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with a method for structural analysis derived from Shari Stone-Mediatores theory of storytelling as 
an expression of political resistance struggle. 
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Förord 

Efter ett långdraget avhandlingsarbetet som pågått av och till i snart 
två decennier finns det många människor att tacka, många som har 
följt mig en bit på vägen, och inspirerat mina tankar. Det är omöjligt 
att här nämna alla. Jag vill här tacka några personer som har haft sär-
skild betydelse för att det här projektet en gång kunde startas och 
andra personer som har haft en avgörande betydelse för att jag till slut 
har lyckats ro det i land. 

Låt mig ta det i kronologisk ordning. Professor Carl-Henric Gren-
holm var min första handledare, och den som vågade låta mig pröva 
mina vingar under avhandlingsarbetets första tid. Tack Carl-Henric för 
att du vågade släppa in min bångstyriga hjärna på den här banan.  

Därefter kom docent Göran Möller att följa mig på vägen under 
några år, när avhandlingsarbetet fick en omstart. Tack Göran för alla 
goda intellektuella samtal som vi hade. En del av det som du sade vid 
dessa tillfällen har jag burit med mig in i avhandlingsarbetets slutfas. 

Under den sista tiden med Göran som huvudhandledare kom Karin 
Sporre, numera professor in i bilden som biträdande handledare. Karin 
har sedan dess följt mitt arbete och stått för en kontinuitet i handled-
ningen, i samband med ytterligare handledarbyte. Dig Karin vill jag 
särskilt tacka för all den uppmuntran och tilltro till min förmåga som 
du visat, men också för oerhört noggrann läsning av texter i samband 
med handledning. 

En tid efter Karins entré i mitt avhandlingsarbete avlöste professor 
Carl Reinhold Bråkenhielm min tidigare huvudhandledare Göran Möl-
ler.  Du och Karin jobbade alltid tillsammans vid handledningstill-
fällena. Medan Karin kunde ge kvalificerade synpunkter på feminist-
isk-etiska frågor bidrog du med kvalificerad handledning i förhållande 
till arbetets empiriska syfte. Det har varit en enorm förmån att ha haft 
tillgång till denna dubbla handledarkompetens. 

Mot slutet, i samband med att Carl-Reinhold gick i pension in-
trädde min före detta kollega docent Per Sundman i rollen som hu-
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vudhandledare. Jag hade då tre aktiva handledare, som jag träffade i 
samlad tropp. Det var en spännande erfarenhet, där handledarnas ge-
mensamma råd och förelägganden kom att vila på en bedömning med 
oerhörd professionell tyngd bakom. 

Trots det gjorde min bångstyriga hjärna som så ofta förut, lyssnade 
på alla råd och förmaningar och gick sedan hem och gjorde nästan 
precis tvärtom mot vad vi varit överens om vid handledningen! Jag vet 
att jag inte varit lätt att handleda, men jag har verkligen uppskattat all 
den handledning som jag har fått. Hade jag följt råden hade jag säkert 
varit klar långt tidigare. Men nu är jag i alla fall här, och har satt ut 
sista punkten i sista stycket.  

Två andra biträdande handledare fanns under ett mycket tidigt sta-
dium av arbetet; Christer Hedin och Eva Evers-Rosander. Christer 
bidrog med kunskaper om islam och Eva introducerade mig i det an-
tropologiska fältarbetets frågor. 

Förutom mina handledare finns det så väldigt många människor att 
tacka för värdefulla synpunkter och samtal om arbetet. Av professor 
Bernt Gustavsson fick jag vid slutseminariet en kvalificerad genom-
gång av arbetet med många värdefulla synpunkter, som jag tror att jag 
har lyckats beakta. Dessförinnan fick jag värdefulla synpunkter på 
kapitelutkast från Ulrika Svalfors i högre seminariet i empirisk livså-
skådnforskning och systematisk teologi och från Marie Karlsson, från 
Högre seminariet i livsberättelseforskning vid Karlstad universitet. 

Många kollegor från högre seminariet i etik vid Teologiska institut-
ionen i Uppsala har under tidigare skeden av arbetet varit viktiga sam-
talspartners. Till dem hör Sólveig Anna Bóasdóttir, Anna Höglund, 
Ann-Catrin Jarl, Elena Namli, Helena Röcklinsberg och David 
Kronlid, samt många fler som inte här nämns med namn.  

 Mina närmaste kollegor på Högskolan Dalarna, David och Torsten, 
Torsten och Hanna, Liselott och till för något år sedan Johanna, har 
varit ett oerhört viktigt stöd i mina ansträngningar att slutföra arbetet. 
Det gäller även min närmaste chef, Pia Eriksson. Tack till er alla, och 
till alla andra fantastiska kollegor här i Falun. 

Under två perioder av arbetet erhöll jag extern finansiering via de 
forskningsråd som då var ansvariga för projektfinansiering. Det förta 
stödet erhölls från dåvarande Forskningsrådsnämnden, FRN , inom 
projektet ”Genus, Moral och religion”. Det andra var ett separatpro-
jekt anknutet till det av Vetenskapsrådetsrådets utbildningsvetenskap-
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liga kommitté finansierade projektet Gemensamma värden? lett av 
professorerna Sven Hartman och Charles Westin. 

Sist vill jag tacka min kära sambo Monica Mårtensson, som under 
arbetets slutfas varit helt fantastisk och stått ut med att ha mig gående 
som en zombie hemma i huset, totalt fokuserad på arbetet. Tack för att 
du såg till att jag fick mat, varmvatten och rena kläder att sätta på mig, 
och tack för att du hjälpte mig med korrekturläsning däremellan. 

 
Falun 4 september 2013 
 
Gull Törnegren 
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Introduktion 

– Efter befrielsekriget 1948 så tyckte min mammas familj att det var 
viktigt att delta i att bygga upp Israel. De var med och anlade en kib-
butz nära gränsen i vårt nya land. 

– Men det fanns ju redan ett land! Din kibbutz byggdes på min 
pappas olivlundar.  

– Vi judar måste ha ett land, där vi kunde känna oss trygga. De för-
följde oss, ja, de gasade ihjäl oss i Europa. Vi var tvungna att ha nå-
gonstans att ta vägen.  

– Men vi bodde ju här. Ni utplånade 400 byar för att bygga era 
kibbutzer. 

– Du kan inte ställa mig till svars för vad de gjorde då. Det här lan-
det är mitt hemland lika mycket som ditt. Min pappas släkt har bott 
här i fyra generationer. 

– Ni tvingar mig till ett liv på Gaza. Jag kommer från Jaffa, men 
jag har aldrig varit där. Jag är flykting i mitt eget land. 

– Och jag är rädd i mitt eget land. Varje dag är jag rädd.  

Ur ”Ett spel om rättvisa och fred” maj 1994, utformat och framfört av 
deltagare i resandekursen ”Kvinnors arbete för rättvisa och fred i Pa-
lestina/Israel”, Färnebo Folkhögskola i samverkan med Kvinnor För 
Fred. 

Bakgrund 
En viktig impuls till föreliggande avhandlingsprojekt står att finna i 
mina erfarenheter som handledare för en kurs vid Färnebo Folkhög-
skola1 läsåret 1993-94. Temat för den tio månader långa kursen var 
”Kvinnors arbete för rättvisa och fred i Palestina/Israel”. Kursen var 
uppbyggd kring en tre månader lång studieresa, där grundtanken var 

                   
1 Färnebo Folkhögskola är en s.k. rörelsefolkhögskola, vars huvudman utgörs av ett 
antal freds-, miljö- och solidaritetsorganisationer (13 när den aktuella kursen genom-
fördes). Kursen genomfördes i samarbete mellan Färnebo Folkhögskola och med-
lemsorganisationen Kvinnor För Fred. 
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att kursdeltagarnas möten med engagerade kvinnor på den israelisk-
palestinska konfliktens båda sidor2 skulle bilda förutsättningar för en 
läroprocess om rättvise-3 och fredsfrågor. Under kursens avslutande 
fas planerades och genomfördes ett utåtriktat informationsarbete. 

Inför uppgiften att förmedla kunskap och engagemang för den kon-
flikt som studerats och möjligheter till lösningar av den valde kursdel-
tagarna att använda sig av berättelse och dialog som ett medium. De 
ville förmedla en förståelse av vad konflikten handlade om, något som 
de menade att mediebevakningen av konflikten, trots ett tätt nyhets-
flöde, inte hade lyckats åstadkomma. Resultatet blev ”Ett spel om 
rättvisa och fred”, vilket framfördes i gymnasieklasser och på ett fler-
tal möten och seminarier arrangerade av kvinnoorganisationer och 
fredsorganisationer. I spelet gestaltas två unga kvinnor, israeliskan 
Rebecka och palestinskan Nadia. Kvinnorna framträder med varsin 
berättelse, som efterhand bryts mot varandra. Spelet utmynnar i en 
dialog med auditoriet. 

Det var knappast någon tillfällighet att de kursdeltagare som utar-
betade det informationsprogram som gruppen skulle turnera med 
valde att gestalta två personliga berättelser för att kommunicera kun-
skap till svenska ungdomar om den israelisk-palestinska situationen, 
och om förutsättningarna för en möjlig lösning. Det var till stor del 
genom att ta del av olika berättelser som gruppens gemensamma kun-
skaper och insikter hade växt fram. 

Det finns flera feministiska etiker som hävdat att berättelser kan 
rymma en form av etiskt relevant kunskap, som är svår eller till och 
med omöjlig att fånga i en renodlat argumenterande framställning. I 
filosofen Martha Nussbaums tidiga arbeten engageras skönlitterära 
texter som utgångspunkter för att identifiera och reflektera över upp-
fattningar om rättvisa, godhet och vad som karakteriserar ett gott 
mänskligt liv.4 Den teologiska etikern Karen Lebacqz menar att den 

                   
2 Termen ”konflikt” kan uppfattas som problematisk i sammanhanget. Den korrekta 
folkrättsliga termen är ockupation. Min användning av termen ”konflikt” skall inte 
uppfattas som vare sig juridisk eller politisk. Med ”konflikt” syftar jag här på en 
situation, där det föreligger motstridiga verklighetstolkningar vilka i sin tur är knutna 
till motstridiga kollektiva intressen. Uttrycket konfliktens ”båda sidor” förutsätter inte 
heller något antagande om symmetri beträffande parternas inbördes status. 
3 Begreppet ”rättvisefrågor” gavs en bred tolkning, inkluderande frågor om såväl 
politisk som social rättvisa, där frågor rörande kvinnors rättigheter hör till de senare.  
4 Nussbaum, Martha, The Fragility of Goodness: Luck and Ethics in Greek Tragedy 
and Philosophy, 1986, Nussbaum, Martha, Love’s Knowledge. Essays on Philosophy 
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som vill förstå vad rättvisa innebär måste starta med att ta del av be-
rättelser om orättvisor.5 Den feministiska teologiska etikern Sharon D. 
Welch har i boken A Feminist Ethics of Risk6 analyserat några afroa-
merikanska kvinnors skönlitterära berättelser med avseende på den 
etik som där framträder. Hon fann i dessa texter en etik som hon valde 
att benämna ”risketik”. Denna etik skiljer sig, menade Welch, från den 
etik som utvecklats utifrån ett dominansperspektiv. Den senare be-
nämner Welch ”kontrolletik”.7 Den feministiska politiska filosofen 
och statsvetaren Iris Marion Young framhåller i sin modell för kom-
munikativ demokrati det berättande talet som ett viktigt komplement 
till det argumentativa, eftersom berättelser kan förmedla kunskaper 
om bakomliggande betydelsebärande sammanhang, som tenderar att 
förbli icke-delade osynliga premisser i en argumenterande diskussion.8  

I det replikskifte från ”Ett spel om rättvisa och fred” som återgavs 
ovan avbryter den palestinska rollgestalten Nadia den israeliska roll-
gestalten Rebeckas berättelse om hur hennes mammas familj engage-
rar sig i uppbyggnaden av det nya landet Israel:  

– Men det fanns ju redan ett land! Din kibbutz byggdes på min 
pappas olivlundar. 

Nadias inpass i Rebeckas berättelse synliggör de implicita anspråk 
som Rebeckas berättelse reser. De gäller rätten till ”landet”. Legitimi-
teten i dessa anspråk ifrågasätts genom de motstridiga anspråk som 
Nadias berättelse ger uttryck för. De följande replikerna i dialogen är 
avskalade och kortfattade. Varje ny replik refererar till en bakomlig-
gande berättelse. Åskådaren ställs inför en konflikt mellan konkurre-
rande berättelser, formulerade utifrån två till synes oförenliga livs-
världar.9  

                                                                                                                  
and Literature, Oxford University Press, Oxford 1990, Nussbaum, Martha, Poetic 
Justice, The Literary Imagination and Public Life, Beacon Press, Boston., 1995.  
5 Lebacqz, Karen, Justice in an Unjust World. Foundations for a Christian Approach 
to Justice, Minneapolis MN: Augsburg Publishing House 1986. 
6 Welch, Sharon D., A Feminist Ethics of Risk, Fortress Press, Minneapolis 1990. 
7 Welch 1990, a.a. 
8 Young, Iris Marion, “Communication and the Other. Beyond Deliberative Democra-
cy”, in ed. Benhabib, Seyla, Democracy and Difference. Contesting the Boundaries of 
the Political, Princeton University Press 1996.  
9 Jag använder livsvärldsbegreppet i enlighet med hur det utvecklats av Jürgen Ha-
bermas för att beteckna den gemensamma kulturbundna förståelse som utgör subjek-
tets omedelbara kognitiva horisont. Habermas, Jürgen, ”Om begreppet kommunikativ 
handling” (1982), i Habermas, Jürgen, Kommunikativt handlande. Texter om språk, 
rationalitet och samhälle, Daidalos, Göteborg 1988, sid 189ff. 
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Det avhandlingsprojekt som här presenteras har sin upprinnelse i 
mina erfarenheter av dialog och samarbete med palestinska och israe-
liska kvinnor. Utgångspunkten för arbetet är en djupt grundad erfaren-
hetsbaserad övertygelse om behovet av etisk och politisk dialog – eller 
kanske snarare etiskt grundad politisk dialog, i en kontext där förut-
sättningarna för sådana samtal ofta balanserar på bristningsgränsen. 
Genom att ta min utgångspunkt i denna extremt konfliktpräglade kon-
text hoppas jag kunna utvinna kunskap av mera generell art om det 
reflekterande berättandets möjliga roll i dialogbaserad etik, en kun-
skap med relevans även för mindre extrema situationer och kontexter 
präglade av den pluralitet, som är konstitutiv för offentliga arenor. De 
frågor som jag vill undersöka berör komplexa samband mellan språk 
och värderingar, berättande, identitetskonstruktion och subjektivt er-
farna möjligheter till moraliskt och politiskt aktörskap. Jag ska här 
nedan genom att relatera några erfarenheter från den palestinsk-
/israeliska kontexten till några feministiska teoretikers tankar peka ut 
några sådana samband, som jag har för avsikt att fokusera i min 
undersökning. 

