Leila, intervju 1)

Leila saknar utrymme och intresse i moskén for samtal och reflektion och kritiserar det
hon upplever som en livet-som-religiositet i moskén, for att tala med Heelas och
Woodhead: En ytlig och "superpraktisk” religiositet som inte svarar an mot behovet av
personlig mening och utveckling. Ordet "djup” ar ett centralt och aterkommande
begrepp i Leilas berattelse och refererar till en religiositet praglad av subjective-life:
vikten av reflektion och en autentisk kontakt med de inre kvaliteterna och behoven,
tillsammans med sokandet efter en stark gudskontakt. Leila, och som vi ska se dven
andra av intervjupersonerna, bekraftar Heelas och Woodheads tes, att forsamlingarna
praglas av en livet-som religiositet, vilket gor att intervjupersonerna inte sjalvklart
kdnner sig hemma i den egna férsamlingen. For Leila ar detta alarmerande, eftersom

hon ser moskén som en viktig plattform och religios motesplats.

Leila efterlyser en plats dar hennes andlighet far utrymme och dar man tillsammans
soker efter religionens essens. Som vi kommer se, finner Leila detta i motet med
ungdomarna i Tillsammans for Sverige, vilket for Leila utgér den kanske mest centrala

drivkraften for att delta i projektet.

August har vaxt upp i en Kristen miljo, dar bada foraldrarna ar praster i Svenska kyrkan.
”Sjalvklart sa tar jag till mig av Guds budskap”, berattar August, men han ser sig inte som
kristen. "Det kdnns inte som att Jesus ar en sadar central gestalt i min tro”, forklarar
August, men lyfter fram en kdnsla av ofrihet i Svenska kyrkans liturgi och férsamlingsliv
som den framsta anledningen: "Den institutionen, att jag har haft svart att réra mig dar,
eller kinna mig helt fri. Det 4r anda ndgon slags konkret bild for mig av vad kristendom
kan vara.” August kdnner sig inte fri i Svenska kyrkans life-as religiositet, for att tala med

Heelas och Woodhead. Han efterlyser ett forum praglat av subjective-life, dar han kan
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ndrma sig och utforska sin andlighet pd "mitt satt (...) pa mina forutsattningar och i min

takt.” (August, intervju 1)

Alex och Leah beskriver bada sin religiositet som en i huvudsak personlig sak, dar
forsamlingen spelar en marginell roll. De anger dock lite olika anledningar till varfor
detta ar fallet. "Nar jag gar till synagogan, om det ar en gudstjanst till exempel, sa ar det
anda valdigt enskilt nar jag gor det”, berattar Leah och fortsatter: ”(jag) lever mig valdigt
mycket in i det och det blir valdigt privat. Darfor hade jag lika gdrna kunnat gora det

hemma. Jag behdver inte gora det tillsammans med andra.” (Leah, intervju 2)

Medan Leah beskriver sin religiositet som nagot enskilt och privat, understryker Alex
vardet av sociala sammanhang for sin religiosa "output”. Utgangspunkten ar dock en
religiositet som utgar fran subjektet, for att tala med Heelas och Woodhead. Dar "det
som sags ar vettigt - och jag har kant att jag har maojlighet att sjalv ténka, eller be och
reflektera” (Alex, intervju 2). Med den tidigare rabbinen kande sig Alex hemma i
synagogan. Med den nuvarande gor hon inte det, enligt samma monster som Leila
beskrev. Hon véljer da att soka alternativa stallen for sin religiosa "output”, dar hon

kdnner sig mer bekvam.

Det ar ju trakigt, saklart. Men da har jag hittat andra satt att gora det pa. Att jag kan be
hemma, eller jag kan g3 till en annan religios plats. Jag var ju i Taizé, det kristna klostret -
och dar kdnde jag, dar kunde jag sitta och vara med pa deras boner. Och sedan behover jag
ju inte halla med om allt de sidger om Jesus, men jag kdnner mig atminstone vilkommen,
liksom. Sa det gar ju att hitta vagar runt. (Alex, intervju 2)

Jag tycker att det ar viktigt for mig att kunna ha min religidsa output, eller vad man ska
sdga. Jag maste kunna ha ett stélle dir jag kdnner mig bekvam. Med personer som jag
kanner mig bekviam med. Jag tycker inte att den mojligheten alltid finns, oavsett religion.
(Alex, intervju 2)

Att det religiosa sammanhangets forhallningsatt svarar an mot Alex behov, att det kdnns
"bekvamt” och relevant, ar alltsd mer betydelsefullt dn vilken specifik religion det ror sig
om. Nar den egna forsamlingen inte kan uppfylla dessa behov, som i nuldget, menar Alex
att deltagandet i TFS hjalpt henne att finna alternativa stallen for sin religiosa “output”.
Som vi kommer att se kopplar Alex detta till en 6kad kansla av "agarskap” infor sin

religiositet. Man kan notera den synbara paradoxen i att Alex valjer religiosa

40



sammanhang dar hon kanner sig bekvam och samtidigt valjer att deltai en
dialogsituation som hon beskriver som utmanande. Jag tror att man ska se paradoxen i
ljuset fran Heelas och Woodheads betoning av behovet av utrymme for mojligheten att
med Alex ord "sjalv tdnka, eller be och reflektera” (Alex, intervju 2). Finns inte detta

utrymme ar det inte "bekvamt”.

Aven Leilas berittelse priglas av agens och beskriver den egna reflektionen och
religiosa kunskapen som central, framfor att okritiskt ta till sig av religiosa auktoriteter.
Utan att kasta ut religiosa auktoriteter "med badvattnet”, varnar Leila for ett blint
auktoritetstroende, som inte grundas i den personliga reflektionen och en religios
kunskap. Det normkritiska forhallningssatt som Leila foresprakar i samhallet i
allmanhet, giller dven inom det religiosa sammanhanget

[ viss motsats till Heelas och Woodheads bild av en religiositet grundad i subjektet,
vardesatter Leila religiosa auktoriteters kunskap - men i samklang med subjective-life,
varnar hon for ett blint auktoritetstroende som inte grundas i den personliga
reflektionen och ett kritiskt tinkande. Just stimulerandet av den personliga reflektionen,
ser Leila som det viktigaste redskapet till att méta och hjalpa de unga som hon ser soka

sig till mer extrema former av islam, till exempel de som viljer att strida i Syrien.

Férsamlingen som socialt sammanhang

Aven om férsamlingar kan spela en viktig, social roll fér dess medlemmar (Sjodin
2011:257) (Lundberg 2012), dr detta inte fallet i intervjupersonernas berattelser.
Samtidigt uttrycker flera en stark grupptillhorighet till sin religiosa gemenskap pa ett

globalt plan.

Alex och Leah berattar om livaktiga judiska gemenskaper pa orterna dar de bor, men
upplever inte sig som delaktiga i dessa. Alex sig lite utanfor den judiska gruppen
eftersom hon ar ointresserad av ytliga relationer: "For jag valjer hellre vanner som tittar
pa samma serier som jag, eller som laser samma bocker — an manniskor som har samma
religion. For jag tycker inte att det ar det viktigaste.” (Alex, intervju 2)

Aven hir priglas Alex berittelse av agens, egna val och betydelsen av givande
sammanhang. Alex tror sjalv att anledningen till att den judiska ingruppen inte ar en sa
viktig del av hennes sociala identitet, ar att valet att konvertera kdndes naturligt och inte
innebar en storre fordndring av identiteten.
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Leah beskriver pa ett liknande satt att hon varken religiost eller socialt kdnner sig nara
den judiska gruppen dar hon bor. Den sociala, judiska gemenskapen kanner hon istéllet

mer med sin familj och manniskorna kring den.

Och sedan s3, nir det giller rent judiskt. Om man tanker varfér man ska ha en gemenskap
med ungdomar, just for att de ar judar, ... for jag foljer &nda ganska mycket judiska regler
och tanker att det ar viktigt for mig. Men ingen som jag har kant, judisk, i alla fall inte i
Goteborg, har varit sarskilt religios, eller brytt sig om det. Och om de har hallit lite regler,
sa vill de inte prata om det, for att det inte ar sa relevant och sa dar. S3, vi har inget
gemensamt 6verhuvudtaget. Forst sd har vi inget gemensamt d3, min syn pd judendomen,

och sedan har vi inga andra intressen gemensamt heller. (Leah, intervju 2)

Leah beskriver sig sjalv som ovanligt religios i sin judiska grupp, och att hon dessutom
inte delar andra intressen med andra judiska ungdomarna heller. Aven om Leah inte
upplever sig ha sa mycket gemensamt med den judiska gruppen i sin hemstad, kdnner

hon ddremot en stark "vi-kdnsla” med judendomen och det judiska folket.

For jag ar mycket uppvaxt med det. I och med att vi &r en minoritet och mycket av
hogtiderna handlar om det: Om att vara en minoritet i tusentals ar. S 4r man néstan alltid
en minoritet i sitt eget samhalle. Hur det paverkar. Manga hogtider gar ut pa att ndgon
majoritet forsoker fortrycka judar och ofta ar det ndgon form av lyckligt slut: "Men vi
overlevde, for vi klarar oss”. Det ar mycket gemenskap. Jag kdnner mig valdigt starkt jude.
Och det ar ju ett folkslag och en religion. Sa det kdnner jag en valdig gemenskap med.
(Leah, intervju 2)

Centralt i Leahs judiska berattelse ar upplevelsen av minoritetsskap och fortryck genom
historien, vilket kanske utgor en kontext for tolkningen av det utanfoérsskap som hon
upplever tillsammans med de andra troende i TFS. Leah betonar religionen som en del
av den judiska identiteten och beskriver pa samma satt sin religiosa utévning som en del
av sin judiska identitet: "Jag haller ganska hart pa regler, och forsoker sa smatt folja fler
och fler. Judendomen ar ju mycket levnadsregler.” (Leah, intervju 1)

Samtidigt som hon beskriver sitt andliga liv som vasentligt och djupt personligt,

anvander Leah aldrig ordet tro under de bada intervjuerna.
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Leila och Adam beskriver en stark gemenskap med varldens muslimer pa ett satt som
paminner om Leahs tillhorighetskansla till judendomen, samtidigt som Leila saknar och
Adam inte ndmner en gemenskap med manniskorna i sina respektive moskéer. Adam
betonar istdllet gemenskapen med varldens muslimer som en omvélvande upplevelse

under hans tva besok i Mecka och Medina.

Det ar en otrolig kdnsla att se alla typer av manniskor fran alla varldens horn. [ princip i
samma klader, i samma klddsel ... Da kdnner man verkligen att alla ar lika infér Gud. Det
spelar ingen roll ifall du ar rik eller fattig, vart du kommer ifrdn... Det ar pa samma

forutsattningar. Sa att den kdnslan ar otrolig. (Adam, intervju 1)

Adams och Leilas betonande av tillhdrigheten till den varldsvida muslimska
forsamlingen framfor den lokala bekraftas av von Bromssens elevstudie, dar hon finner
att ”(d)en muslimska identiteten knytes 6verlag i elevernas tal till en varldsvid
forsamling (...) som utgor en granslos 'religionsgemenskap’ (von Bromssen 2005:318-

319).