Såväl israeliska som palestinska kvinnor, som periodvis sökt dialog 
och samarbete i sina respektive strävanden för en rättvis fred, kan 
omvittna att sådana ansträngningar för att åstadkomma erfarenhetsut-
byte och strategisk dialog vilar på en bräcklig grund. För en utomstå-
ende aktör som ger sig in i dialogen står det snart klart att nyckelord 
som ”samtal”, ”fred”, ”rättvisa”, ”demokrati”, och ”rättigheter” liksom 
årtal och namn på geografiska platser kan ha starka värderingsmässiga 
konnotationer, som inte alltid delas av samtalets olika parter. I en situ-
ation när själva språket signalerar konflikt, är det lätt att genom ett 
okänsligt yttrande sätta det fortsatta samtalet på spel. Ett yttrande som 
utifrån talarens horisont kan te sig modest, kan från samtalspartners 
horisont framstå som en sådan allvarlig kränkning av grundläggande 
värden, att dialogen inte längre upplevs som meningsfull att upprätt-
hålla. Ett anspråk som från den ena partens sida uppfattas som ett 
oavvisligt krav på erkännande av mänsklig värdighet och mänskliga 
rättigheter, kan från den andra partens sida framstå som ett hot mot 
den egna existensen. En förändring i politisk diskurs som från den 
egna horisonten kan upplevas som en radikal omorientering mot att 
ackommodera den andras perspektiv inom den egna förståelseramen, 
kan av motparten te sig som en kosmetisk justering av i grunden oac-
ceptabla premisser. 
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Språket är ett medium för samtal med andra människor, men det 
utgör inget neutralt medium. Språket är något som vi människor 
tillägnar oss, samtidigt som vi växer in i en specifik mänsklig gemen-
skap, och denna gemenskap omfattar olika värderingar och ideal. Man 
kan säga att språket är ”laddat” med värderingar.10 Tankar och reflekt-
ioner formas med hjälp av språket. Så länge en människa rör oss i sin 
egen tankevärld och kommunicerar inom en begränsad gemenskap, 
där många värderingar är delade, upplevs sällan språket som något 
”problem”. Den språkliga kompetensen är en tillgång som de flesta 
människor tar för given. I takt med att människan tillägnar sig nya 
kunskaper och erfarenheter och införlivar nya värderingar utvecklas 
språket, så att hon också kan tala och tänka om dessa nya områden. 
Detta är vanligtvis inte särskilt dramatiskt, även om det kan kräva en 
viss möda att exempelvis sätta sig in ett specifikt fackspråk. 

I många fall fungerar språket relativt oproblematiskt, även i mötet 
mellan människor med olika social och kulturell bakgrund. Men så 
finns det situationer, när det plötsligt inte fungerar, när människor 
reagerar på ett oförutsägbart sätt, när själva språket plötsligt upplevs 
som minerad mark. Detta var inte något som vi i vår grupp enbart 
lärde oss om, genom att ta del av israeliska och palestinska aktivisters 
berättelser om sina erfarenheter av samarbete och dialog. Det gällde 
också i allra högsta grad våra egna erfarenheter av interaktion med de 
människor som vi mötte och samtalade med under studieresan. Det 
kunde gälla något till synes ytterst trivialt. Jag minns exempelvis ett 
samtal som några av oss i gruppen hade om våra erfarenheter av skill-
naden mellan att säga att vi studerade ”kvinnors arbete för rättvisa och 
fred” eller ”kvinnors arbete för fred och rättvisa” när vi träffat aktivis-
ter i palestinska och israeliska organisationer. Det var lätt att anta att 
ingen skulle reagera på skillnaden. I retrospektiv kunde vi konstatera 
att för många av de människor som vi mötte hade det betydelse när vi 
introducerade oss själva, för möjligheterna att åstadkomma ett förtro-
endefullt samtal. Den ordning som orden föll tolkades spontant11 som 
en värdehierarki, vilken antogs återspegla vilket fokus vår grupp hade 

                   
10 Möller, Göran, Moralens nycklar. En bok om dygder, Artos och Norma bokförlag, 
Skellefteå 2003, sid 33 
11 När jag använder uttrycket “spontan tolkning” i detta sammanhang, syftar jag på 
alla de tolkningar som en människa alltid omedvetet gör i syfte att förstå meningen i 
det som sägs, eller läses. Den spontana tolkningen är den som framstår som så själv-
klar, att det inte skulle falla henne in att stanna upp och reflektera över den, eller att 
ställa en fråga eller be om ett klargörande. 
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i förhållande till konflikten; ”rättvisa” eller ”fred”. Detta var en käns-
lig fråga, framför allt bland dem som ställde sig kritiska till utform-
ningen av den pågående fredsprocessen. Här vill jag tillfoga att även 
beteckningen ”fredsprocess” var en värdeladdad term. Ordet kunde 
med hjälp av mer eller mindre tydliga tonfall eller gester uttalas med 
eller utan citattecken; en skillnad som röjde bakomliggande skillnader 
i värderingar. På liknande sätt kunde en del människor rygga tillbaka 
för ordet ”rättvisa”, ett ord som de kommit att förknippa ”oresonliga 
krav”, medan andra såg avsaknaden av ett grundläggande rättviseper-
spektiv som det avgörande hindret för en framgångsrik dialog och 
fredsprocess. 

Iris Marion Young har framhållit berättelsen som en särskilt lämp-
lig kommunikationsform, när skillnaderna i erfarenhet och position är 
stora mellan samtalsparterna. Berättelsen, menar Young, kan på ett 
helt annat sätt än det argumenterande talet belysa de outtalade förgi-
vettaganden, som lätt blir till hinder i dialogen. I det berättande talet 
framträder berättarens övergripande perspektiv, liksom betydelsen av 
bakomliggande historiska och sociokulturella erfarenheter, vilket ger 
åhöraren möjlighet att bättre förstå samtalspartnerns starka värde-
ringsmässiga utgångspunkter.12   

Det är mot bakgrund av erfarenheter som de ovan återgivna, som 
jag i det här arbetet har valt att arbeta med berättelser. Med utgångs-
punkt i Iris Marion Youngs antagande om det berättande talets möj-
ligheter har jag för avsikt att undersöka vilken kunskaps- och kommu-
nikativ potential som ryms i några utvalda berättelser.  

De berättelser som jag valt att arbeta med utgörs av personliga livs-
berättelser från palestinsk/israelisk kontext. I dessa berättelser fram-
träder ett individuellt berättarjag, men där finns också en tydlig ten-
dens till en rörelse, från det individuella jagets erfarenheter till en 
identifikation med ett kollektivt ”vi”. För att inte föregripa min under-
sökning, får det inledningsvis återgivna fiktiva replikskiftet mellan 
den palestinska rollgestalten Nadia och den israeliska rollgestalten 
Rebecka (jfr ovan, s 1) här tjäna som exempel, för att demonstrera den 
dialektik mellan ”jaget” och det kollektiva ”vi”, som också kan iakttas 
i mitt material.  

                   
12 Young, Iris Marion, ”Communication and the Other” i  Intersecting Voices. Dilem-
mas of Gender, Political philosophy and Policy, Princeton University Press, Prince-
ton, New Jersey, 1997, s. 72f. 
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När vi kommer in i rollspelet talar Rebecka om sin personliga fa-
miljehistoria, och hur hennes mammas familj velat göra en insats för 
att bygga upp det nya landet, genom att vara med och starta en kib-
butz. Här finns en anknytning till en kollektiv historia, men anslaget i 
berättelsen är fortfarande personligt. Detsamma gäller Nadias första 
replik, i vilken hon kontrar Rebeckas historia med att Rebeckas kib-
butz byggdes på hennes (Nadias) pappas olivlundar. I detta skede av 
replikskiftet inträder en förskjutning av perspektiv hos Rebecka, från 
berättarens jag-perspektiv till ett kollektivt ”vi”:  

– Vi judar måste ha ett land, där vi kunde känna oss trygga. De för-
följde oss, ja, de gasade ihjäl oss i Europa. Vi var tvungna att ha nå-
gonstans att ta vägen.  

En motsvarande förskjutning från en personlig till en kollektiv be-
rättelse kan även iakttas i den därpå följande repliken från Nadia:  

– Men vi bodde ju här. Ni utplånade 400 byar för att bygga era 
kibbutzer.  

När Rebecka byter pronomen från ”jag” till ”vi” signalerar hon en 
identifiering med det judiska folket som helhet, och på samma vis 
signalerar Nadias ”vi” en motsvarande identifiering med det pales-
tinska folket som ett kollektiv. De båda rollgestalterna rör sig till sy-
nes obehindrat mellan jag-perspektivet och det kollektiva ”vi”, och 
detta trots att de händelser som avhandlas i replikskiftet tidsmässigt 
föregår såväl Rebeckas som Nadias möjligheter till direkt erfarenhet. 

I likhet med Young menar den politiska filosofen och etikern Seyla 
Benhabib att för att kunna förstå och beakta de olika perspektiv som 
olika samtalspartner kan ha på ett problem räcker det inte att föreställa 
sig hur dessa perspektiv skulle kunna te sig utifrån någon generali-
serad uppfattning om mänsklig rationalitet eller handlingsförmåga. 
Varje samtalspartner måste ges möjlighet till självrepresentation. Det 
innebär, framhåller Benhabib, att vi måste ta vår utgångspunkt i hur 
samtalspartnerna själva presenterar sig. Således skriver hon: ”jag kan 
bara bli medveten om de andras annanhet, om de aspekter av deras 
identitet som gör dem konkreta för mig, genom deras egna berättelser” 
[min kursiv].13  Benhabib lyfter här fram förståelsen av samtalspart-
nerns identitet som en förutsättning för ömsesidig moralisk respekt. 

                   
13 Benhabib, Seyla, Jämlikhet och mångfald. Demokrati och medborgarskap i en 
global tidsålder, Daidalos, Göteborg 2004, sid 35, eng. original Benhabib, Seyla, The 
Claims of Culture. Equality and Diversity in the Global Era, Princeton University 
Press, Princeton 2002. 
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Hon utgår ifrån ett synsätt som innebär att individens identitet konsti-
tueras narrativt, det vill säga genom berättelser, och i en sådan process 
fyller kulturella berättelser en central roll. Kulturer erbjuder oss såväl 
berättelser som handlingsmönster – ord och gärningar – genom vilka 
människor möter varandra. Kulturella berättelser omfattar enligt Ben-
habib ”språkliga, etniska, religiösa samt territoriella och regionala 
redogörelser” 14, alltså just sådana dimensioner av identiteten som i 
exemplet ovan signaleras när Rebeckas och Nadia i sina respektive 
berättelser övergår från pronomenet ”jag” till ”vi”. 

De berättelser som jag valt att arbeta med kan läsas som personliga 
identitetsberättelser. Med utgångspunkt i Benhabibs antagande om de 
kulturella berättelsernas betydelse för den personliga identitetskon-
struktionen har jag för avsikt att undersöka hur sådana identitetspro-
cesser gestaltas i de utvalda berättelserna. 

De berättelser som möter den utomstående besökaren i den pales-
tinsk/israeliska kontexten kan vid en första anblick uppfattas som va-
riationer av två tydligt avgränsbara motsatta kulturella berättelser. 
Med ökade kontakter blir besökaren snart varse en långt större varia-
tion av berättelser, en skillnad som bär vittnesbörd om stora interna 
skillnader i erfarenhet mellan olika grupper av människor i de israe-
liska respektive palestinska samhällena. Israel utgör en nation av in-
vandrare, där en övervägande del av den vuxna befolkningen är födda 
och uppvuxna eller har föräldrar som är födda och uppvuxna i ett stort 
antal länder, fördelade över världens kontinenter.15 Kulturella berättel-
ser som bidrar till identitetskonstruktionen för nordamerikanska judar 
skiljer sig i många avseenden från de berättelser som tar sin utgångs-
punkt i en sydamerikansk, polsk, rysk, irakisk, argentinsk eller etio-
pisk judisk kulturmiljö. Det finns också avgörande skillnader i erfa-
renheter och berättelser mellan dem som invandrat inom ramen för det 
sionistiska projektet och den mindre andel av den israelisk-judiska 

                   
14 A.a. Eng original: “My specific reformulation of discourse ethics through interac-
tive universalism permits me then to extend this model to the dilemmas of multicul-
turalism, since cultures provide us with narratives a well as practices, sayings as well 
as doings. We encounter each other and ourselves as others through such processes of 
doing and saying.” Benhabib, The Claim of Culture, 2002, s. 14. 
15 Den israeliska författaren Shulamit Hareven skrev i en essä 1995 att över hälften av 
den vuxna befolkningen då utgjordes av invandrare. Hareven, Shulamith, ”Israel the 
first forty years”, i Hareven, Shulamith, The Vocabulary of Peace. Life, Culture, and 
Politics in the Middle East, Mercury House, San Francisco, 1995. I essän förs ett 
intressant resonemang om hur det påverkat israeliska föräldrar och barn att uppfostra 
respektive växa upp utan närvaron av en äldre generation av familjemedlemmar. 
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befolkningen, vars tidigare familjehistoria är knuten till det historiska 
Palestina. Där finns också signifikanta skillnader mellan de erfaren-
heter och värderingar som karakteriserar en sekulär judisk kulturell 
berättelse och en religiöst ortodox dito. 

Palestinier å andra sidan åberopar ett gemensamt ursprung i områ-
det före 1948. Deras berättelser skiljer sig dock åt liksom de berättel-
ser vi möter i andra samhällen beroende på berättarens sociala posi-
tion. De skiljer sig också mellan tidigare bofasta felahin (bönder) och 
beduiner. De skiljer sig mellan en muslimsk majoritetsbefolkning och 
en krympande kristen minoritet. Därutöver skiljer de sig också åt, som 
en direkt följd av de skiftande historiska omständigheter och åtföl-
jande legal status som emanerar från händelserna omkring 1948, då 
stora grupper av människor fördrevs från det som kom att bli israeliskt 
territorium, till en flyktingtillvaro i läger runt de palestinska städerna 
på Västbanken och Gaza, eller i läger i de länder som kom att omge 
den nybildade israeliska staten. Medan de människor som undkommit 
fördrivning efterhand erhöll medborgarskap i den judiska staten (en 
legal status som dock skiljde sig från de judiska medborgarnas), kom 
Västbanken att bebos av såväl flyktingar samlade i läger utanför stä-
derna, som av ”ursprungliga” Västbankspalestinier vilka bebodde 
städer och byar. På Gazaremsan var det samma sak, med det tillägget 
att flyktingpopulationen blev nästan tio gånger så stor som den ur-
sprungliga Gaza-befolkningen. Till dessa skillnader i erfarenhet kan 
läggas de skilda omständigheter som Gaza-palestinierna erfor under 
två decennier (1948-67) av egyptiskt styre och de som västbankspales-
tinierna under samma period erfor under jordansk överhöghet. Sedan 
1967 har palestinier på såväl Västbanken som Gaza fått erfara såväl 
israelisk ockupation, som senare under fredsprocessen varierande 
grader av självstyre (olika grader för olika områden) under israelisk 
överhöghet.  

Enligt Benhabib representerar varje föreställning om kulturer som 
klart avgränsbara helheter ett utifrånperspektiv. Den sociala iaktta-
garen söker efter tydliga mönster för att kunna förstå och förklara, 
menar hon, och dennes intresse kommer därigenom att samverka med 
lokala eliters och utomstående aktörers intressen av att upprätta har-
moni och sammanhållning i syfte att kontrollera. Kulturer är således 
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inte så enhetliga, som de kan framstå som vid en första anblick.16 
Varje kultur rymmer dock kulturella berättelser, som tjänar som iden-
tifieringsmönster för den ”rätt ackulturerade” deltagaren. ”Att vara en 
bärare av kulturen är detsamma som att vara en insider”, skriver Ben-
habib.17 Att vara en ”insider” i en kultur medför bland annat tillgång 
till en gemensam referensram av delade berättelser och värderingar, 
liksom delaktighet i ett gemensamt språk med vars hjälp den enskilda 
medlemmen kan uttrycka och kommunicera egna och kollektiva erfa-
renheter. Med detta följer värderande kategoriseringar av rätt respek-
tive fel i förhållande till den kulturella normen, med åtföljande gräns-
dragningar mellan kulturella insiders och outsiders, ett språkligt kon-
struerat ”vi” och ”de andra”. Detta ger upphov till det fenomen som 
jag valt att benämna kulturell marginalisering. 

Den feministiska politiska teoretikern Shari-Stone Mediatore fram-
håller att medlemmar av marginaliserade grupper ofta använder berät-
telser för att ge uttryck för sina erfarenheter. Sådana erfarenhetsbase-
rade berättelser har under lång tid även använts av såväl sociala akti-
vister som av forskare i syfte att komplettera eller korrigera den ensi-
diga verklighetsuppfattning som skapas utifrån dominerande 
berättelser. I början av 1990-talet började dock en inomfeministisk 
kritik växa fram mot den starka tilltron till sådan erfarenhetsbaserad 
kunskap. Var det verkligen möjligt att använda ”kvinnors erfarenhet” 
som grund för en genuint transformativ kunskap eller politik? Femi-
nister av olika skolor framhöll att ideologiska processer bidrog till att 
forma alla människors seende och erfarande, vilket medförde att erfa-
renhet inte kunde betraktas som något pålitligt vittnesbörd. Erfaren-
heten ljuger för oss, menade exempelvis Sandra Harding, genom att 
presentera förhållanden som är produkter av kulturellt formade bete-
enden och olika sociala arrangemang som i själva verket är en produkt 
av mänsklig historia, som om de utgjorde en evig och naturgiven verk-
lighet.18 En annan kritik mot erfarenhetsbegreppet gällde tendensen att 
hänvisa till kollektiva grupperfarenheter, såsom ”kvinnors erfarenhet” 
eller ”arbetarkvinnors erfarenhet”. Som Stone-Mediatore påpekar 
skapar sådana generaliseringar en norm för vilka erfarenheter som kan 

                   
16 Benhabib, a.a. s 24. Benhabib specificerar i anslutning till det anförda citatet kul-
turens olika aspekter till att omfatta ”sina traditioner, berättelser, ritualer och symbo-
ler, redskap och materiella livsvillkor”.  
17 Benhabib, a.a. s. 26.  
18 Harding, Sandra, Whose Science? Whose Knowledge?: thinking from Women’s 
Lives, Cornell University Press, 1991.  
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anses karakteristiska för en viss gruppidentitet, vilket i sin tur medför 
att skillnader inom gruppen osynliggörs och att inte andra typer av 
erfarenheter än de normerande erkänns som en del av gruppens erfa-
renhet. Detta i sin tur leder till en auktorisering av vissa medlemmar 
inom gruppen på andra medlemmars bekostnad.19  

En av de mest radikala formuleringarna av kritiken mot erfarenhet 
härrör från den poststrukturalistiskt orienterade feministiska histori-
kern Joan Wallach Scott. I artikeln ”The Evidence of Experience”20 
argumenterade hon för att erfarenhetsbaserade berättelser var lika 
problematiska som kunskapskälla, som de dominerande berättelser, 
vilka de syftade till att korrigera. Enligt Scott borde feminister i stället 
för att ägna sig åt alternativa erfarenhetsbaserade berättelser rikta den 
kritiska blicken mot de diskurser som i första rummet gav upphov till 
kategorier som ”erfarenhet”, ”subjekt” och ”identitet”. Anledningen 
var att dessa kategorier var en del av de språkliga förutsättningar som 
låg till grund för de dominerande berättelserna. Därmed riskerade den 
som använde sig av sådana kategorier att återskapa den dominerande 
diskursens ideologiska kategoriseringar, även när dessa användes med 
ombytta förtecken.21 

Stone-Mediatore poängterar vikten av att vara medveten om de 
olika problem som kan vara förenade med hänvisningen till erfarenhet 
som kunskapskälla. Detta får dock inte leda till att erfarenhetsbaserade 
berättelser diskrediteras, menar hon. Stone-Mediatore vill i stället ta 
sin utgångspunkt i en förståelse av den roll som berättelser på ett ge-
nerellt plan spelar i offentlig kunskap och politik, och betrakta berät-
telserna i deras funktion som berättelser. Det innebär att berättelserna 
varken kan behandlas som otvivelaktiga bevis eller som enbart ideo-
logiska konstruktioner. Det gäller i stället att närma sig dem som krea-
tiva responser på socialt situerade, mångdimensionella erfarenheter. 

                   
19 Stone-Mediatore, Shari, Reading Across Borders. Storytelling and Knowledges of 
Resistance, palgrave macmillan, New York, 2003, s. 98. 
20 Scott, Joan Wallach, “The Evidence of Experience”, i Critical Inquiry, Vol. 17, 
No.4 (Summer 1991), s. 773-797. Artikeln har blivit något av en klassiker i feminist-
isk teoridiskussion, och har tryckts om ett flertal gånger i redigerad form. Den rönte 
stor uppmärksamhet bland feministiska forskare långt utanför den akademiska his-
toriedisciplinen, så även vid det högre seminarium för kvinnoforskning vid Teolo-
giska fakulteten, Uppsala Universitet, där jag var verksam en period under början av 
mitt avhandlingsarbete. 
21 Scott, a.a. Scotts diskursanalytiska approach är baserad i Foucaults diskursteori och 
i Derridas analys av diskursen som ett system av skillnader, vilka konstrueras diko-
tomt. 
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Utifrån en sådan utgångspunkt är det möjligt, menar hon, att finna 
kritiska verktyg för att på ett ansvarsfullt reflekterande sätt kunna 
närma sig de berättelser som har sina rötter i och bearbetar sådana 
erfarenheter som marginaliseras av kulturellt dominerande berättel-
ser.22 Det ger forskaren möjlighet att upptäcka berättelser som kan 
stimulera och berika politiskt tänkande genom att destabilisera andra 
mer reduktionistiska och mörkläggande berättelser.23 

Stone-Mediatore avvisar således Scotts radikala kritik av använ-
dandet av kategorin ”erfarenhet”. Skillnaden mellan deras förhåll-
ningssätt till erfarenhet är att medan Scott utgår ifrån att all erfarenhet 
är språkligt (diskursivt) strukturerad, uppfattar Stone-Mediatore erfa-
renhet som ett mera komplext och mångbottnat fenomen, som inte 
uttöms av den språkligt strukturerade erfarenheten. Under denna finns 
andra lager av erfarenhet som kan ge sig till känna via exempelvis 
kroppsliga och känslomässiga reaktioner på sociala relationer och 
arrangemang, som befinner sig i dissonans med det allmänt accepte-
rade sättet att tala om dessa. Sådana erfarenhetsuttryck kan vara mer 
eller mindre subtila. För att kunna finna uttryck för och berätta om 
dem krävs en reflekterande bearbetning, där berättaren tvingas formu-
lera sin erfarenhet med utgångspunkt i det spänningsfyllda mötet mel-
lan direkta upplevelser och de otillräckliga språkliga uttrycksmönster 
som den språkliga kontexten har att erbjuda. Det är i detta spännings-
fält som verkligt subversiva berättelser kan ta form, berättelser som 
kan utgöra en kunskapskälla för och informera ett kritiskt politiskt 
tänkande, menar Stone-Mediatore. 24 

Det här arbetet är en studie i etik, närmare bestämt en studie inom 
den politiska filosofins område, vilket är det forskningsfält där det 
politiska livets etiska aspekter står i fokus. Mitt intresse för berättelser 
är riktat mot berättelsernas funktion och deras relevans ur ett etiskt 
perspektiv för politisk reflektion och i förlängningen därav för det 
offentliga samtalet. 

                   
22 Stone-Mediatore pendlar mellan att tala om marginalisering av grupper, subjekt och 
erfarenheter. Av skäl som utvecklas längre fram i texten, har jag i min analys av 
frågan valt att knyta marginaliseringsbegreppet till kategorin erfarenhet, vilket öppnar 
för möjligheten att tillskriva en och samma individ både sådana erfarenheter som låter 
sig uttryckas medhjälp av de kulturellt dominerande berättelserna och sådana erfaren-
heter som marginaliseras av dessa berättelser. 
23 Stone-Mediatore, a.a. s 4f. 
24 Stone-Mediatore, a.a. s 97ff. 
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Undersökningens teoretiska utgångspunkt knyts till tre antaganden 
som jag hämtat från den feministiska etikern och politiska filosofen 
Seyla Benhabibs utformning av en kommunikativ etik, en modell i 
vilken hon söker förena denna traditions universalistiska anspråk med 
idén om nödvändigheten av en kontextkänslig omdömesförmåga. Den 
universalistiska utgångspunkten i hennes etik formuleras så, att den 
moraliska giltigheten hos föreslagna normer måste testas i en samtals-
situation, där varje röst tillmäts samma möjligheter att påverka samta-
lets förutsättningar, innehåll och resultat. Benhabib formulerar denna 
utgångspunkt i två normativa principer; principen om universell mora-
lisk respekt, vilken skall uttolkas som att var och en med förmåga till 
tal och handling skall beredas tillträde till moralsamtalet, och princi-
pen om egalitär ömsesidighet, vilken innebär att alla i ett sådant sam-
tal måste tillförsäkras samma symmetriska rättigheter. Dessa norma-
tiva principer är implicita i Jürgen Habermas och Karl-Otto Apels 
utformning av diskursetiken, och ligger till grund för senare utform-
ningar av dialogbaserad etik och deliberativ demokrati.25 

De antaganden som är utmärkande för Benhabibs utformning av 
denna tradition, och som jag har valt att ta fasta på för vidare bearbet-
ning är 1) hennes antagande om ett nära samband mellan den etiska 
modellen och den deliberativa modellen för politisk demokrati26, 2) 
antagandet om att den formella diskursetiska modellen behöver ut-
vecklas genom att kombineras med den hegelianska idén om erkän-
nande27 samt 3) att den universalistiska modellen måste kompletteras 
med idén om ett narrativt och hermeneutiskt grundat kontextkänsligt 
omdöme.28  

Bakgrunden till dessa tre antaganden utvecklas närmare i kapitel 
två. Låt mig här uppehålla mig kort runt punkterna två och tre. När det 
gäller frågan om erkännande kommer den hos Benhabib till uttryck i 
en kritik mot den universalistiska traditionens antagande om att alla 
moraliska jag skulle vara lika i en essentiell mening. Benhabib talar 
om detta sätt att representera den andra som ”den generaliserade and-
ras ståndpunkt”. Benhabib betraktar inte ”den generaliserade andras” 
ståndpunkt som irrelevant, men vill lägga fokus på den andra som ett 

                   
25 Benhabib, Seyla, Autonomi och gemenskap. Kommunikativ etik, feminism och 
postmodernism, Daidalos, Göteborg 1992, sid 46. 
26 Benhabib, Seyla,  ”Toward a Deliberative Model of Democratic Legitimacy” i 
Benhabib, Seyla, red, Justice and the Politics of Difference, 1996. 
27 BenhabibAutonomi och gemenskap, sid 189f. 
28 Benhabib, a.a., sid 135ff. 
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konkret unikt och situerat jag, som riktar ett krav mot oss om erkän-
nande av hennes specifika moraliska identitet. Benhabib använder 
benämningen ”den konkreta andras ståndpunkt”. Det vore epistemiskt 
felaktigt, hävdar Benhabib, att föreställa oss dessa konkreta andra 
moraliska jag som om de vore identiska med mitt eget jag.29 Hon ut-
trycker sin egen syn på förhållandet mellan den generaliserade andras 
och den konkreta andras ståndpunkt så, att respekten för alla männi-
skors lika värdighet (den generaliserade andras synpunkt) kräver av 
oss att vi bekräftar den konkreta andras moraliska identitet. 30  

När det gäller tesen om behovet av ett kontextkänsligt omdöme, 
som kan anses förenligt med en universalistisk etik, anknyter Benha-
bib till en idé om omdömesförmågan som en form av ”utvidgat tän-
kande”, en idé som hon lyft fram ur Hannah Arendts Kant-
föreläsningar och bearbetat vidare. ”Det utvidgade tänkandet” besk-
rivs som en förmåga till och en förpliktelse att inför sig själv represen-
tera och gestalta en tänkt dialog med perspektiven hos alla dem som är 
berörda, innan ett avgörande fattas. I Benhabibs tolkning av det utvid-
gade tänkandet i relation till den moraliska omdömesförmågan innebär 
det att moraliskt omdöme kräver kunskap om och en förståelse för den 
konkreta andras moraliska identitet. Med andra ord; det är inte möjligt 
att välja en adekvat beskrivning av en situation och att bedöma dess 
moraliska relevans, om vi saknar kunskap om och förståelse för de 
konkreta moraliska jag som är inbegripna i och berörda av situation-
en.31 När denna utgångspunkt ställs i relation till den tidigare anförda 
tesen från Benhabibs något senare bok The Claims of Culture att det 
enbart är genom att ta del av den andras egna berättelser, som vi kan 
bli medvetna om de aspekter av hennes identitet som skiljer henne 
från mig,32 framträder som jag ser det ett behov av att i samband med 
moralisk bedömning ta del av och tolka den konkreta andras identi-
tetskonstituerande berättelser. Detta är dock inte något som utförs 
explicit i Benhabibs arbeten, där reflektionen över omdömesför-
mågans beroende av narrativ och hermeneutisk förmåga rör sig på en 
teoretisk nivå. 