Tro

Intervjupersonerna refererar till sin tro och religiositet som en resurs som gor dem
starkare. "Det gor mig gott att ha de har varderingarna med mig hela tiden, for att det
gor mig starkare”, berattar Leila (intervju 1) Alex (intervju 1) beskriver sin tro som en
"moralisk kompass”, som hjalper henne i att mote den andre pa ett medkdnnande satt.
Den forsta vandpunkten i Adams beréttelse dger rum under lumpen. Borta fran
vardagens lunk och i naturens tystnad, far han tid for de existentiella fragorna och

traffar en lumparkompis som introducerar honom till att praktisera islam.

Han tog med mig, och vi bad i en byggnad som hade statt tom i ndgra ar, sa det var sa har ...
dammigt och helt tomt - eftersom ingen hade brytt sig om den pa ett tag. Sa dar rullade
han ut mattan, och pa den vagen ar det. Sedan efter ett tag sa kinde man det hér ... att man
blev tillfredsstalld pa nagot satt. Nadgonting som ... visst man dter och man sover och man
tar hand om sin kropp, eller fysiska hélsa pa det sattet. Men dar var nagonting i sjdlen som
fattades. Sa sedan var det vara att rulla ut mattan pa logementet, bland fjorton andra
okinda personer... men da har man den styrkan och det sjalvfortroendet att man liksom
inte bryr sig om vad andra tycker och tdnker. Sedan dess dr det en naturlig del av mitt liv.
(Adam, intervju 1)
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Genom sin berattelse knyter Adam religionen som en resurs pa en sjalslig niva.
Samtidigt som hans uppvaxt var lycklig var det "nagonting i sjdlen som fattades”. Dar
fanns ett rum som vantade pa att fyllas och tas i bruk, precis som den tomma och
dammiga lagerbyggnad dar han provade att be for forsta gangen. [ berattelsen uppfyller
religionen behov som tillhor en annan och djupare sfar an den praktiska och vardagliga.
Adam berattar att religiositeten skanker "styrka” och "sjalvfortroende”, ord som
beskriver en kinsla av agens, trygghet och kanske ocksd mening och riktning. Bilden av
nittondringen som rullar ut bonemattan bland de andra varnpliktiga pa logementet kan
fungera som en metafor for Adams religiositet idag, dar han 6ppet visar sin religiositet,
trots den religionsskepsis och ibland islamofobi som han riskerar att moéta. Religionen
har blivit en naturlig del av hans liv, vilket kan exemplifieras med att bada vara

intervjuer samordnades med middagsbonen i moskén.

Leila beskriver religion som en vag till det storre malet, som ar tron. Tron ar en djup,
personlig erfarenhet, “en inre tro, ett inre lugn” (Leila, intervju 2), som inte kan
bekraftas av andra manniskor. Just genom att tron gar djupare an den specifika
religionen, ar det en kvalitet och en erfarenhet som Leila upplever sig dela med
manniskor fran andra livsdskadningar. Genom moten med de andra i TFS, upplever Leila

att hon férdjupar sin tro, vilket kommer att utvecklas vidare i det féljande avsnittet.

Det ar en kidnsla, det finaste som finns. Ingen kan ju sidga om jag ar en bra troende eller
inte. Ingen kan se om jag kdnner mig som en god manniska, eller om jag kdnner att jag har
en bra relation till Gud. Det dr ingenting som kan bekraftas. Men om jag sjilv kdnner att
min tro dr stark, s kommer jag ju inte att behdva de har manniskornas bekraftelse.
(Leila, intervju 1)

Medan ordet "tro” ar centralt i Leilas berattelse, forekommer det inte alls hos Alex. Alex
beskriver sin religiositet som en moralisk kompass och som en logisk slutledning infér
skapelsens komplexitet.

Det ar de tvd som dr mina viktigaste saker med religionen egentligen. Att jag maste ha
nagonting som ar storre dn vad jag sjalv ar, som kan vara min moraliska kompass, nar jag
kanner mig osdker. Och att jag inte tror att det kan ha uppstatt av en slump. Som att E A
Games har skapat Sims, liksom. Det ar lite samma. (Alex, intervju 2)

Sammanfattning
Intervjupersonernas berattelser kan ldsas som exempel pa en religiositet som ar en

integrerad del av den troendes modernitet eller senmodernitet, istéllet for i
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motsatsstéllning (Martensson 2014:31, 35, Jakeli¢ 2010). Intervjupersonernas
berattelser paminner om att det inte finns en slags (ickereligios) modernitet, utan
multipla (se t ex Beck & Sznaider 2010:399). Berattelserna visar ocksa tecken pa hur
religionen fungerar som social resurs vad galler “mobilisering av tillhoérighet och inre
konversation for handlingar som efterstravar erkannande och delaktighet i ’denna
varld” (Trondman 2012:334). Som vi kommer att se i det kommande stycket, tycks

dessa resurser forstiarkas genom det interreligiosa arbetet och dialogen.

Hur beskriver intervjupersonerna vardet av interreligiost arbete?

"The multiplicity of religions is not an evil which needs to be removed”, skriver
religionsteologen Schillebeeckx, "but rather a wealth which is to be welcomed and
enjoyed by all” (Schillebeeckx 1993:164). Vari denna rikedom bestar och hur den ska
valkomnas, finns det olika uppfattningar om. Knitter (2002) anger samverkan kring
sociala fragor som den vanligaste motiveringen for interreligios dialog. Det sociala
perspektivet dr ocksa fundamentalt nar intervjupersonerna beskriver vardet av TFS,
framforallt vad galler arbetet mot rasism och framlingsfientlighet. Berattelserna
utspelar sig mot en fond av en vaxande fientlighet, antisemitism och islamofobi i
samhallet. Det interreligiosa arbetet ses som ett arbete for fred och sdkerhet, pa
personlig saval som pa samhallsniva.

Vid sidan av det sociala och fredsbyggande arbetet, anger Knitter ocksd mojligheten att
vaxa i sin tro genom motet med den religiose Andre, som en central motivering for
interreligios dialog. Som vi kommer att se lyfter intervjupersonerna upp detta som ett

centralt varde, men utifran olika religionsteologiska forhallningssatt.

Intervjupersonerna lyfter upp en tredje aspekt, som Knitter inte namner alls - den
gemensamma upplevelsen av "ensamheten i att ha perspektiv och upplevelser som
andra inte delar och darfor fa sin verklighet ogiltigforklarad” (Tunedal 2008:43).
Anledningen ar formodligen att intervjupersonerna, till skillnad fran amerikanen

Knitter, lever i ett extremt sekulariserat land.
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Interreligios samverkan for ett battre samhalle

Stétta religiésa personer och féra upp religion pd agendan
Projektledaren Maria Kjellsdotter-Rydinger (under arbete), beskriver projektets

uppkomst ur behovet av att skapa ett sprak for religiositet. Bland Fryshusets
medarbetare upplevde Kjellsdotter-Rydinger att deltagarnas religiositet var "en
elefanten i rummet” som medarbetarna inte visste hur de skulle hantera och darfor

latsades som om den inte fanns (konversation med Rydinger-Kjellsdotter januari 2014).

Intervjupersonernas berattelser bekraftar denna intention. Som vi sag i det tidigare
avsnittet, formedlar intervjupersonerna om ett sekuldrt Sverige, dar ateism dr normen
och religion och andlighet narmast ar tabu att tala om. Genom projektet vill deltagarna

skapa en motesplats for de som vill ’lkomma ut” som religiosa.

... mojligheterna att tala om religion ar otroligt begransat. Nastan obefintligt. Sa jag tycker
definitivt att det bidrar. Just for att vi 6ppnar upp 6gonen fér manniskor som annars inte
har ett forum for att komma ut. Och inte bara "komma ut” utan komma ut och bli
forstddda, for manniskor som stottar dem och ger dem hopp och energi. (Leila, intervju 1)

Genom arbetet hoppas intervjupersonerna bryta den tystnadens tolerans som de
upplever pragla samhallet (von Bromssen 2003:323) och darigenom normalisera
religion som en del av det postsekuldra samhalle, som Habermas (2008) menar att vi

leveri.

Arbeta mot rasism och frimlingsfientlighet
Projektets centrala syfte ar ocksa arbetet mot rasism och framlingsfientlighet, vilket gar

igen i deltagarnas berattelser. "Det ar ju inte ofredligt i Goteborg, men det skulle val
kunna bli”, som Leah uttrycker det. Upplevelsen av osdkerhet giller inte bara pa en
abstrakt samhallsniva, utan for ndgra ocksa den egna sidkerheten. Upplevelsen av att

projektet gor och kan gora skillnad ger stark mening till deltagandet.

Liksom for flera interreligiosa projekt, exempelvis Three Faiths Forum i Storbritannien
och CoExist i Malmo, ar skolbesok en viktig arena for det sociala arbetet. TFS har i
samarbete med Three Faiths Forum (http://www.3ff.org.uk) utarbetat skolprogrammet
Face to Face - expanding the definition of us. Tre ungdomar och en moderator kommer ut

till hogstadie- och gymnasieklasser for att utifran sina olika livsdskaddningsbakgrunder
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berdtta om sin tro och svara pa elevernas fragor. Projektet beskriver malet med
skolprogrammet att eleverna "kan nyansera sin bild av ’den Andre’ och forsta att det
finns olika satt att vara exempelvis jude, kristen, muslim och humanist pd” (Kjellsdotter-
Rydinger & Al Tawalbeh, under arbete). Genom att utga fran deltagarnas personliga
berattelser, delar projektet kontakthypotesens (Allport 1979) tilltro till att personliga

moten kan bryta och férdandra stereotypa bilder av den Andre.

Bland intervjupersonerna har Adam genom Face to Face besokt ett antal skolor och
liknande sammanhang. Larsson menar att inte minst de unga muslimerna, med Sveriges
Unga Muslimer som exempel, borjar ta en aktiv del i det offentliga samtalet, for att
bemota stereotypa bilder i inte minst media (Larsson 2009:485). Mot denna kontext kan
Adams forstas som att ge en motvikt till "de dominerande mediernas fortfarande relativt
stereotypa och ofta negativa bevakning” (Larsson 2009:485). Adam beskriver uppdraget

att ge en "rattvis bild av islam”, som arbetets centrala syfte.

For da kanske jag kan fa folk att respektera andra muslimer nar de traffar dem pa gatan
eller i samhallet i 6vrigt. Om jag lyckas med det sa har jag ju vunnit en hel del. Fér min del
handlar det dels om det mitt utseende: Manga ar kanske radda for den hir stereotypen. Nu
har jag ju inte pa mig aftonklanning till vardags, men jag brukar oftast férsoka latta pa
stimningen och bryta isen. Kanske dra lite skdmt, och férsoka ha lite humor i mitt tal. Sa
att de inser att muslimer inte ar det har... den bilden de kanske har av att en muslim ar
trakig och strikt, han ler kanske aldrig. Man ser honom bara skrika och halla ett svard, sa
att jag forsoker att &ndra bilden pa det sittet. (Adam, intervju 2)

Adam vill med besoket visa det han ser som "en rattvis bild av islam” och darigenom 6ka
lyssnarnas respekt och forstaelse for muslimer. Genom sin berattelse och medverkan i
skolan, vill Adam erséatta negativa, stereotypa master narratives om religion i allmanhet
och islam i synnerhet som nagot som ar valdsamt och begransande - med en bild av en
religiositet som ar inkluderande, aktiv, social och samhallstillvand. "[Att] visa att man
kan vara bade religios och en drivande kraft i samhallet, till forbattring och sa dar. Att
religionen inte haller en tillbaka, utan att det tvirtom ar en inspiration, for att bli en
battre manniska forst och framst, for att kunna ge tillbaka till samhallet.” (Adam,
intervju 2) Adam férmedlar en religionsuppfattning som stimmer éverens med islam

(Ramadan 2004) och TFS syn pa religion som en social resurs.
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Leah hade inte borjat besoka skolor genom TFS dnnu, men ser besoken som ett satt "att
sla hal pa fordomar”. Hon hoppas ocksa att genom skolbesoken kunna ge eleverna
redskap att hantera fordomar, kinsliga fragor och darigenom bryta den tystnadens

tolerans, som finns i klassrummen.