I Stone-Mediatores arbete finns däremot en direkt koppling mellan 
erfarenhetsbaserat berättande och den politiska omdömesförmågan i 

                   
29 Benhabib, Seyla, Autonomi och gemenskap, sid 181ff. 
30 Benhabib, Seyla, Autonomi och gemenskap, sid 186. 
31 Benhabib, Seyla, Autonomi och gemenskap, sid 184. 
32 Jmfr ovan, not 13. 
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form av utvidgat tänkande. Stone-Mediatore menar att det är möjligt 
att identifiera berättande som i högre utsträckning än andra berättelser 
representerar och befrämjar ett utvidgat tänkande (enlarged thought 
storytelling). Inspirerad av Hannah Arendts vision om ett politiskt och 
intellektuellt stimulerande historieberättande, menar Stone-Mediatore 
att ett sådant berättande kan åstadkommas med hjälp av berättelser 
som tar hjälp av systematiskt undertryckta ståndpunkter för att desta-
bilisera dittills oreflekterade kulturellt dominerande uppfattningar.33 

Det finns en skillnad mellan å ena sidan det krav på kunskap om 
och förståelse för kulturella identitetsberättelser som jag härlett ur 
Seyla Benhabibs utgångspunkter om kravet på erkännande av den 
konkreta andras moraliska identitet och det moraliska omdömet som 
utvidgat tänkande, och å andra sidan det intresse för subversiva berät-
telser, vilka på ett kreativt sätt bearbetar erfarenheter som marginali-
seras av dominerande kulturella berättelser, vilket jag funnit i Stone-
Mediatores politiska teori. Benhabib erbjuder inga verktyg för att 
skilja mellan mer eller mindre kunskapsmässigt berikande berättelser, 
vilket skulle riskera att komma i konflikt med den utformning av prin-
cipen om universell moralisk respekt som ligger till grund för hennes 
kommunikativa etik. Stone-Mediatore däremot föreslår kriterier för att 
urskilja vilka berättelser som har störst kapacitet att befrämja utvidgat 
tänkande, med utgångspunkt i deras förmåga att stimulera till en fort-
satt kritisk offentlig dialog.34 Jag skall dock inte nu låta denna spän-
ning skymma den gemensamma nämnaren, att enligt båda dessa tan-
kelinjer utgör berättelser en betydande kunskapskälla för ett omdöme 
utformat som ett utvidgat tänkande. 

De här redovisade utgångspunkterna, inklusive spänningen dem 
emellan ligger till grund för mitt intresse av att närmare utforska relat-
ionen mellan å ena sidan den kunskap som kan göras tillgänglig ge-
nom att ta del av och tolka olika typer av berättelser, och å andra sidan 
den moraliska och politiska omdömesförmågan baserad på idén om 
utvidgat tänkande. 

För att undersöka detta förhållande har jag valt att ställa den teore-
tiska reflektionen, baserad i en dialogisk modell för etik och politik, i 
relation till tolkningen av konkreta livsberättelser, som enligt ovanstå-

                   
33 Stone-Mediatore, Shari, sid 93f. Stone-Mediatore skriver vidare att presentationen 
av sådana berättelser skall uppvisa en öppenhet om det historiska och fantasifulla 
arbete som berättandet utgör och att berättaren tematiserar sina egna val av tolkningar. 
34 Stone-Mediatore, op. cit. 
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ende antagande skulle kunna utgöra kunskapskällor för moraliskt och 
politiskt omdöme. Den första av dessa berättelser utgörs av en reflek-
terande självbiografisk kulturell identitetsberättelse, hämtad från en 
litterär källa. Den utgår ifrån ett socialt situerat perspektiv, nära den 
dåvarande politiska maktens centrum i det israeliska samhället. I sam-
band med tolkningen av denna berättelse utarbetas mitt val av tolk-
ningsredskap, i syfte att få syn på det dynamiska förhållandet mellan å 
ena sidan berättaren som ett kreativt reflekterande moraliskt subjekt 
och å andra sidan de kulturellt givna berättelsemönster som utgör be-
rättarens med- och motspelare i det drama, som gestaltas i en sådan 
personlig livsberättelse. Efter denna inledande berättelsetolkning föl-
jer tolkningar av tre kritiskt reflekterande livsberättelser från pales-
tinsk respektive israelisk kontext. Dessa tre berättelser, vilka utgör 
avhandlingens empiriska primärmaterial, utgör exempel på livsberät-
telser som bearbetar sådana erfarenheter som marginaliseras av domi-
nerande kulturella berättelser. 

Om analysen av dessa berättelser kan bekräfta det grundantagande 
som jag utgår ifrån, att de rymmer en form av kunskap som kan in-
formera mottagarens moraliska omdöme, så aktualiserar detta ett be-
hov av att reflektera över det berättande talets funktion i förhållande 
till den dialogbaserade modellen för etik och politik. 

Syften och frågeställningar 
Avhandlingen utgör ett bidrag till pågående diskussioner om feminist-
isk dialogbaserad etik. I arbetet bearbetas betydelsen av moraliskt 
omdöme och kritiskt reflekterande livsberättelser inom ramen för en 
sådan etik. Det övergripande teoretiska problem som därigenom bear-
betas är frågan om hur å ena sidan ett reflekterande moraliskt/politiskt 
omdöme baserat på utvidgat tänkande, och å andra sidan den form av 
kunskap som kan erhållas genom reflekterande livsberättelser – och då 
i synnerhet sådana kritiska berättelser som kreativt bearbetar erfaren-
heter som marginaliseras av kulturellt dominerande berättelser – kan 
relateras till varandra. 

Med utgångspunkt i ovanstående problemformulering kan ett syfte 
för den teoriutvecklande ansatsen ringas in:  

• Avhandlingens första syfte är att ge ett bidrag till en teori-
utveckling inom dialogbaserad feministisk etik avseende 
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förståelsen av omdömesförmågans och det berättande talets 
roll inom ramen för en sådan etik. 

 
Den teoriutvecklande uppgiften, baserad på ett teoretiskt primär-
material, genomförs genom en filosofiskt reflekterande diskussion, 
vari jämförelse och kritisk argumentation intar en central plats, men 
också genom att relatera diskussionen till en empirisk undersökning, 
utgörande tolkning och analys av ett begränsat empiriskt material be-
stående av några palestinska och israeliska kvinnors kritiskt reflekte-
rande livsberättelser med avseende på dessa berättelsers kunskapspot-
ential för moraliskt omdöme. 

Därmed kan ett syfte för den empiriska undersökningen fastställas: 
• Avhandlingens andra syfte är att klargöra vilken kunskap, 

av relevans för en utomstående engagerad aktörs moraliska 
omdöme, som kan erhållas genom dialogisk tolkning och 
analys av några utvalda kritiskt reflekterande identitetsbe-
rättelser. 

Utgångspunkten för ovanstående uppgiftsformulering är att tolkning 
och analys av berättelsematerialet är en nödvändig förutsättning för att 
kunna klarlägga respektive berättelses kunskapspotential. Detta ställer 
forskaren inför ett metodologiskt problem, då tolkning och analys i 
många fall tenderar att objektifiera såväl berättare som berättelse inför 
forskarens analyserande blick. Den empiriska uppgiftens genomfö-
rande ställer därmed krav på utvecklandet av en metodologisk ansats 
för tolkning och analys av berättelsematerialet, som för det första är 
förenlig med arbetets teoretiskt grundade utgångspunkt om ett dialog-
baserat etiskt förhållningssätt till den konkreta andra, vilket ställer 
krav på att synliggöra berättaren som ett kreativt och reflekterande 
moraliskt subjekt, och som för det andra gör berättelserna tillgängliga 
som kunskapskällor för den utomstående aktörens reflekterande om-
döme. En sålunda utformad metodologisk ansats är ägnad att konkreti-
sera den etiska teorins förståelse av idén om den dialogiska relationen 
till den konkreta andra samt att i enlighet därmed erbjuda en möjlig-
het för hur ett empiriskt berättelsematerial kan relateras till en teore-
tisk undersökning. Därmed kan även ett metodutvecklande syfte rin-
gas in, vilket förbinder den teoretiska ansatsen med den empiriska: 

• Avhandlingens tredje syfte är att utveckla ett förhållnings-
sätt till tolkning och analys av reflekterande livsberättelser, 



  32 

som synliggör berättaren som ett reflekterande kreativt mo-
raliskt subjekt, och som samtidigt gör berättelsen tillgäng-
lig som kunskapskälla för den utomstående engagerade ak-
törens reflekterande omdöme. 

 
Följande övergripande frågeställningar, relaterade till avhandlingens 
tredelade syfte, bearbetas i undersökningens olika delar: 

• Vilka funktioner kan berättelser fylla i offentliga samtal 
och överväganden?  

• Vilka narrativa och hermeneutiska förmågor och förhåll-
ningssätt ligger till grund för och kan främja utvidgat tän-
kande? 

• Hur kan ett narrativt och hermeneutiskt förhållningssätt till 
en reflekterande identitetsberättelse gestaltas genom dialo-
gisk tolkning och analys? 

• Vilken kunskap kan göras tillgänglig för den utomstående 
aktörens reflekterande omdöme genom dialogisk tolkning 
och analys av en sådan berättelse? 

• Vilken betydelse har den narrativa identitetskonstruktionen 
för individens moraliska orientering? 

• Hur kan en berättelses kapacitet att bidra till utvidgat tän-
kande bedömas? 

Den övergripande metodologiska ansatsen för att besvara frågeställ-
ningarna och uppfylla undersökningens trefaldiga syfte utvecklas vi-
dare i kapitel ett. Där återfinns också en redogörelse för processen 
med förberedelse, insamling, urval och bearbetning av det empiriska 
primärmaterialet, inkluderande de forskningsetiska överväganden som 
är förenade med forskning som involverar människor. I kapitel fyra 
återkommer en fördjupande metodologisk reflektion med utgångs-
punkt i avhandlingens andra syfte, att utarbeta ett dialogiskt hermene-
utiskt förhållningssätt till tolkning och analys av livsberättelser. 

Begreppslig precisering 
I moralfilosofisk teori framställs ofta ”den moraliska synpunkten” 
(eng the moral point of view) som ett perspektiv ”från ingenstans” 
(eng the view from nowhere) för att begreppsliggöra den moraliska 
bedömningens utgångpunkt i ett opartiskt objektivt icke situerat per-
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spektiv. I kontrast till detta använder jag i diskussionen om det mora-
liska omdömet begreppet ”den utomstående engagerade aktören”. 
Uttrycket syftar till att begreppsliggöra tre aspekter av den form av 
moraliskt omdöme som diskuteras i studien; för det första att den mo-
raliska bedömningen alltid är situerad såtillvida att den utövas från en 
plats i världen, och för det andra att moralisk bedömning innebär ett 
engagemang i det som bedömningen gäller, samt för det tredje att den 
bedömning som åsyftas utövas från en position som skiljer sig från de 
direkt berörda aktörernas perspektiv. 

Material 
Studien är baserat på såväl ett teoretiskt och som ett empiriskt pri-
märmaterial. Urvalet av båda dessa kategorier av primärmaterial har 
skett med utgångspunkt i studiens ovan beskrivna dubbla syftesbe-
skrivning. 

 Det empiriska primärmaterialet utgörs av tre intervjubaserade kri-
tiskt reflekterande livsberättelser från israelisk respektive palestinsk 
kontext.  

Utöver det empiriska primärmaterialet nyttjas även en litterär berät-
telse, som underlag för utarbetande av det dialogiska förhållningssätt 
till tolkning och analys av livsberättelser, som ligger grund för tolk-
ning och analys av det empiriska primärmaterialet. Källan till den 
litterära berättelsen är: 

Ben Artzi-Pelosoff, Noa, ”There are no Birds in Auschwitz”, i  
Ben Artzi-Pelossof Pelosoff, Noa, 1996, In the Name of Sor-
row and Hope.  

I det teoretiska primärmaterialet intar Seyla Benhabibs teori om 
kommunikativ etik en särställning, såtillvida att ett antal teoretiska 
antaganden hämtade från denna teori definierar utgångspunkten för 
såväl undersökningens teoriutvecklande som dess empiriska syfte.  
Hennes arbete hör hör hemma i en teoritradition av feministisk dia-
logbaserad etik, där den länge framstått som en av de främsta, mest 
utvecklade och sammanhållna teorierna inom detta område. Den filo-
sofiska kvalitet och komplexitet som utmärker detta etisk-teoretiska 
arbete tillsammans med dess förmodade förklaringsvärde och frukt-
barhet i förhållande till den empiriska uppgiften gör Benhabibs dia-
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logbaserade etiska teori till en given utgångspunkt för såväl den empi-
riska uppgiften som för den med denna uppgift förbundna teoriutveck-
lande ansatsen. 

Vad beträffar valet av kompletterande teoretiskt primärmaterial, 
motiveras detta av ett identifierat behov av fördjupande belysning av 
ett antal frågor av teoretisk karaktär, som aktualiserats inför och i 
samband med tillämpningsprocessen. Ett första kriterium för urval av 
kompletterande teoretiskt primärmaterial kan således utmejslas, som 
att detta skall ha kapacitet att bidra till teoriutveckling genom att 
kunna bidra till en kritisk och konstruktiv bearbetning av ovan an-
givna teoretiska frågeställningar i förhållande till feministisk dialog-
baserad etisk teori. Detta kriterium kan betecknas som ett innehållskri-
terium. 

Vid urvalet har också tillämpats ett teoretiskt kompatibilitetskrite-
rium. Kravet på teoretisk kompatibilitet får inte tolkas i alltför stark 
mening, så att de olika ansatserna skulle låta sig förenas friktionsfritt. 
Det handlar snarare om att de i någon mening belyser samma fenomen 
eller idé men ur delvis olika synvinklar inom ramen för en pågående 
eller möjlig diskussion, utifrån en gemensam utgångspunkt som skap-
ar förutsättningar för att de olika ansatserna skall kunna diskuteras 
kritiskt i ljuset av varandra. Således erbjuder exempelvis Young, 
Warnke och Stone-Mediatore olika teoretiskt distinkta modeller för 
dialogbaserad etik och demokratisk politik, men med tillräckligt om-
fattande gemensamma utgångspunkter för att möjliggöra en ömsesi-
digt kritiskt belysande diskussion. 

En följd av detta kompatibilitetskriterium är att en del välkända och 
etablerade forskare inom ett område har valts bort till förmån för 
mindre välkända namn. Sålunda har den mindre välkända och etable-
rade berättelseteoretikern Shari Stone-Mediatore har valts, framför 
den långt mer välkända och etablerade berättelseforskaren inom eti-
kens område Martha Nussbaum, då Stone-Mediatores teori om mot-
ståndsberättelser i likhet med Benhabibs teori knyter an till Arendts 
tolkning av Kants idé om utvidgat tänkande. 

Valet av tillkommande teoretiskt material har därtill skett utifrån 
kriteriet att det skall bidra till en inomfeministisk teoridiskussion, även 
om samtliga de valda teoriansatserna i likhet med Benhabibs även 
rymmer anspråk av mer allmängiltig karaktär. Jag har betecknat detta 
som ett traditionskriterium.  De tre teoretikerna Young, Warnke och 
Stone-Mediatore representerar, i likhet med Benhabib, olika bidrag i 
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en sådan diskussion.  Samtliga för dock, i likhet med Benhabib, sina 
teoretiska diskussioner med utgångspunkt i andra tongivande icke-
feministiska teoretiker, såsom Jürgen Habermas, Hannah Arendt, 
Hans-Georg Gadamer, Paul Ricoeur och Immanuel Kant; teoretiker 
som på olika sätt satt sin prägel på deras respektive arbeten. Jag har 
valt att inte behandla de bakomliggande teorier mot vilka de feminist-
iska teoretikerna definierar sina egna ansatser som primärmaterial; 
studiens fokus är riktat mot de feministiska teoretikernas tolkning och 
appropriering av tankegods ur dessa tänkares verk och inte mot vad 
exempelvis Kant, Arendt eller Gadamer ”egentligen” sagt och menat. 
Var och en av de feministiska teoretikerna har läst och tolkat de tidi-
gare tänkarna utifrån sin respektive hermeneutiska situation; och detta 
är vad som är av intresse för en fortsatt teoriutvecklande diskussion 
om feministisk dialogbaserad etik och moraliskt omdöme. Dock kan 
relativt omfattande referenser och jämförelser med tankemotiv ur 
dessa verk anses vara befogade, där de tjänar till att klargöra en idé 
eller ståndpunkt av betydelse för primärmaterialet. Att inte inkludera 
dessa teoretikers verk i primärmaterialet utan göra mera strikt begrän-
sade urval från dem utgör en nödvändig avgränsning av den definie-
rade uppgiften, då enbart en fördjupning i exempelvis Hannah Arendts 
syn på omdöme inom olika domäner skulle kunnat ges en omfattning 
som kunde föranlett en egen studie. Ett av de teoretiska primärmateri-
alen är dock inte hämtat inifrån den feministiska diskussionen, utan är 
valt därför att det tillför ett perspektiv utifrån, som förväntas kunna 
bidra till utvecklingen av en sådan diskussion. 

 Nedan följer en kort presentation av de författare och titlar som in-
går i undersökningens teoretiska primärmaterial. Analyserna av 
materialet baseras i samtliga fall utom en artikel där detta angivits på 
engelska originalutgåvor. I samband med citering och referat har jag 
valt att hänvisa till svenska översättningar i de fall där sådana förelig-
ger, i första hand på grund av läsbarhetsskäl, men även därför att jag 
önskat hålla mig till en terminologi som blivit etablerad för en svensk-
språkig läsekrets. I händelse av att det skulle finnas anledning att dis-
kutera specifika översättningar konsulteras de engelskspråkiga origi-
naltexterna. Av dessa skäl anges såväl originalutgåva som svensk 
översättning nedan. 

Seyla Benhabib är Eugene Meyer professor i statsvetenskap och poli-
tisk filosofi vid Yale University. Benhabibs texter behandlar frågor 
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inom politisk filosofi, etik, rättigheter, medborgarskap, genus och 
kultur. Bland feministiska etiker är hon den som företräder den mest 
genomarbetade modellen för dialogbaserad etik och deliberativ demo-
krati. I hennes tolkning av Habermas diskursetik sammanfogas denna 
tradition med idén om ett kontextkänsligt reflekterande omdöme, for-
mulerat med utgångspunkt i vad Hannah Arendt kallade ett utvidgat 
tänkande. Genom sammanföringen av dessa två komponenter läggs 
grunden för en självständig tolkning av denna teoritradition. Detta 
motiverar den centrala ställning som Benhabibs teori intar i mitt ar-
bete. Situating the Self. Gender, Community and Postmodernism in 
Contemporary Ethics (1992) är den bok där grunddragen till den mo-
dell för kommunikativ etik och deliberativ demokrati som återkommer 
i hennes fortsatta författarskap utarbetas. I The Claims of Culture. 
Equality and Diversity in the Global Era (2002) riktas uppmärksam-
heten mot samtida debatter om möjliga konflikter mellan liberal de-
mokrati och krav på kulturellt självbestämmande. Tillsammans ger 
dessa båda böcker en fyllig bild av Benhabibs diskussioner om kom-
munikativ etik, deliberativ demokrati, moraliskt och politiskt om-
döme, genus och kultur. Förutom dessa båda böcker har två artiklar av  
av samma författare fogats till primärmaterialet. I den första av dem, 
”Toward a Delibertive Model of Democratic Legitimacy”, utvecklas 
författarens specifika syn på sambandet mellan den form av kommu-
nikativ etik som hon företräder och hennes utformning av modellen 
för deliberativ demokrati. Valet av denna artikel motvieras av att den 
rymmer en fördjupning av Benhabibs diskusison om deliberativ de-
mokrati, och att den adresserar, om än i negativa termer, frågan om 
berättelsers roll i offentliga samtal och överväganden. I den andra 
artikeln ”’Jagets källor’ i modern feministisk teori”, utvecklas författa-
rens interaktiva och narrativa syn på identitetskonstruktion i dialog 
med den kanadensiske filosofen Charles Taylors verk Sources of the 
Self. Inkluderingen av denna artikel i primärmaterialet motiveras av 
den adresserar den ovan formulerade frågan om jag-identitetens mora-
liska signifikans.  

Mitt primärmaterial utgörs av följande titlar av Benhabib:  
Benhabib, Seyla, 1992, Situating the Self. Gender, Community 
and Postmodernism in Contemporary Ethics. 
Svensk översättning: Benhabib, Seyla, (1992), 1994, Auto-
nomi och gemenskap. Kommunikativ etik, feminism och 
postmodernism. 
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Benhabib, Seyla, 1996, ”Toward a Deliberative Model of 
Democratic Legitimacy”, i Benhabib, Seyla, red., Democracy 
and Difference. Contesting the Boundaries of the Political. 
Benhabib, Seyla, 1997, ”’Jagets källor’ i modern feministisk 
teori”, i Holm, Mark och Persson, red., Tanke Känsla Identitet. 
(Först publicerad i tysk översättning i Die Philosophin, nr 11, 
maj 1995). Originaltext ej konsulterad. 
Benhabib, Seyla, 2002, The Claims of Culture. Equality and 
Diversity in the Global Era. 
Svensk översättning: Benhabib, Seyla, (2002), 2004, Jämlikhet 
och mångfald. Demokrati och medborgarskap i en global tids-
ålder. 

Georgia Warnke är professor i filosofi vid University of California, 
Riverside. I hennes författarskap behandlas social och politisk filosofi, 
etik, samtida tysk filosofi samt ras- och genusfilosofi. Hennes tidiga 
böcker behandlar Karl-Otto Apels och Hans Georg Gadamers filoso-
fier. Warnke är  representerad i såväl Cambridge Companion to Ha-
bermas (1995) som i Cambridge Companion to Gadamer (2002). I 
hennes senare böcker och artiklar framträder ett allt tydligare intresse 
för politisk filosofi, etik, genus och identitetsfrågor, till vilka hon ge-
nomgående utvecklar ett hermeneutiskt förhållningssätt. 

Warnke har utarbetat en hermeneutisk modell för offentlig politisk 
dialog, med utgångspunkt i Gadamers hermeneutiska filosofi, vilken 
framställs som ett alternativ till Habermas diskursetiska modell. 
Warnkes arbete motiverar sin plats i min undersökning, på grund av 
denna alternativa modell för offentliga politiska dialoger, varigenom 
den kan ge ett bidrag till diskussionen om vilken roll berättelser bör 
tillmätas i offentliga samtal och överväganden. 

Mitt primärmaterial från Georgia Warnke innefattar:  
Georgia Warnke, 1992, Justice and Interpretation.  
Warnke, Georgia,1999, Legitimate Differences. Interpretation 
in the Abortion Controversy and Other Public Debates. 

Iris Marion Young (1949-2006) var professor i statsvetenskap vid 
University of Chicago. I hennes författarskap behandlas frågor om 
rättvisa, demokrati och olikhet, feministisk politisk teori, kontinental 
politisk filosofi, etik och internationella relationer, genus, ras och of-
fentlig politik. Youngs analyser är förankrade i såväl samtida politisk-
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filosofiska diskussioner som i erfarenheter hos kvinnor och män enga-
gerade i olika former av arbete mot sociala orättvisor. Youngs artikel 
”förtryckets fem ansikten” från hennes förta bok Justice and the Po-
litics of Difference (1990) rymmer en analys av strukturellt förtryck 
och marginalisering, vilken inkluderats i den teoretiska bakgrundsbe-
skrivningen i avhandlingens kapitel. De diskussioner om kommunika-
tiv demokrati och utvidgat tänkande som inkluderats i primärmateri-
alet har lästs mot bakgrund av denna analys.  Youngs specifika bidrag 
är hennes framställning av betydelsen av berättande tal i det offentliga 
samtalet samt hennes betoning av betydelsen av att uppmärksamma de 
mänskliga relationernas asymmetriska karaktär. Dessa bidrag till dis-
kussionerna om kommunikativ demokrati och reflekterande omdöme 
motiverar hennes plats i min undersökning, genom de bidrag som de 
kan ge till dels frågan om vilken roll berättelser bör tillmätas i offent-
liga samtal och överväganden, och dels till frågan om hur ett utvidgat 
tänkande skall förhålla sig till den mängd av möjliga berättelser som 
finns att tillgå. 

Mitt primärmaterial från Iris Marion Young innefattar 
Young, Iris Marion, “Asymmetrical Reciprocity: On Moral 
Respect, Wonder, and Enlarged Thought”, i Iris Marion 
Young, 1997, Intersecting Voices. Dilemmas of Gender, Polit-
ical Philosophy, and Policy. 
Young, Iris Marion, “Communication and the Other:  Beyond 
Deliberative Democracy”, i Young, Iris Marion, 1997, Inter-
secting Voices. Dilemmas of Gender, Political Philosophy, 
and Policy. 
Yong, Iris Marion, “Inclusive Political Communication” i Iris 
Marion Young, 2000, Inclusion and Democracy. 

Shari Stone-Mediatore är lektor i filosofi vid Ohio Wesleyan Univer-
sity. I hennes författarskap behandlas Hannah Arendts hermeneutiskt-
fenomenologiska syn på berättande, feministisk kunskapspolitik och 
kunskapsteori, transnationell feminism, mänskliga rättigheter samt 
teorier om våld och ickevåld. Stone-Mediatore knyter idén om det 
utvidgade tänkandet i en mera djupgående mening än Benhabib till en 
narrativ utgångspunkt, vilket ger förutsättningar för en kritisk och 
konstruktiv reflektion över kritiskt reflekterande berättelsers bidrag till 
utvidgat tänkande. Valet att inkludera Stone-Mediatores arbete i pri-
märmaterialet motiveras av det bidrag som det ger till diskussionen 
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om vilka hermeneutiska och narrativa förmågor och förhållningssätt 
som kan främja utvidgat tänkande, samt till diskussionen om hur det 
utvidgade tänkandet skall förhålla sig till och göra urskiljningar mel-
lan den mängd av möjliga berättelser som finns att tillgå. Därtill er-
bjuder den, med utgångspunkt i ovanstående diskussion, en begrepps-
lig och metodologisk ram för narrativ analys. 

Mitt primärmaterial innefattar följande bok av Shari Stone-
Mediatore: 

Shari Stone-Mediatore, 2003, Reading Across Borders. Story-
telling and Knowledges of Resistance. 

Arthur W. Frank är professor i sociologi vid University of Calgary. 
Hans arbete innefattar studier av berättelser om hälsa och den skadade 
kroppen, samt berättelser om medicinskt, vårdande och omsorgsinrik-
tat arbete. I hans senaste bok Letting Stories Breathe. A Socio-
Narratology utvecklas en bredare socio-narratologisk ansats, vilken 
beaktar det kontinuum av berättelser från skönlitterära texter till var-
dagliga samtal som omger och formar oss, som våra följeslagare och 
medaktörer i att skapa såväl individuella identiteter som det sociala 
rum, där våra liv utspelas. I Franks socio-narratologiska ansats utveck-
las en väl genomarbetad och genomgående dialogisk ansats till såväl 
tolkning som analys av berättelser. I detta arbete har framför allt den 
tolkande ansatsen bedömts kunna bidra till såväl den metodologiska 
reflektionen över hur ett dialogiskt förhållningssätt till berättelsetolk-
ning kan utformas som till den därmed förbundna teoretiska diskuss-
ionen om vilka narrativa och hermeneutiska förhållningssätt som kan 
främja utvidgat tänkande. 

Mitt primärmaterial inkluderar en titel av Frank: 
Frank, Arthur W., Letting Stories Breathe. A socio-
narratology, 2010. 