Det finns ju manniskor som har mycket fordomar, (...) eller de har aldrig traffat ndgon fran
en annan religion. Och att da fa traffas och tala om religion, och lara sig hur man stalla
fragor och lara sig om andras religion, utan att det blir fel. Det ar ju nastan fredsbyggande.
Det ar ju inte ofredligt i Goteborg, men det skulle vdl kunna bli. Det dr ju en bra borjan att
ungdomar far lara sig det. (Leah, intervju 1)

Leah lyfter fram spridandet av dialogverktyg som ett viktigt och forebyggande arbete for

fred och sakerhet i Goteborg, och refererar till de metoder som anvands inom TFS.

Gemenskap och agens

Upplevelsen av att man kan paverka sina omstandigheter beskrivs inte sillan som en
central del av individens identitet (Gecas 2003, Antonovsky 1987). Flera
intervjupersoner aterkommer till upplevelsen av att deltagandet ger en kansla av 6kad
agens pa det personliga omradet och i arbetet for social forandring pa samhallsniva.
Adam och August anger det sociala arbetet som den avgorande faktorn till att delta i TFS.
Det gemensamma malet och upplevelsen av att gora en konkret skillnad beskrivs av
intervjupersonerna ocksa som en enande kraft i gruppen, som bidrar till kidnslan av
gemenskap och meningsfullhet.

Samtliga deltagare berattar om arbetet och métena inom projektet som vardefulla och
meningsfulla pa ett personligt plan. Nar Leah beskriver stimningen i ett tidigare,
interreligiost ungdomsprojekt, satter hon ord pa en kédnsla som fler intervjupersoner

formedlar.

Jag blev sa himla glatt 6verraskad. Alla var hur avspanda som helst och alla ville ldra kdnna
alla... och alla skimtade med alla. Aven om jag inte var s& aktiv i borjan, sa fick jag komma
med i den goa stimningen... Jag blev verkligen taggad att engagera mig. Det var ocksa
nagonting som lockade mig att fortsatta, att vi verkligen skulle kunna géra nagonting bra
for Goteborg. (Leah, intervju 1)

Heelas och Woodhead (2005:110) anger ndrvaron av meningsfulla relationer som en
viktig faktor for att inte minst yngre personer ska valja att engagera sig i en forsamling

eller i ett (ny)andligt sammanhang. Intervjupersonernas berattelser bekraftar detta. En
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kombination av varma relationer med de andra deltagarna, tillsammans med viljan att
gora en meningsfull skillnad i samhallet, aterkommer i de andras berattelser. Genom att
delta i projektet upplever intervjupersonerna att de kan paverka sina omstandigheter.
De formar en narrative engagement som praglas av agens, till skillnad fran mer
offerbetonade identitetsberattelser (Cobb 1994, Gecas 2003). "Nu forstar jag att alla
religioner ar viktiga och alla personer kan bidra med ndgonting gott till samhallet”,
berattar Adam, och ansluter sig till en religionsteologi baserad pa samverkan: "Forut
kanske man bara jobbade med 'Ok, muslimer kan bidra till ndgot gott i samhaéllet’ - men
samhallet bestar ju av flera bestandsdelar, och om vi jobbar tillsammans sa tror jag att
det kan ge storre effekt - for att forbattra var livskvalitet och var livssituation i Sverige.”

(Adam, intervju 1)

Medan Adam talar om ett arbete pa samhallsniva, namner Alex och Leah ocksad den egna
sdkerheten. Leah beskriver den interreligiosa gruppen som ett stod och en trygghet, om

hon skulle bli utsatt for hot pa grund av sin religiositet.

Jag har alltid varit medveten om att det finns antisemitism bland vissa muslimer, och dven
bland kristna... och att lara kinna muslimer... Jag kdnner en extrem trygghet for att da vet
jag att... Aven som det skulle komma en idiotisk fundamentalist s& skulle jag veta att jag
kdnner muslimer som... Och om det skulle komma nagon som tycker att ingen ha ska en
religion 6verhuvudtaget, (...) D4 ar vi en hel grupp med ungdomar fran olika religioner,
som kan std tillsammans och uttrycka vara religioner. S oavsett varifran det kommer
problem ifran, har vi en grupp som kan std upp for varandra. Sa det dr en enorm trygghet.
(Leah, intervju 1)

Som vi tidigare sag i Adams forhallningssatt till islamofobiska stromningar, borjar Leah
formulera en livsberattelse, en narrative engagement for att tala med Hammack (2011),
som integrerar en antisemitisk hotbild i samhallet med en kédnsla av agens och
empowerment (Baruch Bush & Folger 2010). Genom de interreligiosa kontakterna,
gemenskapen och det gemensamma arbetet, kan Leah borja formulera en berattelse dar

man inte star ensam, utan istallet star upp for varandra.

Att vdxa som manniska i métet med andra
Heelas och Woodhead forutspar att de forsamlingar som tillvaratar deltagarnas 6nskan

att vaxa som manniskor, har storre utsikter att 6verleva dn de som inte gor det
(2005:75, 143). Forfattarna varnar samtidigt for att likstalla en senmodern

”subjektifiering” med "individualisering”. Aven om den "inre vindningen” betonar
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subjektets erfarenheter som killa till mening och auktoritet, behdver den inte innebara
att personerna blir sjalviska (Heelas & Woodhead 2005:11). Intervjupersonerna lyfter
fram arbetet pa att bli en "battre manniska” som en del av sin religiosa identitet och som
en central del av dialogen. Dialogen beskrivs som en mojlighet att medvetandegoéra och

bearbeta egna fordomar, och en traning i formagan att ta andras perspektiv.

...om jag lar mig om manniskan som sitter mitt emot mig, dd kommer jag ocksa kunna
respektera henne pa ett helt annat satt. Man lar sig av varandra helt enkelt. Man ar aldrig
fullird som méanniska. Livet ar en skola och man lar sig saker hela tiden. For att sjilv
kunna utvecklas som ménniska, sd behdver man traffas 6ver granser. (Adam, intervju 1)

Vid sidan av det sociala arbetet, lyfter Adam upp dialogen som en kalla till 6msesidig
respekt och personlig utveckling som av central betydelse for hans engagemang i
projektet. August beskriver dialogen som en del av ett konstant arbete for att "inte vara
sa javla domande”, dar insikten att den andres olikhet inte inkraktar pa ens personlighet
och varderingar ar central. En process som August beskriver som att "herre i sitt eget

hus”. (August, intervju 1)

Heelas och Woodhead forutspar ocksa att de religiosa sammanhang som ger utrymme
for personlig reflektion kommer att attrahera individer som innefattas av den "inre
vandning” som Taylor beskriver. Detta beskrivs kanske tydligast av Alex, som uppskattar
kombinationen av fordjupning i den egna livsdskadningen, perspektivbrytningen
tillsammans de andra deltagarna, tillsammans med tid och utrymme for egen reflektion.
[ dialogen ges deltagarna ocksd mojligheter att medvetandegora och formulera egna

varderingar och standpunkter.

Vi utgick fran ett tema som vi hade, och sa skulle man kolla vad ens egen religion sade om
det har, i sin egna religiosa grupp. Och sedan ..., s jag var med ndgon buddhist och nagon
hindu, och nagon kristen och ndgon muslim. Jag gillade det formatet valdigt mycket. For
att dels sa fick man leta reda pa fakta om sin egen religion, sedan fick man diskutera det
hér i sin egen religionsgrupp. Da fick man prata om de har sakerna man hade hittat, och
kanske ocksa vad man sjalv tyckte, sa blev det ju automatiskt. Sedan hade man tid att sjilv
tanka efter, ndr man var hemma. I gruppen fick man sedan prata med andra ménniskor,
som hade helt andra svar. Och sedan diskuterade man vad de olika individerna tinkte, om
man kopplar bort religionen. D3 hade folk haft ganska lang tid att tdnka efter sjdlva innan,
da kunde man fa ganska intressanta meningsutbyten, tycker jag. (Alex, intervju 1)
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Alex berattelse beskriver utrymmet for sjalvreflektion, tillsammans med det kollektiva
reflekterande som Isaacs (1993, 2012) och Wilhelmsson (1998) beskriver, som en
forutsattning for att ndrma sig och fordjupa sig i sin egen tro. Alex menar att mojligheten
till perspektivbyten och egen reflektion férdjupar, utmanar och fortydligar ens
uppfattningar och identitet: "Jag kan ju inte vara den jag ar, utan att jamféra mig. Den
dar personen tanker sa och sa nar hon ser mig, och sa. Sa jag skulle sidga att dialogen ar
valdigt viktig, for den ger mig ett djup.” (Alex, intervju 1) Nar Wilhelmsson och le Roux
diskuterar begreppet larande dialog, spelar perspektiv en central roll. Den larande
dialogen sker nar "olika perspektiv bryts mot varandra och deltagare som f6ljd far en ny,
storre, mer nyanserad eller bredare syn pa fragan som dialogen handlar om” (le Roux,
under arbete). Alex beskrivning passar vl in pa den reflexiva hdllning som enligt
Giddens praglar den senmoderna manniskan och den "inre vindning” som Heelas och

Woodhead beskriver.

Liksom Bar-On (2008) m fl., beskriver Alex dialogen som ett identitetsarbete, dar ett
genuint Jag-Dumote (Buber 2006) innebar risken att ens sjalvbild och varldsbild

forandras.

Jag kinde inte att det var laskigt eller s3, men farligt for min identitet kan man definitivt
saga att det var. Darfor att jag utvecklas ju. Om man inte vill utvecklas, ska man ju inte vara
med om nagonting sddant dir, eller huvudtaget leva. Bara genom att ha den har
diskussionen med dig, sa utvecklas ju jag. (...) Genom att sidtta namn pa det, sa kommer det
att satta ord pa min egen asikt, kring vad jag egentligen tinker. S3 jag har kanske inte
forandrat min egen asikt sd mycket, men jag kan ha forstatt mina egna asikter battre,
genom att prata med de andra. (Alex, intervju 1)

Samtidigt som Alex beskriver dialogen som en transformativ process, betonar hon att

dialogen framst har hjalpt henne att forsta sina egna asikter battre.

Komma narmare sin egen tro
"Att uppskatta det goda som finns i andra religioner betyder inte att ge upp den egna

tron”, skriver prasten och religionsvetaren Ahlstrand, "tvartom ar det ofta just i motet
med manniskor som féljer andra religioner som den egna tron férdjupas och vi kan
upptacka nya satt att uttrycka kristna insikter” (2011:13). Vid sidan av det sociala och
fredsbyggande arbetet, anger Knitter mojligheten att viaxa i sin tro som en central - men

ibland kontroversiell - motivering for interreligios dialog. Som representanter for detta
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perspektiv lyfter Knitter (2005) fram de komparativa teologerna Francis X Clooney och
James L Fredericks. Till skillnad fran stdndpunkten att en trygg religios identitet ar en
forutsattning for deltagandet i en interreligios dialog (se t ex Palmdahl 2005), menar
Clooney och Fredericks att deltagarna kan delta innan de har sdkrat en "fallskarm” med
en fardig policy och en fardig religios identitet. Den kristne kan lara kdnna sin religion
battre (eller till och med endast) genom dialogen med andra livsaskddningar. De énskar
darfor en "theology of dialogue”, inte en "thelogy for dialogue”, som mer inklusivistiska
teologer foresprakar. Malet med den interreligiosa dialogen ar for Fredericks och
Clooney att fa en battre forstaelse av kristendomen. Fredericks och Clooneys syn pa
dialog sammanfaller dirmed med Bar-Ons (2008) och Bubers (2006): En battre

forstaelse av en sjalv kommer genom en battre forstaelse av andra (Knitter 2005:205).

Ett centralt tema i intervjupersonernas beréttelser, ar att motet med de andras
livsaskadningar hjalper berattaren att komma ndrmare sin egen tro - att "bli tryggare i
min religion, i min tro ” som August uttrycker det (intervju 1). Intervjupersonernas olika
skal for hur detta gar till kan harledas till deras olika religionsteologiska
forhallningssatt. Fredericks och Clooney menar att den interreligiosa dialogen kan leda
till att deltagarna starker sin religiosa identitet, ndgot som intervjupersonerna bekraftar
pa olika satt. Adam uppskattar att utformningen av dialogen har uppmuntrat honom att
"forska lite mer, ga lite mer pa djupet” i den egna religionens standpunkter och livssyn,

vilket har gjort honom tryggare i sin religiosa identitet.

Pa nagot sitt tror jag att manniskor likt mig sjalv, har forsokt forska lite mer, ga lite mer pa
djupet, nar det giller ens egen. Och pa det sittet sa blir man val antingen tryggare eller sa
borjar man kanske ifragasatta. ... For min del s har det blivit tryggare. (Adam, intervju 1)

Leila poangterar istdllet den interreligiosa dialogens maojligheter till perspektivbyten
(Wilhelmson 1998), som ger mojligheter att se pa sin religion med nya 6gon och
upptiacka nya varden. Ett centralt tema i Leilas berattelse ar upplevelsen av att det
interreligiosa motet hjdlper henne att komma i kontakt med essensen i den egna tron.
Leila ligger, i det avseendet nara Fredericks arbetsdefinition for den komparativa
teologin som ett forsok att: "forsta inneborden av (kristen) tro genom att utforska den i
ljuset av andra religiosa traditioner” (Knitter 2005:205). Perspektivbrytningen

underlattar ocksa en nddvandig, kritisk sjalvreflektion menar Leila.
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Det ar val bra att alla manniskor inte foljer samma religion. Eller inte f6ljer en religion
o6verhuvudtaget och inte tror pd ndgonting alls. For vi maste liksom fa in det har tanket i
vara tank, och kritisera vart eget tank for att bli starkare i det vi tror p3, i vara asikter och
varderingar. (Leila, intervjul)

[ perspektivbytet som dger rum i motet med den religiose Andre, far hon syn pa "det
vackra” sin egen religion. Leila exemplifierar med en beréttelse fran en interreligios

konferens i Malmo, da hon satt i panelen forsta kvallen.

Pa konferensen var det ndgon stéllde fragan till panelen: "Vad ar det vackraste med din
religion?” Och da kom jag att tdnka pa det har med forlatelse. Hur ofta det star i Koranen,
att Gud forlater, Gud ar forlatande. Gud hdmnas inte. Hen har inte de har manskliga
egenskaperna, de hir onda egenskaperna, som vi har en tendens att ha. Hur maktigt det ar:
Gud som har skapat oss allihopa, forldter oss. Medan vi mdnniskor som ar sa himla
maktldsa - hur vi hyser agg mot varandra och hur vi dédar varandra... och inte vill férlata
varandra. Vilka ar vi for det? Man inser att: Vi dr ingenting egentligen! Vi tjanar absolut
ingenting pa att bete sig sa hiar mot varandra. (Leila, intervju 1)

Leilas berattelse ar ett exempel pa hur hon genom den interreligiosa dialogen upptacker
sina religiosa varderingar som en social resurs, for att tala med Lovheim och Bromander
(2012). Leila beskriver perspektivbytet genom att se genom den andres 6gon som att de
"forsoker se det fina i alla religioner tillsammans” - och menar att detta gér henne

starkare i sin tro.

Det ar sddant som gor att man blir starkare i sin tro. For att man boérjar uppskatta saker pa
ett annat satt. Just for att man borjar se dem ur en annan manniskas perspektiv. Genom
dialoger och diskussioner med manniskor... som pratar om sin syn pa islam, utifran sitt
perspektiv: vad de ser for positiva saker med min religion, som jag aldrig har sett. Jag har
kanske inte kommit i kontakt med det, fér det dr ingenting som man vill belysa. (Leila,
intervju 1)

Leila poangterar ocksa upplevelsen av att deltagarna hjdlper varandra att na essensen i
den egna tron. Utsagan kan tolkas som en del av en storre, pluralistisk (Ahlstrand 2011)
religionsteologisk berdttelse, dar tron beskrivs som nagot djupt personligt, bortom de
enskilda religionerna. Nagot som utvecklas i det kommande kapitlet, som utgar fran en

religionsteologisk analys av intervjupersonernas beréttelser.

53



Alex bekriftar Leilas jamforande forhallningssatt, men lyfter ocksa fram dialogens
transformativa karaktar. "Med diskussioner runt ndgonting sa personligt som ens tro,
det ar val klart att det kommer att fordndra mitt eget synsatt. Men, jag kommer ju dven,
genom att sdtta min egen tro, och jamfora den med nagon annans, sd kommer jag lattare
att se min egen tro” (Alex 1). Alex menar ocksa att hon genom dialogerna har fatt en mer
sjalvstandig relation till sin religion, dar hon utgar fran fragan vad religionen betyder for
henne, for att tala med Eickelman (Martensson 2014:35). Alex beskriver en 6kad kdnsla
av "agarskap”, i linje med det senmoderna, reflekterande och valjande subjektet som

Heelas & Woodhead (2005) och Giddens (1991) beskriver.

D& (innan TFS) tankte jag mer: 'Vad ar min religion och vad tycker jag om det?’ Nu ar jag
mer: 'Vad vill jag fa ut av min religion och hur kan jag uppna det?’ Och det ar en ganska
stor skillnad. Att jag ser det inte som lika statiskt, som jag var inne pa tidigare. (...) Om jag
skulle vilja att man ber varje gang i synagogan, tyst, jamen varfor gor jag inte bara det da?
Kan jag val gora. Typ sa.

J: Du ager din religiositet, pa ndgot vis?

A:Ja. Genom att definiera vad jag egentligen tror, sa kan jag ocksa fordndra utévningen, pa
nagot sitt. (Alex, intervju 2)

Alex beskriver en mer sjalvstandig och subjektbaserad religiositet som mer dynamisk

och 6ppen for utveckling och férandring.

[ utforskandet av sin andlighet, ser August motet med de andra deltagarnas religiositet
som en vital del: "Man gor det bade for en sjdlv och for att man ar nyfiken pa andra”.
Sarskilt nyfiken ar August pd hur deltagarna integrerar sina olika religiosa
livsaskadningar i sina liv, vilket gor det interreligiosa sammanhanget en forutsattning
for att delta i projektet: "hur folk véljer att leva sina liv, hur man mar utifran sin tro... hur
man dr i forhallande till andra.” August upplever de andra deltagarna som tryggare i sin
religiosa identitet och inspireras: ”Sa det var valdigt frimmande, men valdigt haftigt. Jag
kanske sjilv kiande: Ah, jag kanske sjalv kan vara mera avslappnad kring det har.”

(August, intervju 1)
[ utsagorna borjar intervjupersonernas olika, religionsteologiska forhallningssatt

synliggoras, vilket ar intressant och tyder pa att individer kan delta i samma,

interreligiosa dialog utifran olika utgangspunkter och forhallningssatt. Detta utvecklas
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vidare i det kommande kapitlet, som behandlar intervjupersonernas forhallningssatt till

religionernas ibland kolliderande sanningar och legitimitetsansprak.

En frizon for aterhamtning
Ett centralt tema i berattelserna dr motet med de andra unga troende som en frizon, en

anledning till interreligios dialog som Knitter inte namner. Intervjupersonerna beskriver
TFS som ett forum dar de slipper bli ifragasatta pa grund av sin religiositet och ar fria

fran de stereotyper som andra i majoritetssamhallet vill pressa in dem i.

Nar man kommer till ett forum dar alla manniskor... féljer sin religion pa ett eller annat
satt, eller bara ar kulturellt religiésa, men dnda forstar vardet eller vardesatter det har
med att kunna f6lja sin tro och folja sin vag - utan att bli motarbetad. (...) - det starker
otroligt mycket. Det ger hopp, det ger energi. Det ar just det jag behover. (Leila, intervju 1)

Leila beskriver att de som unga troende har forstaelse for varandra, eftersom de delar
erfarenheter och forhallningssatt som gar bortom de enskilda religionerna, nagot som
framforallt Leah ocksa betonar. Liksom flera personer med judisk bakgrund (Andersson
2005:372), upplever Leah ocksa ofta att hon blir stall till svars for konflikten i
I[srael/Palestina. "Mina vanner som inte dr religiosa, de dlskar ju att ta upp konflikter och
koppla det till religion och stélla oss till svars for det. De fattar inte att det inte behdver
ha med oss i Sverige att gora. Religiosa personer fattar det.” (Leah, intervju 1) Leila
beskriver den interreligiosa motesplatsen som ett rum dar hon kan hamta kraft och
hopp, vilket hon behoéver som ifragasatt normbrytare i det sekuldra Sverige. "Man blir ju
starkare av att traffa s himla inspirerande manniskor som ar sa 6ppna med sin tro och
med sig sjdlva och sina berattelser. Och just den dar toleransen - det ar sa viktigt for mig
att se att det finns for att orka vara sd himla normbrytande genom att vara troende.

(Leila, intervju 1)

Leah bekréaftar upplevelsen av tolerans och forstaelse och menar att vetskapen om att
det finns andra unga som ocksa ar troende, oavsett religion, gor det lattare att visa och

std for sin religiosa identitet i majoritetssamhallet.