Tidigare forskning 
I den ovan angivna trefaldiga syftesbeskrivningen för min forsknings-
uppgift framgår att jag situerar mitt arbete inom ramen för en femin-
istisk etisk forskningstradition, och vidare att jag inom denna tradition 
valt att relatera mig till en dialogbaserad etisk ansats. Den trefaldiga 
uppgift som jag ställt mig utgår från ett antagande om att empirisk 
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kunskap om moralisk erfarenhet kan ha en roll att fylla i förhållande 
till en teoriutvecklande diskussion.  

Frågan om vilken roll empirisk erfarenhet borde tillmätas i utveck-
lingen av etisk teori har alltsedan publiceringen av Carol Gilligans 
empiriska moralpsykologiska studie In a Different Voice 1982 varit 
föremål för diskussion. Gilligan bedrev empirisk forskning utifrån 
Kolhbergs teori om moralutveckling, och fann då att vissa individer 
företedde en moralutveckling som inte lät sig beskrivas genom det 
utifrån Kohlbergs teori konstruerade analysschema som användes. 
Gilligan fann att skillnaderna var åtminstone till viss del relaterade till 
kön; mäns moraliska omdöme kunde beskrivas som mera formellt, 
principbaserat och inriktat mot rättvisa och rättigheter, medan kvin-
nors omdöme kunde beskrivas som mer kontextuellt och relationsori-
enterat med en inriktning mot omsorg och ansvar.  

Gilligan var inte etiker, men hennes resultat togs till intäkt för ett 
antal etikers konstruktiva ambitioner, att mot bakgrund av hennes 
empiriska resultat utveckla den omsorgsinriktade etiska inriktningen 
som en specifik moralteori.  Av dessa omsorgsetiker förtjänar särskilt 
två att nämnas; Nel Noddings, författare till boken Caring: A Femi-
nine Approach to Ethics and Moral Education, vilken kom ut 1984 
och Sara Ruddick, författare till boken Maternal Thinking. Towards a 
Politics of Peace som kom 1989. Noddings omsorgsetik är konkret 
och partikularistisk, och har för avsikt att återspegla specifikt kvinn-
liga erfarenheter. Teoretiserandet startar utifrån iakttagelsen av om-
sorg som en universell mänsklig erfarenhet. Ruddick utforskar det 
modrande arbetet som en social praktik, i vilken såväl kvinnor som 
män kan ingå. Hon undersöker denna praktik, i syfte att visa på de 
specifika kognitiva kapaciteter och dygder som är förknippade med 
och uppövas genom modrande arbete. Ruddicks ärende är dock, som 
titeln på hennes bok anger, inte att utforska det moderliga tänkandet 
för sin egen skull, utan att utforska dess potential, som en kritisk in-
stans gentemot och ett alternativ till det militaristiska tänkande som 
dominerar diskussionen om säkerhet och fred. I den svenska forsk-
ningskontexten utkommer några år senare Ulla M. Holms avhandling 
Modrande och praxis, en feministiskfilosofisk undersökning 1993. 
Holms ansats är liksom Ruddicks praxisorienterad, och tydligt för-
bunden med en aristotelisk grundad dygdetisk ansats. 

Ambitionen att grunda moralteorin i kvinnors specifika moraliska 
erfarenheter från omsorgssfären mötte dock kritik från ett flertal andra 
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feminister, som hävdade att en teori som på ett sådant sätt grundade 
sig på ett okritiskt förhållningssätt till kvinnors moraliska erfarenheter 
tenderade att återspegla samhällets befintliga könsnormer och därmed 
saknade den kritiska potential, som var nödvändig för att fungera stöd-
jande för att kvinnor skulle överskrida dessa normer.  

Mot den omsorgsetiska inriktningen stod de feministiska etiker som 
i stället hävdade att en feministisk etik måste utgå från ett rättviseper-
spektiv. Även rättviseperspektivet kunde formuleras från en erfaren-
hetsbaserad utgångspunkt. Bland kritikerna fanns Susan Moller-Okin, 
i vars bok Justice, Gender and the Family 1989 hävdades att kvinnor 
hellre än att fokusera på kvinnliga dygder måste vidga domänen för 
rättviseteoriernas tillämpning till att omfatta familjerelationer och 
sexualitet, vilket var områden där kvinnors erfarenheter alltför länge 
hade privatiserats. En viktig feministisk rättviseetiker från teologisk 
kontext var Beverly Wilding Harrison, vars bok Making the Con-
nections kom ut 1985. Harrison framhöll vikten av rättvisa för kvin-
nors välbefinnande. En annan framträdande kristen socialetiker från 
den här perioden var Karen Lebacqz. Hennes bok Justice in an Unjust 
World. Foundations for a Christian Approach to Justice  utkom 1986. 
Där pläderade hon för att om vi ska kunna förstå vad rättvisa innebär 
måste vi starta med att ta del av berättelser om orättvisor, eftersom det 
är där det är möjligt att finna de kritiska perspektiven. 

Kontentan av denna 1980-talsdiskussion, polariserad kring perspek-
tiven omsorg kontra rättvisa var, såsom jag tolkar det med historisk 
distans, en fråga om vilka erfarenheter som skulle komma till uttryck i 
konstruktionen av etisk teori och vilken roll dessa skulle spela i ett 
sådant projekt. 

1990 utkom den kristna socialetikern Sharon D. Welchs studie A 
Feminist Ethics of Risk. Denna bok kom att lämna varaktiga intryck i 
den svenska teologisk-etiska forskningsmiljön. Welchs etik har en 
dialogbaserad ansats, som likt Seyla Benhabibs etik tar sin utgångs-
punkt i Habermas diskursetiska teori, men också modifierar den. Med 
utgångspunkt i en sådan dialogisk ansats studerar Welch några utvalda 
afro-amerikanska kvinnliga författares skönlitterära texter, för att där 
utröna vilka moraliska erfarenheter som gestaltas. Welch identifierade 
i dessa texter ett kontextuellt förankrat etiskt perspektiv, som skiljde 
sig från perspektivet hos människor i maktpositioner. Welch be-
nämnde det perspektiv hon funnit i de afroamerikanska författarnas 
texter som feministisk risketik. Welch använde detta perspektiv som en 
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kritisk instans gentemot det etiska sätt att resonera som praktiserades 
av människor i maktpositioner, vilket hon benämnde kontrolletik, då 
det byggde på förutsättningen att människor i en sådan position ansåg 
sig ha kontroll över konsekvenserna av de beslut som de fattade. 

1990-talets feministisk-teoretiska diskussioner präglades i stor ut-
sträckning av den poststrukturalistiska kritik till vilken hörde den fe-
ministiska socialhistorikern Joan W. Scotts tidigare citerade radikala 
kritik mot kategorin erfarenhet. Det starka poststrukturalistiska infly-
tandet i feministiskt politiskt teoretiserande innebar inte bara en 
ökande skepsis mot den tidigare starka appelleringen till kvinnors 
erfarenheter utan även mot teorikonstruerande projekt i sig.  

Det var dock under dessa år som tre av de teoretiska projekt som 
ingår i mitt primärmaterial formulerades. Iris Marion Youngs bok 
Justice and the Politics of Difference kom ut 1990, Seyla Benhabibs 
bok Situating the Self kom 1992, och samma år kom Georgia Warnkes 
bok Justice and Interpretation. 

Ytterligare ett konstruktivt teoriprojekt skall nämnas från denna 
tidsperiod. Martha Nussbaums bok Love’s Knowledge utgiven 1990 
visade på en väg att använda berättelser inom etiken för att bearbeta 
frågan om vari ett gott mänskligt liv består. Hon förordar och analyse-
rar själv berättelser som utmärks av hög litterär kvalitet, då hon menar 
att sådana berättelser förmår beskriva den mänskliga erfarenhetsens 
komplexitet, och därmed ge läsaren tillgång till ett större spektrum av 
mänsklig erfarenhet än den egna.  

Det sista verk från den internationella scenen som jag vill nämna är 
Martha Nussbaums bok Women and Human Development. The Capa-
bilities Approach som kom ut 2000. Denna studie har en helt annan 
karaktär än Nussbaums tidigare narrativa ansats. Den erbjuder ett ex-
empel på ett teoriutvecklande projekt, där ett empiriskt material spelat 
en avgörande roll i den konstruktiva ansatsen. Det empiriska materi-
alet utgörs av den kunskap som Nussbaum erhållit under resor i Indien 
där hon besökt utvecklingsprojekt av och för fattiga kvinnor på Indi-
ens landsbygd och intervjuat företrädare för dessa projekt, för att lära 
känna fattiga landsbygdskvinnors villkor och problem. Den internat-
ionella feministiska teori som utvecklas av Nussbaum, har som sin 
utgångpunkt en lista där de centrala mänskliga förmågor som varje 
individ måste ha möjlighet at utöva för att kunna leva ett mänskligt 
gott liv med möjlighet till personlig utveckling. Nussbaum undersöker 
sedan mot bakgrund av den kontextuella kunskapen om kvinnors fak-
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tiska villkor och problem, hur var och en av principerna skall tolkas 
och hur den kan omsättas i lagstiftning och konstitutionella principer; 
vilka frågor som bör vara föremål för sådant skydd och vilka som bör 
lämnas åt varje medborgares fria beslut. Grundtanken är att det är 
möjligheterna som ska skyddas, inte det faktiska utövandet som ska 
garanteras. Sådana principer kan även användas som utgångspunkt för 
internationella jämförelser. 

I den nära forskningskontexten vid Teologiska fakulteten i Uppsala 
utkom under åren runt sekelskiftet de första avhandlingarna i feminist-
isk etik. Den första av dessa var Sólveig Anna Bóasdóttirs avhandling 
Violence, Power, and Justice. A Feminist Contribution to Christian 
Sexual Ethics som utkom 1998. Studien behandlar olika utformningar 
av teorier om kristen sexualetik. Bóasdóttir använder empirisk forsk-
ning om kvinnors erfarenhet av våld i nära relationer tillsammans med 
feministiskt teoretiska studier om hur makt och sexualitet är länkade 
till frågan om manligt våld som en kritisk lins för att granska rimlig-
heten i de olika utformningar av kristen sexualetik som studeras. Hon 
finner att ingen av de granskade teorierna på ett adekvat sätt adresserar 
kvinnors erfarenheter av våld i nära relationer. Avhandlingen utmyn-
nar i en kritik mot de granskade sexualetiska teorierna för att de förut-
sätter som sin utgångspunkt en relation baserad på kärlek och jämlik-
het. Bóasdóttir finner detta inadekvat i relation till kvinnors erfaren-
heter av våld i nära relationer, och erbjuder i stället ett konstruktivt 
förslag att en adekvat feministisk sexualetik måste ta sin utgångspunkt 
i ett rättviseperspektiv. 

Två år senare, 2000 utkom Ann-Cathrin Jarls avhandling Women 
and Economic Justice. Ethics in Feminist Liberation Theology and 
Feminist Economics. I avhandlingen analyseras arbeten av feminist-
iska ekonomer och kristna feministiska socialetiker med avseende på 
deras behandling av frågan om ekonomisk rättvisa. Mot slutet av av-
handlingen för Jarl in empiri i form av statistik sammanställd i UNDP 
Human Development Report gällande kvinnors fattigdom i ett globalt 
perspektiv i syfte att åskådliggöra de faktiskt föreliggande orättvisor 
som en feministisk teori om ekonomisk rättvisa måste adressera. Jarls 
avhandling utmynnar därefter i ett konstruktivt förslag till hur ett tän-
kande kring ekonomisk rättvisa kan beskrivas som en feministisk kri-
tisk hermeneutisk process som adresserar ett antal kriterier för rättvisa, 
och där möjligheten att tillfredsställa grundläggande mänskliga behov 
utgör en nedre gräns för att kunna tala om rättvisa. 
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Den tredje avhandlingen i feministisk etik från denna kontext är 
Anna Höglunds studie Krig och kön som utkom 2001. I Höglunds 
arbete analyseras argument för och emot användandet av militärt våld 
men även konstruktionen av kön i teorier om berättigade krig och 
pacifistiska teorier. Dessa teorier befinns vara konstruerade utan till-
räcklig relation till mänsklig erfarenhet. Sara Ruddicks feministiska 
pacifism, baserad på teorier om modrande och kvinnors annorlunda 
röst kritiseras för att universalisera kvinnors erfarenheter från en spe-
cifik kontext, samt för en traditionell könskonstruktion. I Höglunds 
arbete tillämpas även en narrativ approach, med utgångspunkt i ett 
dokumentärt material bestående av kvinnors berättelser om erfaren-
heter av våldtäkt i krig. Den narrativa undersökningen utgår från för-
utsättningen att en adekvat moralteori måste ta i beaktande männi-
skors erfarenheter av omoral. Genom den narrativa approachen fram-
träder nya argument mot berättigandet av militärt våld; att det militära 
våldet fråntar människor deras moraliska aktörskap samt att det krän-
ker människors kroppsliga integritet.  

En gemensam förutsättning i dessa tre avhandlingsarbeten är att 
samtliga använder empiri i vilken kvinnors erfarenheter av våld i nära 
relationer, fattigdom respektive erfarenheter av våldtäkt i krig finns 
dokumenterade, som en kritisk instans vid granskningen av teorier.   

Ett fjärde avhandlingsarbete från den svenska teologiska etiska 
forskningskontexten som jag vill relatera mitt arbete till är den av-
handling av Karin Sporre vid den Teologiska fakulteten i Lund med 
titeln Först när vi får ansikten – ett flerkulturellt samtal om feminism, 
etik och teologi som kom ut 1999.  I Sporres avhandling analyseras 
texter av tre feministiska teologer från tre olika kontinenter utifrån de 
fyra analystermerna förtryck, subjekt, etisk kunskap och visioner, 
utifrån ett önskemål att skapa ett mångkulturellt samtal om etisk och 
feministisk teoretisk diskussion. De analyserade texterna rymmer in-
slag av många olika textgenrer, såsom berättelser, böner, dikt och 
resonerande argumenterande text. Som utgångspunkt för hur de olika 
”rösterna” kan relateras till varandra i ett samtal om vad som är speci-
fikt och vad som behöver lyftas till en etisk diskussion på den internat-
ionella arenan anger Sporre Benhabibs interaktiva universalism som 
en möjlig väg att iscensätta ett sådant samtal. 