Jag har alltid val kunnat strunta i det, men jag har 4nda kant att jag har lite mer smugit
med det. Inte gjort varsta grejen av att jag ldser en bon innan jag dter och sa vidare... Jag
kanner mig mer chill med att visa att jag ar religios for andra ungdomar. Darfor att jag vet
att det finns andra ungdomar som ocksa ar religiosa. (Leah, intervju 1)
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Genom deltagandet i projektet och motet med de andra, unga troende, kan
intervjupersonerna fa "vila sig ifran” att fa representera och utsattas for
religionsskeptiska master narratives i majoritetssamhallet. I frizonen kan de fa en kritisk
distans till majoritetssamhallets narrativ - och borja skapa en gemensam master
narrative, dar andlighet och religiositet integreras och normaliseras i livsberattelsen
som ung och troende i Sverige. Vetskapen om de andra gor ocksa att det kinns enklare

att visa sin religiositet dven "ute” i majoritetssamhallet.

Sammanfattning
Intervjupersonerna betonar vardet i att vixa som manniska och av att férdjupa sin tro,

vilka beskrivs som reflexiva processer. En viktig faktor ar upplevelsen av 6kad agens i
arbetet mot framlingsfientlighet och for att religion normaliseras i samhallet.
Intervjupersonerna betonar slutligen TFS som en frizon genom den gemensamma

erfarenheten som normbrytare i majoritetssamhallet.

Hur forhaller sig intervjupersonerna till religionernas ibland
kolliderande sanningar eller legitimitetsansprak?

"It would seem that the religions of the world have to come together, not to form a new,
singular religion but to form a dialogical community of communities”, reflekterar Knitter
infor dagens pluralistiska, religiosa landskap (Knitter 2002:8). Fragan ar hur denna
dialogiska gemenskap ska ut. Intervjupersonernas beréttelser visar att den reflexiva,
religiosa identitet som Knitter (2002), Ahlstrand (2005, 2011) och Giddens (1991)
tidigare har beskrivit, stimuleras av motet med andras livsaskddningar saval som i
motet med ett sekulart och religionsskeptiskt majoritetssamhalle. Exempelvis far
muslimska unga i Sverige, med utmaningen att skapa en "blagul islam” (Larsson 2005),
med en islamsk identitet intakt, hantera fragor som ”(V)ad innebéar det att vara muslim i
dagens Sverige? Hur lever man som muslim i en icke-muslimsk kontext?” (Larsson

2005:481).

Liksom foretradarna i Knitters fyra religionsteologiska modeller, balanserar
intervjupersonerna mellan d ena sidan betonandet av religionernas lika varde och a
andra sidan den egna religionens unicitet och sanningsansprak. Intervjupersonerna

l6ser balansakten pa olika satt, vilket i sin tur faller tillbaka pa den storre,
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religionsteologiska hallningen. En generell tendens ar att 1ata subjektet bli
utgangspunkten, som Leila; "Islam dr min sanning”, eller Adam; "For mig ar sanningen
islam”. Utgadngspunkten kan tolkas som ett betonande av en subjective-life andlighet, for
att tala med Heelas och Woodhead. Leah grundar dock hallningen i sin religiosa
tradition: "inom judendomen &r det sa himla viktigt att: Vi har inte den enda ratta
religionen. Vi har en religion och den ar ratt for oss.” Genom hallningen kan
intervjupersonerna varna "staketet” runt den egna "tradgarden” eller religiosa identitet,
utan att diskvalificera de andras sanningsansprak och religidsa identitet (Knitter
2002:183).

Hallningen skulle kunna tolkas som en pluralistisk hadllning, men intervjupersonerna
valjer olika vagar fran denna religionsteologiska utgangspunkt. I det féljande avsnittet
valjer jag att fordjupa mig i tre av intervjupersonernas berattelser, genom att jamféra

dessa med Knitters religionsteologiska modeller.

Adam - uppfyllandemodellen

Nar Adam fortsatter sitt resonemang, utgadr han fran det Knitter skulle beteckna som
fulldndningsmodellen: “For mig ar sanningen islam- och jag tror att den ar det for andra
manniskor ocksa.” Liksom Leah, legitimerar Adam sin hallning genom att referera till sin
religiosa tradition som en auktoritet, nar han beskriver islam som fullaindningen av

judendom och kristendom.

Alltsa, som muslim sa tror vi pd bade judendomen och kristendomen, att islam bygger pa
dem. Islam kommer egentligen inte med nagonting nytt, utan det centrala budskapet ar att
tro pa en Gud, och den har biten. Sedan tror vi att de foregdende religionerna har genom
manniskan forvanskats och kanske inte ar i sitt hundraprocentiga skick. Och darfor kom
islam som den slutgiltiga ... for att sdkerstélla vi ska bevara den har Koranen fram till
domedagen. (Adam, intervju 1)

Genom att referera till en yttre auktoritet skulle Adams hallning kunna betecknas som
en livet som-religiositet, enligt Heelas och Woodhead. Samtidigt som Adam menar att
religionerna delar en gemensam, etisk kdrna - sticker han inte under stol med den
inklusivistiska grunden som Knitter menar att vi alla utgar fran: Innerst inne tycker vi
att vi har ratt - och vi bor inte ge upp vara sanningsansprak, som de Kkristnas ansprak pa

Kristus som den enda fralsaren (Knitter 2002:218).
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Jag tror samtidigt att alla religioner bygger pa nagonting gott. Att de bygger pa en god etik
och moral och att man ska vara en god manniska och sa vidare. Sa den biten har vi ju
nistan alla gemensamt, mer eller mindre. Men samtidigt ar det som du siger. Alla kan inte
vara sanna. For mig ar islam sant, och det sticker jag inte under stol med. Utan... jag
kanner mig hemma. Jag tycker att det ar det mest logiska och det talar till mitt sunda
fornuft. Sedan ar vi alla olika. (Adam, intervju 1)

Interreligiésa arbeten vacker inte sillan en oro i omgivningen for att deltagarna
kompromissar med sin tro (Palmdahl 2005). I enlighet med den inklusivistiska
hallningen, bemoter Adam denna oro genom att betona vardet av att varna sin religiosa
identitet och samtidigt respektera den religiose andre. Adam exemplifierar med en
berattelse fran ett besok i ett hinduiskt tempel, dar deltagandet i en ritual kunde

uppfattas som ett hot mot islams strikta monoteism.

Sa alla skulle stélla sig pa tva led, och ga fram till ndgonting som brann, och sa skulle man
lagga [vaxten] dar till den guden. Och islam ar en monoteistisk religion, och det ar
nagonting som man inte skulle acceptera. Sa jag stédllde mig i kon, och sa lade jag den saken
i fickan och sa gick jag varvet runt utan att offra. [...] Man kan dnda visa sin respekt till
andra manniskor. Och kanske férsoka dolja det lite snyggt att man inte alltid gor som de
gor. (Adam, intervju 2)

Hur uppriktig och djup kan en dialog vara, nar man haller fast vid att ens egen sanning
egentligen ocksa ar de andras? Foretradarna for Knitters mer pluralistiska modeller
ifragasatter att detta ar mojligt. Samtidigt menar Knitter att de flesta av oss utgar fran en
inklusivistisk grund: Innerst inne tycker vi alla att vi har ratt - och vi bor inte ge upp
vara sanningsansprak, som de kristnas ansprak pa Kristus som den enda fralsaren
(Knitter 2002:218). I sitt bemotande gentemot skeptiker och eventuella anklagelser fran
den religiosa ingruppen, forsvarar Adam sitt deltagande genom att utelamna religionen
och istdllet lyfta upp vardet av allmdanmaénskliga moten och det gemensamma arbetet for
ett battre samhalle. Darigenom kan Adam lata TFS’ etiska-praktiska arbete bli en bro dar
kolliderande religiosa sanningar och berattelser kan samexistera, utan att kompromissa
med legitimiteten i islams sanningsansprak. Forhallningssattet fungerar inom ramarna

for TFS da projektets uttalade syfte ar just etiskt-praktiskt.

Leila - dmsesidighetsmodellen
Om Adam utgar fran en religionsteologisk hallning som kommer narmast Knitters

fullindningsmodell, véljer Leila en mer pluralistisk hallning till sin religions
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sanningsansprak: "Jag ser pa islam som den absoluta sanningen, men jag ser inget fel
med att inte vara muslim [...] mdnniskor som tror pa ndgonting annat, som ger dem
styrka och som gor dem till att bli battre manniskor - ar ju uppenbarligen battre for dem
an att folja den vagen som jag gar.” (Leila, intervju 1) Leila podngterar vikten av att leva
ett etiskt liv och later sin livsdskadning bli en moralisk kompass bland andra for detta
gemensamma syfte. Det pluralistiska samhallet ar hér for att stanna, menar Leila; "hur
lange ska vi hypotetiskt anta att varlden skulle funka om alla typ konverterade till islam?
It ain’t gonna work.” Den pluralistiska hallningen beskrivs ett aktivt val i en pluralistisk

varld.

Leila grundar ocksa sin hallning i ett forhallningssatt till tro respektive religion, dar Leila
beskriver de olika religionerna som olika vagar for att na det gemensamma malet tron.
”Allts3, vi anvander oss av religion for att komma ndgonstans”, konstaterar Leila och
fortsatter: "Vi ska inte komma till religionen, utan vi ska ha med oss religionen for att
komma till tron.” Leila beskriver har en hdllning, som kommer nira Knitters
omsesidighetsmodell, med en mystisk erfarenhet och gudsrelation som kan delas 6ver
religionsgranserna. For att mojliggora en sddan dialog, menar Panikkar, en av Knitters
foretradare for modellen, maste; "the conversation between religious persons (must) be
carried out on the level of experience, of faith, of mystical sharing” (Panikkar, citerad i
Knitter 2002:131). Leila beskriver en sddan upplevelse av mystical sharing under ett

TFS-lager.

Mm, det var det lagret, pa Karsogarden i oktober. Vi hade, forsta kvillen hade vi en
gemensam, andlig stund... och det var magiskt. Det var helt sjukt, jag har aldrig kint att jag
har en sddan kontakt med Gud som just da... Det var inte en muslimsk bon, det var en
spirituell stund déar alla fick vava in ndgonting fran sin religidsa tradition, typ en sang eller
en bon, sd tdnde vi ljus. Alla var sa fokuserade. Vi stod i en cirkel och stod tatt intill
varandra. Det var sa maktigt... (Leila, intervju 1)

Leila beskriver en stund av andlig gemenskap, dir deltagarna bevarar sina "staket”
intakta, for att tala med Knitter, men dnda kan dela nagot fran sina egna "tradgardar”.
Leilas forhallningssatt till den egna traditionen skulle kunna tolkas som betydligt mer
praglat av subjective-life baserad jamfort med Adams - till exempel delar hon inte

beskrivningen av islam som perfekt och utan brister.
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Nar religiosa berattelser kolliderar, beskriver Leila ett forhallningssatt som ligger
narmast de komparativa teologernas. Fokusera pa inneborden, sok efter den djupare
meningen nar berattelserna kolliderar, forordar Leila. Det handlar inte om ett
intellektuellt resonerande, menar de komparativa teologerna, utan ar ett sokande efter
sanning. En dialog dar deltagaren vagar vistas i spanningen mellan
sarbarheten/6ppenheten infor den transformerande kraften i motet med den andre, och
lojaliteten med den egna livsdskadningen. (Knitter 2002:207f)

Leila exemplifierar med sin forsta interreligiosa dialog med en kristen kollega, ett mote

som utgor en vandpunkt i Leilas berattelse.

Markus sade att islam och kristendomen &r typ sjukt lika, men om man inte tror att Jesus
korsfastes, da 4r man ingen kristen langre. Vi tror inte att Jesus korsfastes, vi tror att han
fordes upp till himlen. I alla andra fragor sa ar vi 6verens, men just i den har fragan sa var
det bara "svisch” (visar med hdanderna hur langt de gar ifran varandra). Men da ar det bara
att fokusera pa: "Vad dr meningen bakom det har? Vad lar vi oss av korsféstelsen? Vad lar
jag mig av att manniskor vardesatter det sa himla mycket? (...) Eller att vi tror att [var det
Judas?] som korsfastes i stéllet for honom - hur kan de se pa det? Hur kan vi se pa
varandras berattelser? (Leila, intervju 1)

Leila foresprakar en larande dialog (Wilhelmsson 1998) dar deltagarna utforskar
mojligheten att den andres perspektiv kan fordjupa forstaelsen av den egna tron.

Sad kan da Leilas religionsteologiska hallning ses som en representant for
omsesidighetsmodellen? Ja och nej. Liksom 6msesidighetsteologerna, for att anvianda
Knitters kategorisering, betonar Leila likheter mellan religionerna. Liksom Panikkar
upplever hon att erfarenheter av tro och gudsrelation kan delas av andra med andra
livsaskadningar. Men liksom acceptansteologerna beskriver hon skillnaderna mellan

livsdskddningarna som en forutsattning for sin religiosa utveckling.

Det hade sdkert varit mycket lattare i vissa avseenden, men det hade varit skittrakigt, for
da hade vi inte haft en religionsdialog pa samma satt. (...) Det dr val bra att alla manniskor
inte foljer samma religion. Eller inte foljer en religion 6verhuvudtaget och inte tror pa
nagonting alls. For vi maste liksom fa in det har tinket i vara tank, och kritisera vart eget
tank for att bli starkare i det vi tror p3, i vara asikter och varderingar. (Leila, intervju 1)

Leilas resonemang tyder pa att individens religionsteologiska hallning dr komplex och

att aspekter i Knitters olika modeller kan samexistera inom en individ.
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Alex - acceptansmodellen

"Truth is always truths”, skriver Knitter apropa acceptansmodellens postmoderna
skepsis mot universella sanningsansprak (2002:175) - och ndrmar sig dairmed Alex
religionsteologiska forhallningssatt. Alex refererar till taoismen och menar att det
kanske inte finns en universell sanning. Det viktiga ar i stédllet hur man lever i sin vardag,
menar Alex, hur man behandlar andra manniskor och att man ar 6ppen for en larande

dialog.

(Inom taoismen) pratas det om att det kanske inte finns en universell sanning, om vad som
ar ratt och fel. Att det kan finnas flera olika saker som ar ratt samtidigt. Att det viktiga ar
att jag ar n6jd med min sanning och att du ar n6jd med din. (...) mitt mal behéver inte vara
att forandra din asikt, om jag tycker att den &r fel. Mitt mal kan vara att lara mig om vad du
tycker ar ratt om din asikt, och sedan kan du lara dig vad du tycker ar ratt med mig.

(Alex, intervju 1)

Alex ndrmar sig andras livsaskddningar som "simply different and can proceed to
explore their agreements and disagreements without necessarly engaging in the
individious comparisions that the assumption of a common experiential core [as in the
Mutuality Model] make so tempting” (Knitter 2002:184). Det forsta steget i en dialog ar
inte att ta bort staketen och forsoka bygga religiosa likheter, menar acceptansmodellens
foresprakare — men att forsoka vara sa autentiska som mojligt och ldta vara grannar se

vilka vi dr, medan vi talar 6ver staketen (Knitter 2002:183).

Liksom den israeliske psykologen och medlaren Dan Bar-On, beskriver Alex individens
identitet som en mangfald av dsikter och sidor. Forutsattningen for dialog ar en
forstaelse for sin egen komplexitet - och en beredvillighet for ett inre samtal mellan

dessa multipla roster (Bar-On 2008).

Man har ju alltid flera olika asikter i sig sjidlv samtidigt. Och alla manniskor som tror att det
finns en, ratt dsikt, de kommer for evigt kdnna sig slitna och ma daligt. For de forsoker
antingen trycka undan en sida, en 3dsikt, for att bara fokusera pad en annan. Eller sa kdnner
de sig splittrade. Men det galler att hitta en balans mellan de olika asikterna och
sanningarna. (Alex, intervju 1)

Konsten, och utmaningen, ar enligt Alex att kunna leva med sina motsagande och

paradoxala sidor och att finna en balans mellan dem. I ju hégre grad man kan leva utan
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krav pa att finna "Sanningen”, desto lattare blir det ocksa att fora dialog med
oliktdnkande andra.

Liksom acceptansteologerna betonar Alex att individen inte kan se forbi det sina
kulturella-religiosa filter - och darfor inte bor déma kulturer med andra perspektiv
(Knitter 2002:177). Att medvetandegora dessa filter och att skilja mellan sin reaktion
och den faktiska handelsen, beskriver Alex som avgorande for interreligios och

interkulturell dialog och samexistens.

Jag tror inte att man som svensk, ickemuslimsk person egentligen kan uttala sig (om
exempelvis burkor). Jag kan uttala mig om vad jag tycker, ifall jag moter nagon pa gatan,
vad det far mig att kdnna. Men dar jag tror jag att manniskor ibland inte forstar skillnaden.
Att de bara reagerar pa vad de instinktivt kinner nar de moter en religion, eller en person
fran nagon religion eller tradition. Det dr den distinktionen mellan den egna reaktionen,
och den faktiska hiandelsen, som man maste lara sig att identifiera. (Alex, intervju 2)

[ linje med acceptansteologernas positiva syn pa skillnader, foresprakar Alex att den
interreligiosa dialogen tar sin utgangspunkt i olikheterna. Darifran kan sedan eventuella

likheter visa sig.

Om jag sitter och diskuterar en religios fraga, och vi har olika asikter om den - ju fler saker
som vi definierar att vi ar olika i, desto fler saker maste vi ha som ... for det 4r dem som ar
kvar. Om man listar upp allt som man inte tycker samma. I den andra spalten, som ar kvar,
dar maste det finnas sddant som vi har samma asikt i. (Alex, intervju 2)

Vanskap

Sa hur menar intervjupersonerna att dialog och genuina moéten kan dga rum? Var startar
man? Liksom religionsteologen Frederics, som Knitter beskriver som en foretradare for
acceptansmodellen, lagger intervjupersonerna marke till att den interreligiosa dialogen
leder till vanskaper. Vanskaper som i sin tur ar nédvandiga for att kunna "disagree with
honesty and depth”, menar Frederic: "It is only on the basis of friendship that people
from different backgrounds cannot only learn from their differences but also live with
differences that cannot be learned from”. (Fredericks, citerad i Knitter 2002:210f)
"Forst sa moter man personerna, och lar kdnnas som individer”, poangterar Alex; "sedan,
ndr man arbetar tillsammans ett ar kanske, sa kan man ta de verkligt djupa, religiosa
fragorna.” Alex lyfter fram gruppens resor som avgorande for djupare samtal: "Just for
att man kommer varandra ndra pa ett helt annat satt. Och man maste ha den har

narheten for att kunna stalla jobbiga fragor, eller for den delen vaga ge jobbiga svar.”

62



"Nar man var pa en resa till exempel, sa bérjade man med att allmant prata... Den har
musiken gillar jag, eller det har haller jag pa med. Men sedan, ndgon dag in, s automatiskt
sa kommer man in pa religionsfragor, for det ar &nda det man brinner for, nar man ar dar.
(...) Man kunde komma: "Men du, varfor ar det egentligen sa att kvinnor i er religion
behover gora sa har eller s har?” (Alex, intervju 1)

Deltagarna mots forst och fraimst som individer, betonar intervjupersonerna, inte som
representanter for sina livsaskadningar: "Jag tror att det viktigaste nar det kommer till
interreligiosa dialoger, sa tror jag att man ska forsoka fokusera pa individer, snarare dn
religioner”, menar exempelvis Alex: ”Att man borjar med att motas som personer, och
sedan, genom att bara sitta ansikte p3, sa kommer det att vara mycket lattare att sedan
forsta olikheter (Alex, intervju 1). Utgangspunkten i det personliga motet foresprakas av
dialogteoretiker som Allport (1979). Samtidigt kan deltagarna inte franga sin sociala
identitet och de sociala kategorierna i samhallet, vilket Hammack (2011) paminner om.
Att beskriva sig katolik eller muslim innebar alltid i ndgon mening en kollektiv
identifikation (Lundberg 2012:243). Deltagarna ar bade representanter for sig sjalva
och for sin livsdskddning, en spanning och paradox som intervjupersonerna namner och
hanterar i sina berattelser. "Man dr ju en representant for en ideologi”, konstaterar Alex,
"men man ar ju anda framst dar som sig sjalv, i projektet, som individ.” Leila kopplar
detta till frdgan om vem som avgoér om man ar tillrackligt religios for att fa tillhora en

sarskild religios tradition.

Jag maste inte bevisa att jag dr muslim (skrattar). Ingen kan sdga: "Du ber inte fem ganger
om dagen, alltsd ar du inte muslim!” Det 4r mer att vi maste... visa varfor vi star pa den
grunden vi gor: "Var hittar jag islam i mina viarderingar?” (Leila, intervju 1)

Leila soker efter svaret, fragan ar fortfarande i en process kring religios identitet,

legitimitet och subjektets auktoritet.

Sammanfattning och diskussion

Trots att Knitters religionsteologiska modeller ar skapade i och for en kristen kontext -
visar de sig anvandbara i tolkningen av intervjupersonernas forhallningssatt till
religionernas ibland kolliderande sanningar och legitimitetsansprak.
Intervjupersonerna har olika ingangar till och forhadllningssatt i den interreligiosa

dialogen, fran Adams exklusivistiska till de andras mer pluralistiska, men kan dnda
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medverka pa sina villkor. Materialet visar ocksa att aspekter fran Knitters olika modeller
kan existera i en och samma individs forhallningssatt. Den senmoderna kontext som
Heelas och Woodhead beskriver praglar intervjupersonernas forhallningssatt.
Intervjupersonerna har vaxt upp i ett senmodernt och pluralistiskt samhalle som
betonar subjektets auktoritet och erkdnner mangfalden av livsaskadningar - vilket
bidrar till att olikheterna mellan livsaskadningarna inte upplevs som ett sa stort

problem.
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Sammanfattande slutdiskussion
Den har studien tog sin utgangspunkt i projektet Tillsammans for Sveriges (TFS) fraga

om religioner och livsfragor kunde "tas till vara och bli till en métesplats for unga med
olika socioekonomiska, religiosa och kulturella bakgrunder” (Kjellsdotter-Rydinger & Al
Tawalbeh, under arbete). Intervjupersonernas berattelser tyder pa att sa ar fallet. En
avgorande anledning till detta ar att deltagarna - trots sina olika bakgrunder - delar
utmaningen att formulera en religios identitet i spanningsfaltet mellan ett sekulart och
samtidigt mangreligiost majoritetssamhaélle, den egna identitetsberattelsen och den
religiosa tradition som man eventuellt anser sig tillhéra (Larsson 2005).