Ytterligare tre avhandlingsarbeten som tillhör forskningsfältet fe-
ministisk etik är Johanna Gustafssons studie kyrka och kön. Om köns-
konstruktioner i svenska kyrkan 1945-1985 vilken kom ut 2001, David 
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Kronlids avhandling Ecofeminism and Environmental Ethics: An Ana-
lysis of Ecofeminist Theory som kom 2003 samt Sofia Mogårds av-
handling Att leva tillsammans. En studie i kristen och feministisk 
sexualetik som kom 2010. Samtliga dessa tre är rena textstudier. I 
detta sammanhang bör också Lundaetikern Elisabeth Gerles studie 
”Mångkulturalism – för vem?” som kom 2000. I denna bok, som ana-
lyserar den svenska debatten om muslimska och kristna friskolor, hur 
krav på kulturellt erkännande och kulturell autonomi kan leda till ett 
negligerande av att även minoritetskulturer är socialt skiktade, och att 
människor som har en svag ställning inom minoritetsgruppen, exem-
pelvis kvinnor och barn, också kan behöva samhällets skydd. Gerle 
talar om behovet av att uppmärksamma ”den andra hos den andra”, 
med vilket hon avser dem som marginaliseras av minoritetskulturens 
auktoritativa uttolkningar. 

Min forskningsuppgift knyter an till den tidigare forskningen som 
här redovisats, såtillvida att jag utgår från att erfarenheter kan fylla en 
viktig kritisk funktion i den etiska reflektionen. Detta utgör utgångs-
punkten för såväl Sharon D. Welch som för de tre avhandlingarna av 
Boasdottir, Jarl och Höglund. Samtidigt innebär det perspektiv jag 
anlägger att inte alla erfarenheter rymmer samma kritiska potential. 
Det rymmer i likht med Gerles arbete en strävan att lyfta fram ”den 
andra hos den andra”. Mitt arbete knyter också an till den narrativa 
hermeneutiska ansats som återfinns hos Welch såväl som hos Nuss-
baum 1995 liksom hos Höglund, samtidigt som den skiljer sig framför 
allt från Nussbaum, som i det narrativa materialet söker en form av 
allmänmänsklig kunskap, medan jag i likhet med Welch och Höglund 
arbetar med sådana narrativa material, där vi förväntar oss finna sär-
skilt kritiska perspektiv mot dominerande berättelser.  

Slutligen anknyter mitt projekt till den dialogiska ansatsen i såväl 
Welchs som Höglunds och Sporres projekt. Även Nussbaum 2000 har 
en i grunden dialogisk ansats i relation till de kvinnor hon tar lärdom 
av i Indien. 

Det som är specifikt för mitt projekt i förhållande till tidigare 
forskning är den speciella dialogiska hermeneutiska narrativa ansats 
som utvecklas för tolkning och analys av berättelserna i primärmate-
rialet, vilken är avsedd att gestalta den dialogbaserade etikens dia-
logiska etiska förhållningssätt till den konkreta andra, och samtidigt 
göra berättelserna tillgängliga som kunskapskällor för ett reflekte-
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rande kritiskt omdöme. Härigenom möjliggörs att empiri och teori kan 
relateras till varandra. 

Disposition 
Arbetet är disponerat så att det första kapitlet ägnas åt undersök-
ningens metodologiska utformning.  

I kapitel två presenteras och diskuteras sådana teoretiska förutsätt-
ningar och begreppsliga preciseringar, som ligger till grund för och 
därmed inte är avsedda att prövas vidare i den fortsatta undersökning-
en. Till dessa hör en narrativt grundad konstruktivistisk grundsyn, som 
utmärker arbetets förståelse av sociala företeelser, samt ett övergri-
pande förhållningssätt till ”erfarenhetsbaserat berättande” och till 
”livsberättelser”. Kapitlet avslutas med en reflektion över i vilket av-
seende föreliggande arbete kan betecknas som en avhandling inom 
forskningsfältet feministisk etik samt en argumentation för valet av en 
dialogbaserad ansats inom ramen för detta forskningsfält. 

Kapitel tre ägnas åt de centrala teoretiska diskussioner om dialog-
baserad etik och politik, identitet och moraliskt omdöme, som i av-
handlingens senare del kommer att möta tolkningarna av det empi-
riska primärmaterialet. I detta kapitel bearbetas huvuddelen av under-
sökningens teoretiska primärmaterial. Syftet med kapitlet är dels att 
introducera den feministiska dialogbaserade teoridiskussionen om-
kring ovanstående frågor, och dels att påbörja en egen kritiskt reflek-
terande bearbetning av dessa frågor. 

Kapitel fyra har karaktären av en metodologisk reflektion, vilken 
syftar till att identifiera ett förhållningssätt till tolkning och analys av 
identitetsberättelser, som för det första är förenligt med arbetets teore-
tiskt grundade utgångspunkt om ett dialogbaserat etiskt förhållnings-
sätt till den konkreta andra och som för det andra gör berättelserna 
tillgängliga som kunskapskällor för mottagarens reflekterande om-
döme. Inom ramen för den metodologiska reflektionen bearbetas res-
terande delar av undersökningens teoretiska primärmaterial. Den me-
todologiska reflektionen sker i samspel med en tillämpande tolkning 
av en litterär reflekterande identitetsberättelse, hämtad från en källa 
utanför undersökningens empiriska primärmaterial. 
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De tre följande kapitlen ägnas åt tolkning och analys av de tre re-
flekterande livsberättelser, som utgör undersökningens empiriska pri-
märmaterial.  

I avhandlingens avslutande kapitel sammanfattas och diskuteras re-
sultaten från den narrativa analysen av de tre livsberättelserna i det 
empiriska materialet, varefter en återkoppling sker av dessa resultat 
till den teoriutvecklande diskussionen. 
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1 Metodologi 

Introduktion 
Mot bakgrund av den trefaldiga syftesbeskrivningen kan undersök-
ningen beskrivas som en samtidigt empirisk och teoriutvecklande 
undersökning, inom vilken ett narrativt empiriskt intervjumaterial 
tolkas och bringas i dialog med en teoretiskt reflekterande diskussion 
om moraliskt omdöme, inom ramen för dialogbaserad feministisk etik. 
I föreliggande kapitel beskrivs den övergripande metodologiska ansat-
sen med utgångspunkt i dels en framväxande trend av mera praktik-
nära etikforskning och dels i hermeneutisk filosofi. Kapitlet innehåller 
vidare en redogörelse för förberedelse, insamling, urval och bearbet-
ning av det empiriska primärmaterialet. Kapitlet avslutas med en re-
dogörelse för de forskningsetiska överväganden som aktualiseras av 
att studien gäller forskning som involverar människor. 

 
Empiri och etikforskning 
Etikforskning är av tradition en teoretisk disciplin, vars huvudsakliga 
studieobjekt utgörs av texter. Vanligen görs en åtskillnad mellan stu-
dier av etisk teori och studier i tillämpad etik. De förra har som regel 
andra etisk-teoretiska texter som studie- och analysobjekt, och kan 
förutom rent deskriptiva och komparativa ansatser även omfatta teori-
kritiska och konstruktiva inslag i förhållande till förutvarande befintlig 
etisk teoribildning. Studier i tillämpad etik å andra sidan karakteriseras 
av att på förhand definierade etiska teoribildningar och/eller etiska 
principer appliceras på olika praktiska frågor, ofta i förhållande till de 
etiska frågor som aktualiseras inom ett avgränsat område; exempelvis 
biomedicinsk etik, vårdetik, affärsetik, miljöetik etc. Termen ”tilläm-
pad etik” implicerar ett logiskt förhållande där den etiska teorin be-
traktas som överordnad praktiken och förutsätts generera svar på frå-
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gan om vad som utgör den rätta handlingen i en given situation.35 I 
takt med utvecklingen av mera praktiknära etikforskning har under 
senare år en kritik mot detta synsätt börjat göra sig gällande; en kritik 
som kan sammanfattas med att de moraliska frågorna inom de stude-
rade praktikerna framstår som mera komplexa, kontextuellt beroende 
och sällan erbjuder så entydliga lösningar som en enkel tillämpning av 
de etiska teorierna tycks förutsätta. I spåren av denna utveckling har 
andra förhållningssätt och därmed förknippade nya termer kommit i 
bruk såsom exempelvis områdesetik, praktisk etik och empirisk etik; 
termer som implicerar en önskan om att markera ett mera öppet för-
hållande mellan etisk teori och praktik.  

Värdet av empiriska studier har först under de senaste två decenni-
erna kommit att diskuteras och av en del forskare erkännas som en 
kunskapsgenererande faktor inom etikforskningen. Ett sådant förhåll-
ningssätt till människors faktiska moraluppfattningar är dock enligt 
den svenska bioetikforskaren Anna Höglund inte någon självklarhet 
inom etikforskningen.36 Höglund menar att en ökad öppenhet för em-
piriska studier inom etiken är ett logiskt steg i en utveckling mot en 
mera kontextkänslig etikforskning. Hon använder termen empirisk 
etik, vilken hon karakteriserar med utgångspunkt i forskarens förhåll-
ningssätt, som att denne ”ser kontexten där en viss praktik utövas inte 
enbart som ett område där etiska principer skall tillämpas (…) utan 
fastmer som en källa till moralisk kunskap”.37 Denna kontext inbegri-
per, såsom jag tolkar Höglund, de faktiska moraliska förhållningssätt 
och ideal som utgör en integrerad del av praktiken i fråga. Enligt 
Höglund skiljer sig den forskningsinriktning som inom biomedicinsk 
etikforskning går under benämningen empirisk etik från det deskrip-
tiva etikstudiet genom att samtidigt vara både deskriptiv och normativ. 
Den använder sig av faktiska empiriska undersökningar som en av de 

                   
35 Se exempelvis Tännsjö, Torbjörn, Grundbok i normativ etik, Stockholm, Thales, 
2012. 
36 Höglund, Anna, Inga lätta val. Om riktlinjer och etisk kompetens vid prioritering i 
vården. En studie i empirisk etik, ACTA Universitatis Upsaliensis, Uppsala Studies in 
Faiths and Ideologies 15, Uppsala 2005, sid 22ff. Höglund anger Hoffmaster, Barry, 
”Can Ethnography Save the Life of Medical Ethics?”, i Social Science and Medi-
cine,1992:35 (12), s. 1421-1431 som startpunkt för diskussionen och refererar in-
vändningen att en sådan hållning skulle kunna betyda dödsstöten för etikforskningen 
som ett självständigt ämnesområde, från Holm, Sören, Goodbye to Simple Solutions: 
the Second Phase of Priority Setting in Health care. Brittish Medical Journal, vol. 
317, 10 October 1998, s. 1000-1002.    
37 Höglund, a.a., sid 23. 



  50 

båda polerna, i en reflexiv process, där teori och empiri vägs mot 
varandra utan att någon av dem tillskrivs företräde. Höglund framhål-
ler att John Rawls idé om ett reflexivt ekvilibrium kommit att stå som 
modell för ett flertal av dessa forskare. Termen reflexivt ekvilibirum 
beskriver för dessa forskare en tankeprocess, där ”individer kommer 
fram till moraliska ställningstaganden genom en reflexiv vandring 
fram och tillbaka mellan erfarenheter och principer”.38 Höglund fram-
håller vidare att en sådan reflexiv process inbegriper såväl moralisk 
intuition som etiska principer samt det moraliska subjektets förförstå-
else och erfarenheter, liksom att processen inte enbart handlar om 
partikulära situationsbundna ställningstaganden utan även kan ligga 
till grund för utvecklandet av etisk teori.39 

I föreliggande studie engageras såväl empiri som etisk teori som 
kunskapskällor och dessa relateras till varandra, i en process där ingen 
av dem äger tolkningsföreträde.  En sådan process kan beskrivas med 
hjälp av olika metaforer, varav Rawls bild av ett reflexivt ekvilibrium 
är en. Metaforen beskriver en tankeprocess, som inbegriper såväl in-
duktiv som deduktiv logik och rör sig fram och tillbaka mellan det 
specifika och det förmodat allmängiltiga. Den rymmer därmed också, 
som framgår av Höglunds framställning, en aktiv bearbetning av det 
reflekterande subjektets moraliska förförståelse och situerar vidare den 
etiska reflektionen i förhållande till förutvarande etisk teoritradition 
inom området ifråga.40 

Hermeneutik 
Samtliga ovan nämnda karakteristika utmärker också den metafor som 
jag valt som utgångspunkt för min egen metodologiska reflektion; den 
hermeneutiska cirkeln. Denna bild har länge varit en inflytelserik me-
tafor i den hermeneutiska traditionen. I den äldre hermeneutiken an-
vänds den för att beskriva en fortgående rörelse mellan del och helhet 
under tolkningen av en text eller annat verk. Den hermeneutiska cir-
keln förbinds idag av många främst med filosoferna Martin Heidegger 
och Hans-Georg Gadamer. Dessa båda filosofer har omtolkat metafo-

                   
38 Höglund, a.a., sid 23. Höglund redogör också för den vidareutveckling som denna 
idé genomgått inom medicinsk etik, varvid Joseph Carens term ”reflexivt disekvili-
brium” nämns, som en markering av att etiska beslut sällan är självklara eller harmo-
niska. 
39 Op.cit. 
40 Op cit. 
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ren, på ett sätt som satt sin prägel på senare tiders hermeneutik. Min 
tolkning av den hermeneutiska cirkeln är baserad på den utformning 
som den fått i filosofen Hans-Georg Gadamers hermeneutiska filosofi. 
Jag skall i det följande i korthet redogöra för några teman i denna, som 
har påverkat utformningen av min forskningsansats och som inspirerat 
nedan följande metodologiska reflektion. 

Trots titeln på Gadamers huvudverk Truth and Method41 vore det 
ett gravt missförstånd att tolka den så att den gadamerska hermeneuti-
ken erbjuder en metodologi för humanistisk forskning. I själva verket 
är Gadamer djupt kritisk mot den i hans samtid förhärskande idén om 
metodologin som garant för sann kunskap. De metodologiska impli-
kationer som här skisseras skall således inte tillskrivas Gadamer, utan 
utgör en tolkning av relevansen av dennes hermeneutik med utgångs-
punkt i de frågor som forskningsuppgiften reser. 