Den interreligiosa dialogen har haft en avgorande betydelse inte bara for
intervjupersonernas relation till de religiosa Andra, utan dven i det reflexiva
formulerandet av en religios identitet. Intervjupersonerna tillhér den minoritet som
anger religion som en vasentlig del av sitt och som bdst motsvarar den traditionella
bilden av religiosa i studier av ungas religiositet (Lovheim 2012). Detta ska dock inte
tolkas som en life as-religiositet, for att tala med Heelas och Woodhead (2005).

Studien visar istdllet pa en reflexiv religiositet som kan ses en integrerad del av process
som den troendes modernitet eller senmodernitet utgor, vilket pAminner om att det inte
finns ett slags (ickereligios) modernitet, utan multipla (se t ex Beck & Sznaider

2010:399, Martensson 2014:31, 35, Jakeli¢ 2010).

Materialet problematiserar dirmed Heelas och Woodheads tes att de traditionella
religionerna attraherar individer med en life as-orientering, individer med varderingar
praglade av traditionalism i betydelsen "submission of self to transcendent authorities
and past ideas” (Heelas & Woodhead 2005:114). Istdllet visar framforallt Leila och Alex
pa en religiositet som praglas av subjective life, som betonar vikten av reflektion och
egna beslut.

Samtidigt bekraftar materialet Heelas och Woodheads tes satillvida att framforallt Alex
och Leah uttrycker en "obekvamhet” i relationen till sina respektive forsamlingar -
nagot som jag tolkar som en kollision mellan deras férsamlingars life as-betonade

religiositet och deras egna mer subjective life-betonade.
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Nedan redovisas resultaten som framkommit i undersékningen tillsammans med
analysens olika perspektiv med utgadngspunkt i studiens fragestallningar. Samtidigt som
jag soker efter generaliserbara tendenser i materialet, vill jag podngtera att analyserna
utgar fran det begransade materialet av tva intervjusamtal med varje intervjuperson.
Det finns naturligtvis relevanta element som inte har framkommit under dessa samtal,

och som skulle kunna férandra analysen och diskussionen.

Hur har upplevelsen av att vara troende motiverat till deltagande i TFS?
Jag valde att lata intervjupersonernas egna upplevelser och motivationer till deltagandet

bilda kontext till den interreligiosa dialogen. I tolkandet av dessa visade sig Heelas och
Woodheads (2005) beskrivning och analysmodell av religiositet i ett senmodernt
samhalle vara anvandbart och berikande. Flera intervjupersoners beskrivning av sitt liv
som troende praglas av upplevelsen att varken samhallet i stort eller deras férsamlingar
varderar eller formar harbargera det identitetsarbete som beskrevs i diskussionens
inledning, deras subjective life-religiositet for att tala med Heelas och Woodhead.
Daremot beskriver de TFS som en sadan plats och frizon, vilket gor projektet till en unik
motesplats for intervjupersonerna och en avgoérande motivator for deltagandet.
Materialet visade ocksa pa samhéllsfenomen som islamofobi, antisemitism och negativa,
stereotypa forestadllningar om religion och religiosa i allmanhet - element som inte alls
var framtradande i Heelas och Woodheads studie - men som praglar
intervjupersonernas berattelser formande av en religios identitet. Dessa element utgor
ett ifragasattande som gor sjalvreflektion och en reflexiv religiositet svar att undvika.
Ytterligare en dimension ar deltagarnas gemensamma erfarenheter av att vara
normbrytare i ett sekulart samhalle, vilket tillsammans med nyfikenheten pa de andras

livsaskadningar bidrar till viljan att delta i projektet.

Ndgot som forvanade var samstimmigheten i att den egna forsamlingen spelade en
marginell roll bade andligt och socialt, samtidigt som tillhorigheten med religionen pa
ett globalt plan var stark. Detta trots att de fyra intervjupersoner som tillhor religiosa
traditioner kan betraktas som organiserat religiosa enligt Lovheims modell (2005) och
att tvd av intervjupersonerna uttrycker en langtan efter att kinna en hemhorighet i sina
forsamlingar. Detta kan naturligtvis bero pa att projektet Tillsammans for Sverige

attraherar vissa kategorier av troende. Jag tolkar sambandet mellan detta och
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engagemanget i TFS delvis kan forklaras i linje med Heelas och Woodheads tes att
individer med en reflexiv, subjective life-religiositet har svart att kinna sig bekvama och
stimulerade av forsamlingarnas mer life as-praglade religiositet - dar
intervjupersonerna upplever att deras andlighet far utrymme och stimulans i TFS’

interreligiosa sammanhang.

Hur beskriver intervjupersonerna vardet av interreligios dialog?
Intervjupersonerna lyfter fram det etiska-praktiska arbetet mot rasism och for att

normalisera religion i samhallet - tillsammans med manskliga relationer, mojligheten att
vaxa som manniska och att komma narmare sin tro. Motiveringarna motsvarar val de
motiveringar som Knitter (2005) sammanfattar i sin genomgang av forhallningssatt till
interreligios dialog. Knitter podngterar att den religionsteologiska hallningen styr
deltagarens motiv for att delta, eller inte delta, i dialog, ndgot som materialet bekraftar
pa ett for mig 6verraskande sldende satt. Studiens andra och tredje fragestallning flatas
darfor samman. Tydligast syns kanske detta i att den gemensamma upplevelsen av att
komma narmare sin tro motiveras pa distinkt olika satt. Adam betonar sin religions
unicitet som fullindningen av de andra tva abrahamitiska religionerna. Ilinje med detta
poangterar han férdjupningen i sin egen religion och mojligheten att vixa som méanniska
i motet med den Andre, men beskriver inte ett 6msesidigt larande 6ver
religionsgranserna. Leila beskriver i stdllet de olika livsdskadningarna som likstéllda
vagar till att nd en gudsrelation och ett etiskt liv, som ligger djupare dn den specifika
religionen. Den interreligiosa dialogen beskrivs i linje med denna hallning som ett
omvalvande mote med unga som "gick sa himla olika vagar for att na just den punkten
som alla vill komma till” (Leila, intervju 1). Som ett tredje exempel, betonar Alex vikten
av sjalvreflektion och en larande dialog dar hon far utrymme att fa formulera och

jamfora sina egna tankar och sin egen tro i dialogen med de andra.

Den starka narvaron av agens i berattelserna var ocksa sldende. Intervjupersonerna
upplever att dialogen och samverkan 6ver religionsgranserna gor en praktisk skillnad
pa personlig och pa samhallsniva. Nagot jag utvecklar till i diskussionen om religion som

social resurs lite langre ner.
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Hur forhaller sig intervjupersonerna sig till religionernas ibland kolliderande sanningar
eller legitimitetsansprak?
Som jag beskrev kort i studiens inledning, startade jag denna undersékning med en

forestdllning om att deltagarnas religion skulle utgora en vasentlig del av deras sociala
identitet och tillhorighet. Jag forestdllde mig ocksa att dialogen darfor till stor del skulle
kunna ses som en férhandling om sociala identiteter och att deltandet i den
interreligiosa dialogen skulle kunna ifragasattas av den egna religiosa "ingruppen”.
Anledningen hartill ar formodligen att jag sag dialog framst som konfliktlosning och att
jag terminen innan gjorde en faltstudie i Israel/Palestina, dar den religiosa identiteten
ofta ar kopplad till sociala strukturer och tillhérigheter och dar Hammacks (2011)
socialpsykologiska analys och begreppsapparat var anvandbar.

Detta visade sig inte pragla materialet i sa hog utstrackning som jag hade forvantat.
Intervjupersonernas religiosa ingrupper (for att anvinda Hammacks socialpsykologiska
term), spelade inte en stor roll i beskrivningarna av deras sociala identiteter. Och dven
om nagra berattade om ifragasiattanden fran sina religiésa ingrupper, var dessa inte en
vasentlig del av intervjupersonernas berattelser. Istéllet praglas beskrivningarna av den
interreligiosa dialogen av den subjective life-religiositet som beskrevs ovan, inom ramen
for den religiosa traditionen - och kan ndrmast beskrivas som en Ildrande (Wilhelmsson
1998) istéllet for konfliktlésande dialog. Istdllet visade sig Knitters religionsteologiska

modeller betydligt mer relevanta.

Intervjupersonerna beskriver olika religionsteologiska forhdllningssatt, fran starkt
inklusivistiska som betonar den egna religionens unicitet, till mer pluralistiska som
antingen betonar likheter eller bejakar olikheter mellan de religiésa traditionerna
(Knitter 2002). Samtliga menar att den interreligiosa dialogen har starkt deras religiosa
identitet, vilket talar emot de teologer och praktiker som menar att en trygg religiositet
maste forega deltagandet i dialog (se t ex Palmdahl 2005). Istéllet bekraftar materialet
snarare de komparativa teologernas theology of dialogue och tes att den troende bast
lara kdnna sin religion genom dialogen med andra livsdskadningar (Knitter 2002).
Materialet tyder pa att deltagare i samma dialog kan ha olika forhallningssatt och dnda
utveckla det som Hammack (2011) betecknar som identity transcendence, det vill saga

transcendenta identitetsberattelser.
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Identitetstranscendens och religion som social resurs
Slutligen vill jag aterkoppla till Lovheim och Bromanders (2012) uppmaning att studera

ungas religiositet som en social resurs. Nar Trondman sammanfattar samma studie,
finner han att religion kan fungera som social resurs vad giller "mobilisering av
tillhérighet och inre konversation for handlingar som efterstrdvar erkdnnande och
delaktighet i ‘denna vdrld’ (min kursivering)” (Trondman 2012:334). Jag valjer att gora
analysen genom Hammacks socialpsykologiska termer accentuerade respektive

transcendenta identiteter (2011).

Med begreppet transcendent identitet, som kanske kan vara férvirrande i en
religionsvetenskaplig kontext, avser Hammack en gruppidentitet som inkluderar de
Andra i en kosmopolitisk berattelse om ett dmsesidigt legitimerande och ansvar.
Begreppet beskriver en formaga att ta i beaktande existensen, legitimiteten och
identitetsbehoven for de utanfor den egna gruppen. Med begreppet refererar Hammack
ocksa till en formaga att utmana och kritisera den egna gruppens identitetsberattelse
och normer, utan att detta hotar identifikationen med den egna gruppen (Hammack
2011:271f).

[ motsats till detta avser begreppet accentuerad identitet en polariserande
gruppidentitet som betonar olikheter mellan grupperna, inte sdllan genom att

nedvardera de Andra.

Visar materialet pa religion som resurs i byggandet av en transcendet identitet, som
bygger pa en stark tillhorighet med andra gruppen och som samtidigt inkluderar de

Andra och bidrar till en kédnsla av agens?

Tillhérighet
Saval Hammack som Trondman betonar kanslan av grupptilhérighet som en social

resurs - enligt Hammack en forutsattning for att inkludera de Andra utan att
upplevelsen att tillhorigheten och kanske lojaliteten ifragasatts av individen eller andra i
den egna gruppen. Materialet bekraftar detta antagande, da intervjupersonerna betonar
fordjupandet i den egna religionen i relation till den egna reflektionen. Detta tyder pa att
TFS gor ratti att inte ensidigt s6ka efter likheter eller att strava efter att deltagarna
formar en gemensam identitet pa bekostnad av deltagarnas egna sociala identiteter.

enlighet med Hammacks tes beskriver deltagarna en process dar tryggheten i den egna
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livsaskadningen utvecklas i en 6msesidig relation till 6ppenheten for den Andre (se
ocksa den transformativa medlingens begreppspar empowerment och recognition,

Baruch Bush & Folger 2010).

Den interreligiosa dialogen har som vi sett bidragit till den inre konversation som
Trondman ndmner. TFS metoder och forhallningssatt, som ger utrymme for en larande
dialog saval som for sjalvreflektion, har gett deltagarna verktyg att reflektera 6ver sina
egna antaganden, varderingar och fordomar och darigenom gora den distinktion mellan
sin reaktion och den faktiska handelsen som Alex och August ndmner i studien. Nagot
som praglar intervjupersonernas inre konversation ar att de finner vagar att lata sina
respektive livsdskadningars prosociala normer omfatta dven den Andre (Gopin 2002 a) i

byggandet av en transcendent identitet.

Handlingar och agens
Liksom Trondman betonar Hammack ocksa betydelsen av agens. Om kédnslan av

utsatthet och vanmakt blir dominerande, riskerar deltagarna att istdllet formulera mer
accentuerande identiteter, varnar Hammack. En avgorande betydelse for TFS’ formaga
att behalla intervjupersonernas engagemang, ar att projektet erbjuder deltagarna
mojligheter att omsatta sina varderingar i praktisk handling, som skolbestk och
konferenser med mera. Kanslan av en 6kad agens som utgar fran den egna
vardegrunden genomsyrar intervjupersonernas berattelser. Det galler samhallsarbetet
mot framlings- och religionsfientlighet saval som formagan att mota och respektera
oliktdnkande andra i sin vardag. Deltagarna integrerar fenomen som islamofobi och
antisemitism i en berattelse som praglas av agens och meningsfullhet. TFS underlattar
pa sa satt for intervjupersonerna att skapa mening i sin situation och bli till “en aktor
istallet for att passivt 1ata sig forutbestimmas av den sociala kontexten” (Lundberg
2012:259). Pa sa satt lyfter TFS inte bara fram religion som en social resurs i de ungas

liv, utan ger ocksa deltagarna mojligheter att utveckla och stiarka denna resurs.

Strédvandet efter erkdnnande och delaktighet
Liksom Taylor (1992) betonar Trondman individens strdvande efter erkdnnande och

delaktighet i samhdllet. Detta galler inte minst intervjupersonernas behov av att deras
religiosa identitet erkdnns och varderas i samhallet i stort, ndgot som praglar materialet.
Eftersom intervjupersonerna inte upplever att sa ar fallet, kan religionen delvis ses som

en svarighet har. Den religiosa identiteten dar nagot som ”"skaver” och skapar en kénsla
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av utanforsskap i motet med majoritetssamhallet. Materialet visar dock att deltagandet i
TFS har vant detta till en resurs, inte minst genom mojligheterna till praktisk handling
som beskrevs i stycket ovan. Genom projektet upplever intervjupersonerna att de ar
delaktiga i samhallsdebatten och diarigenom kan arbeta efter att erkdnnas som individer
och att religion normaliseras i samhadllet. Genom dialogen upplever deltagarna en
delaktighet med de Andra som hjalper dem att formulera varderingar som starker

kanslan av delaktighet med den Andre pa ett medmanskligt plan i livet i stort.

Fragor for framtida forskning
Intervjupersonernas berattelser tyder pa att de upplevde en stark agens redan innan

projektet. En mojlig svaghet for TFS skulle kunna vara att det inte formatt engagera unga
som upplever sig som mer marginaliserade och utsatta i samhallet, vilket enligt
Hammack (2011) skulle framja skapandet av mer polariserade, “accentuerade”
identitetsberattelser. Fragan ar relevant i en tid dd unga som soker sig till mer extrema
former av islam och till h6gerextrema rorelser, inte sdllan tillhor socialt utsatta grupper.

Fragan pekar pa ocksa pa mdojliga falt for vidare forskning.

Ett falt for vidare forskning ar fragan om och i sa fall hur unga fran socialt utsatta
grupper och med mer accentuerade identiteter kan engageras i liknande projekt och hur
detta paverkar deltagarnas berattelser om sig sjilva, samhallet och andra. En sadan
grupp kan vara unga som soker sig till mer extrema former av islam, till exempel de som
skulle kunna vélja att strida i Syrien. Studien skulle kunna prova att utga fran samma

teoretiska ramverk som denna studies.

Slutligen visar studien pa att det manskliga motets varde. "Google ar jattebra”, som Alex
sammanfattade vart andra intervjusamtal, "men det kan inte svara pa allt. Ibland maste

man moéta en person pa riktigt.”
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BILAGA 1

Informationsbrev
Stockholm 8 november 2013

Hej!

Jag heter Jerk ElImén och studerar religionsvetenskap vid Géteborgs Universitet. Jag
skriver nu min masteruppsats under handledning av Wilhelm Kardemark.

Syftet med uppsatsen ar att undersoka vad det betyder for unga att delta i interreligiost
arbete och dialog, vad géller ens identitet och syn pa andra. Jag hoppas ocksa att
uppsatsen kan bidra till att géra unga manniskors beréttelser om identitet och religion
hoérda i samhallet - det behovs!

Jag hoppas darfor kunna intervjua fem deltagare i Tillsammans for Sverige och Unga
som Tror, och skulle verkligen uppskatta om du tog dig tid att medverka i studien!
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Intervjun tar cirka 45 minuter och ni kommer nar som helst att kunna avbryta ert
deltagande. Jag avser att spela in intervjuerna for att kunna tillgodogéra mig materialet
pa basta satt. Det inspelade materialet kommer, for er anonymitets skull, att forstoras
efter att uppsatsen slutgiltigt publicerats.

Nar jag anger citat i uppsatsen kommer ni att avidentifieras. Jag kan dock inte garantera
att personer inom Tillsammans fér Sverige eller Unga som Tror inte kommer att kunna
koppla uttalanden till specifika personer. Nar uppsatsen ar klar kommer den att finnas
tillganglig pa hogskolans bibliotek och dven pa hogskolans hemsida. Material fran
uppsatsen kan ocksd komma att ingd i en vetenskaplig artikel. Onskar ni ett eget
exemplar sa tillhandahaller jag givetvis det. Ni kommer dven att erbjudas majligheten
att granska utkastet innan det slutgiltigt lamnas in.

Intervjuerna ager rum under november och december.
Om du har fragor eller vill medverka, vanligen kontakta mig via telefon eller mail.

Med vanliga halsningar,
Jerk ElImén

jerkelmen@gmail.com
0736-15 47 24
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BILAGA 2

Intervjuguide, november 2013

Vill du presentera dig sjdlv och din bakgrund?
- Namn, alder, boende
- bakgrund: religios/ickereligios familj, hur manga medlemmar, vad gor de

- Utbildningsbakgrund, sysselsattning idag

Vill du beritta lite om din skoltid?
- Var vaxte du upp och gick i skolan?
- Hur var dina allmdnna kanslor for skolan?
- Vilka drommar om framtiden hade du da?

- Vilken respons fick du nar du berattade om dina drémmar?

Vill du beritta lite mer om din familj?

- Hur skulle du beskriva relationerna mellan medlemmarna i familjen?

- Ser du din familj som en plats dar man kan vara dppen, diskutera och vara sig sjalv?
- Pratar man om saker som varderingar, politik och religion?

- Hur ser dina foraldrar pa att du deltar i Tillsammans for Sverige?

- Delar du dina foraldrars asikter? Om inte, hur hanterar du era olikheter?

Finns det nagra viktiga personer som har paverkat hur du ser pa dig sjalv, ditt liv

och andra manniskor?

(Finns dir nagra handelser/vandpunkter i Sverige och i viarlden som har paverkat

ditt liv och din upplevelse av att vara religios och/eller ha din etniska bakgrund?)

Hur sag du interreligios dialog och pa andra religioner innan du deltog i
projektet?
- Nar blev du medveten om att det fanns interreligios dialog?

- Vilka berattelser horde du om andra religioner och om interreligios dialog?

Hur dr/var det att delta i interreligios dialog och i detta dialogprojektet?
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- Hur blev du engagerad i interreligios dialog och interreligiost arbete? Vad motiverar dig till

att fortsitta att vara engagerad?

Hur skulle du beskriva ditt forsta mote med interreligios dialog?

- Var det som du hade forestallt dig?

- Hur sdg du pa personerna som kom fran en annan tro dn din?

- Vilka gemensamheter upptackte du/ni?

- Vilka olikheter upptackte ni, hur hanterade du och gruppen dem?

- Var dar ndgon gang som du tvivlade pa vardet i att delta?

- Utifran din erfarenhet, vilka véigar leder manniskor till att bli deltagare i ert interreligiosa
projekt? Varfor engagerar de sig, vad motiverar dem att fortsétta?

- Hur har deltagandet i projektet paverkat dig?

- Vilken betydelse har det haft att mota och interagera med ’den andre” i dialogmotena?

- Har din medverkan i projektet paverkat andra ménniskor i din nérhet, i sa fall hur?

- Vilken betydelse tror du att den formen av interreligios dialog och arbete kan for samhaéllet
pa kort och pa langre sikt?

- Tror du att det kan finnas nagra risker for deltagarna att vara med i projektet? Varfor tror du
att de véljer att ta dessa risker for att delta?

- Vilken betydelse har religion i dialogmotena och arbetet?

Om egen och andras religion
- Har deltagandet i dialogmotena paverkat din uppfattning om och férhallningssatt till

din egen religion?

Kdnner du att det finns rum for berattelser som dina i det svenska samhallet idag?
Kdnner du att det finns rum for berattelser som dina i det svenska samhallet idag?
Kanner du att du genom att lyfta dessa fragor, sprida kunskap och delta i projektet, kan

vara en aktiv del i formandet av samhallet?

Avrundning
Kdnner du att deltagandet i projektet har gjort dig starkare?
Finns dar ndgot som lagga till, som vi inte har tagit upp?

Vilka ar de viktigaste punkterna i vart samtal tycker du?
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BILAGA 3

Intervjufragor for intervju 2

Hur relaterar de till sekuldra och icketroende mdnniskor?
Vilka strategier ser de for att nd manniskor med framlingsfientliga och
religionsskeptiska/fientliga asikter?

Hur mycket hopp har de om att nd dessa och férandra deras kollektiva identiteter?

Ndr det skaver

Nar det skaver som ung religios i Sverige
Nar det skavde i projektet

Hur hanterade de skavet innan projektet?

Hur hanterar de skavet idag?

Virldsbilder inom interreligiés dialog
Hur beraittar de om de interreligiosa andakterna?
Vilken respons far de fran de egna religiosa grupperna pa sitt deltagande i TFS?

Hur bemoter de den responsen?

Hakkorsen och rosorna pd moskéns dérr
Hur integrerar de den handelsen i sina livsberattelser?

Narrativa engagement for agens, for kdnsla av grupptillhdrighet
Virderingar som broar eller klyftor

Samma varderingar mellan religionerna?

Samma varderingar i det sekuldra Sverige?

82