Enligt den gadamerska hermeneutiken utgör förståelse grunden för 
all kunskap. Förståelse är också den kunskapsform som står i fokus i 
denna studie. Gadamers intresse är inriktat mot frågan om vad som 
möjliggör mänsklig förståelse. Hans svar på denna fråga kan i korthet 
sammanfattas med att förståelsen möjliggörs av de förstrukturer, den 
s.k. förförståelse, utifrån vilken subjektet närmar sig det främmande 
och låter det tala till sig i syfte att införliva det i sin ”värld” – vare sig 
det handlar om ett estetiskt verk, en text, en kultur eller något annat. 
Förförståelsen är grundad i subjektets dittillsvarande sätt att tänka; 
dess tidigare erfarenheter och den tradition som det är insatt i, vilka 
formar dess system av åsikter och idéer och därmed dess sätt att tänka. 
Gadamer använder även begreppet fördom i en värdeneutral mening, 
för att beteckna de förhandsidéer som vi upprättar gentemot det främ-
mande. Det är med utgångspunkt i dessa förhandsidéer som vi kan bli 
medvetna om och mottagliga för det utifrån kommandes främmande 
ursprung och karaktär, menar Gadamer. Våra förutfattade meningar är 
således inte något som vi kan eller bör lägga åt sidan. Det gäller i stäl-
let för det hermeneutiska medvetandet att vara medvetet om sina åsik-
ter och fördomar, och att möta texten eller det talade ordet med en 
förväntan om att få lära sig något från den; att öppna sig för den så att 

                   
41 Gadamer, Hans-Georg, Truth and Method, second revised edition, The Continuum 
Publishing Company, New York, 2000. Min tolkning av Gadamers hermeneutik 
baseras även på Bernstein, Richard J, Bortom objektivism och relativism. Vetenskap, 
hermeneutik och praxis, Röda bokförlaget, Göteborg 1987. 
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den kan ”tala till oss”, och att vara mottaglig för de giltighetsanspråk42 
som den ställer på oss. Därigenom uppkommer en dialektik mellan 
subjektets förhandsomdömen och de annorlunda perspektiv som mot-
står och utmanar dessa, vilket möjliggör förståelsen som händelse.43 

 Enligt detta synsätt är förståelse och tolkning inte separerade från 
varandra; förståelse inbegriper med nödvändighet tolkning och tolk-
ning inbegriper förståelse. Tolkningen skildras som en dialogisk pro-
cess, i vilken subjektet inte söker bemästra det främmande, utan i stäl-
let söker möjliggöra för ”saken i sig”, dvs talet, texten, konstverket 
osv, att framföra sina anspråk. Gadamer beskriver vidare förståelsen 
som en hermeneutisk erfarenhet; varmed han avser en erfarenhet som 
innebär en genomgripande transformation av subjektet självt, eller 
mera precist uttryckt av de förhandsstrukturer som är konstitutiva för 
subjektets vara.44 

Ett annat centralt begreppspar som används för att beskriva den 
hermeneutiska processen är begreppen horisont och horisontsamman-
smältning. Horisontbegreppet är nära förbundet med begreppen för-
förståelse/förståelse. Det används som en metafor för vad som är möj-
ligt för subjektet att se från en given utgångspunkt, från subjektets 
position i världen. Förförståelsen formar subjektets förståelsehorisont, 
så att somligt blir synligt medan annat ligger skymt bakom horisonten. 
Horisonter är dock aldrig fixerade; de skiftar så länge subjektet befin-
ner sig i rörelse. Mötet med det främmande har potential att vidga 
subjektets tidigare förståelsehorsisont; det är denna vidgning av syn-
fältet i mötet med det främmande som avses med termen horisont-
sammansmältning.45  

Den hermeneutiska cirkeln reflekterar för Gadamer det förhållandet 
att all förståelse sker med utgångspunkt i den förförståelse med vilken 
det tolkande subjektet närmar sig det främmande, och att mötet med 
detta ”andra” innebär en process där tolkarens förståelsehorisont vid-
gas på ett irreversibelt sätt.  Den förståelse som utgör resultatet av en 
sådan process kommer därefter att utgöra subjektets nya förförståelse i 
en fortsatt rörelse mot vidgad förståelse, som i sin tur konstituerar 
subjektets förförståelse inför nya möten med det okända och så vidare. 
Förståelse beskrivs således som en öppen, kontinuerlig rörelse som 
                   
42 Gadamer använder termen sanningsanspråk.. Jag har valt att använda termen giltig-
het, för de såväl teoretiska som normativa anspråk, som möter i mitt primärmaterial.  
43 Gadamer, a.a., sid 265ff.  
44 Gadamer, a.a., op. cit. 
45 Gadamer, a.a., op.cit. 
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involverar subjektet självt i processen, och inte som i tidigare herme-
neutik enbart en intertextuell rörelse mellan del och helhet. Den för-
ståelseorienterade kunskapen är på samma gång både subjektiv och 
allmängiltig; allmängiltig såtillvida att den är grundad i de ”sannings-
anspråk som ”sakerna själva” reser, subjektiv därför att vad dessa 
säger förändras i ljuset av det tolkande subjektets förändrade horison-
ter och de annorlunda frågor som uppkommer i mötet mellan tolkare 
och ”text”.46 

Det finns ytterligare en aspekt av den gadamerska hermeneutiken 
som jag vill lyfta fram innan jag övergår till dess metodologiska im-
plikationer; nämligen förhållandet mellan tolkning och tillämpning. 
Gadamer stannar inte vid hävdandet av att tolknings- och förståelse-
processerna är omöjliga att separera från varandra. Han utvecklar re-
sonemanget vidare utifrån idén att tillämpning utgör en integrerad del 
av förståelsen. Det är, framhåller han, i förmedlingen mellan det uni-
versella och det situationsbundna som förståelsen blir till. Gadamer 
har funnit att Aristoteles modell för praktisk klokhet, fronesis, kan 
erbjuda en generell modell för hur tillämpning, tolkning och förståelse 
är förbundna.47 Han utvecklar denna idé i förhållande till olika disci-
plinära områden; lagtolkning, bibeltolkning, litteratur- och historieve-
tenskap. I nedanstående citat summerar han den relevans han funnit i 
denna modell, med avseende på tolkningen av en traditionell text:  

To summarize, if we relate Aristotle’s description of the ethical phe-
nomenon and especially the virtue of moral knowledge to our own in-
vestigation, we find that his analysis in fact offers a kind of model of 
the problems of hermeneutics. We too determined that application is 
neither a subsequent no merely an occasional part of the phenomenon 
of understanding, but codetermines it as a whole from the beginning. 
Here too application did not consist in relating some pregiven univer-
sal to the particular situation. The interpreter dealing with a traditional 
text tries to apply it to himself. But this does not mean that the text is 
given for him as something universal, that he first understands it per 
se, and then afterward uses it for particular applications. Rather, the 
interpreter seeks no more than to understand this universal, the text–
i.e., to understand what it says, what constitutes the text’s meaning 
and significance. In order to understand that, he must not try to disre-
gard himself and his particular hermeneutical situation. He must relate 
the text to this situation if he wants to understand at all.48 

                   
46 Gadamer, op. cit.. 
47 Gadamer, a.a., sid 312ff. 
48 Gadamer, a.a., sid 324. 
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Den tanke som här formuleras innebär att tolkning alltid måste utgå 
från det tolkande subjektets hermeneutiska situation, vilken formas av 
de frågor och problem som uppkommer i denna historiska och kontex-
tuella position, och att den som strävar efter att förstå en princip, en 
text eller dylikt gör detta genom att applicera den med utgångspunkt i 
denna situation, och på så vis bringar den att tala till henne och resa 
sina anspråk på henne.  Denna centrala idé i Gadamers hermeneutiska 
filosofi om tillämpningen som en integrerad del av tolkning och för-
ståelse, tillsammans med de övriga teman som här presenterats, har på 
ett avgörande sätt väglett mitt sätt att tänka kring förhållandet mellan 
teori och empiri.49 

Underökningens metodologiska utformning 
 Hur har då de ovan skisserade bakgrundstankarna hämtade från prak-
tiknära etikforskning och hermeneutisk filosofi influerat den metodo-
logiska utformningen av föreliggande undersökning? Studien har som 
definierats ovan ett empiriskt och ett teoretiskt syfte. Figuren nedan 
visar en schematisk bild av det ömsesidiga samspelet mellan teori och 
empiri samt de båda processerna teoriutveckling och tillämning.  

 

Forskningsprocessen 
En ömsesidigt befruktande bearbetning av teori och empiri 
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feministisk 
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49 Gadamer, a.a., sid sid 307ff. 
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De båda uppgifterna, teoriutveckling och empiriskt kunskapssökande, 
betraktas som ömsesidigt beroende och ömsesidigt befruktande. Bil-
den visar en rörelse mellan teori och empiri som inte har någon fast 
start- eller slutpunkt. Rörelsen kan beskrivas som en dialektisk pro-
cess, där såväl moraliskt reflekterad erfarenhet i form av kritiskt re-
flekterande livsberättelser som etisk teori i form av feministisk dia-
logbaserad etik bearbetas. Bilden är dock förenklad, då den inte skiljer 
mellan vad som utgör förförståelse och förståelse, och inte heller spe-
cificerar de intellektuella processer som ryms under de båda process-
termerna tillämpning respektive teoriutveckling. Jag ska därför kom-
plettera bilden genom en beskrivning av forskningsprocessen, med 
utgångspunkt i dessa begrepp. 

Förförståelse 
I min bakgrundsbeskrivning till den dubbla forskningsuppgiften teck-
nas den medvetandegjorda förförståelse, utifrån vilken jag närmat mig 
och definierat de båda uppgifterna; en förförståelse av såväl teoretisk 
som praktisk karaktär.50 

Den praktiskt orienterade förförståelse som jag presenterat hade sin 
grund i tidigare erfarenheter av hur möten med berörda människors 
personliga erfarenhetsbaserade berättelser hade bidragit till min egen 
dittillsvarande förståelse av den komplexa palestinsk/israeliska situat-
ionen, och därigenom till förmågan att orientera mig praktiskt-
moraliskt i förhållanden till denna i politiska situation; att, inom ra-
men för den pedagogiska miljö och fredsrörelsekontext som jag var en 
del av, kunna agera och interagera med berörda människor, och att i 
utforskande samtal kunna formulera och överväga moraliska bedöm-
ningar av pågående processer, problem, handlingar och handlingsför-
slag relaterade till denna situation.51 

Den teoretiskt orienterade förförståelsen emanerade från min läs-
ning av Seyla Benhabibs bok Situating the Self och den specifika ut-
formning av dialogbaserad etik som hon där presenterar. Jag har ovan 
sammanfattat tre antaganden som jag fann utmärkande för denna, och 

                   
50 Förförståelse är en komplex företeelse, i vilken ingår såväl medvetna som omed-
vetna element och såväl sådana förhandsomdömen som bekräftas och fördjupas som 
sådana vilka snart överges då de inte visat sig bära frukt. Det som här redovisas är de 
medvetandegjorda möjliggörande förhandsomdömen, som haft betydelse för studiens 
utformning. 
51 Jfr ovan s. 12ff. 
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som jag uppfattade som värda att ta fasta på för vidare bearbetning; 
antagandet om ett nära samband mellan modellen för kommunikativ 
etik och en deliberativ demokratisyn, antagandet om betydelsen av 
erkännande av den konkreta andras moraliska identitet som nödvän-
digt för moralisk respekt samt antagandet om att den universalistiska 
modellen måste kompletteras med en utformning av ett narrativt och 
hermeneutiskt grundat kontextkänsligt omdöme, baserat på ”utvidgat 
tänkande”.52 

Den förhandsuppfattning som jag avsåg att pröva i studien var så-
ledes en uppfattning om att reflekterande erfarenhetsbaserade berättel-
ser tycktes kunna rymma en särskild kunskapspotential, i förhållande 
till möjligheten att kunna förstå och kommunicera kunskap om en 
komplex och konfliktladdad situation med såväl moraliska som poli-
tiska dimensioner, samt att Benhabibs etiska modell, med utgångs-
punkt i de ovan nämnda antagandena, kunde erbjuda en utgångspunkt 
för att utforska vari denna kunskap i så fall består, och vilken roll en 
sådan kunskap bör spela i moralisk och politisk bedömning. Dock 
syntes mig Benhabibs idé om omdömesförmågans beroende av narra-
tiva och hermeneutiska förmågor vara alltför sparsamt utvecklad för 
att, utan vidare bearbetning, fullt ut kunna fylla denna önskade funkt-
ion. 

Således vilar undersökningens dubbla syftesbeskrivning på ett an-
tagande om hur en fördjupad förståelse skulle kunna uppnås i såväl 
praktiskt som teoretiskt avseende. I empiriskt avseende innebär den ett 
sökande efter vilken förståelseorienterad kunskap det empiriska 
materialet kan erbjuda, av relevans för moralisk och politisk bedöm-
ning i relation till den aktuella kontexten; teoretiskt innebär den ett 
sökande efter en fördjupad förståelse av vilken roll berättelser och 
omdöme kan spela inom ramen för en feministisk dialogbaserad etik.  

Den faktiska forskningsprocessen och redovisningens 
struktur – tillämpning och teoriutveckling i samspel 
Hur kan då undersökningens metodologi beskrivas med hjälp av de 
båda processtermerna tillämpning och teoriutveckling, och hur relate-
rar dessa båda till undersökningens teoretiska respektive empiriska 
primärmaterial? För att återgå till bilden ovan, så beskriver den en 

                   
52 Jfr ovan.  
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rörelse mellan de båda processerna, där båda kan sägas föregå och 
implicera varandra.   

Tillämpning är en term som i första hand brukar förknippas med 
den process där den etiska teorin bildar utgångspunkt för tolkning och 
analys av ett empiriskt primärmaterial. Tillämpningsprocessen kan 
dock sägas inledas redan tidigare, i och med uppgiften att skapa ett 
sådant empiriskt primärmaterial, som på ett meningsfullt sätt kan rela-
teras till den etiska teorin. Att avgöra hur ett sådant material skall vara 
beskaffat ställer krav på förståelse av vad den etiska teorin har att säga 
med utgångspunkt i den specifika hermeneutiska situationen; en för-
ståelse som uppnås genom en tolkning, som involverar en tillämpning 
som utförs i tanken, i förhållande till det empiriska fältet. I förelig-
gande studie har den etisk-teoretiska utgångspunkten, att moraliskt 
omdöme förutsätter kunskap om och erkännande av den konkreta and-
ras moraliska identitet, tolkats som ett antagande om att ett material 
bestående av kvinnliga aktivisters moraliskt reflekterande identitets-
berättelser utgör ett lämpligt urval av empiri. Det empiriska primär-
materialet karaktär blir därmed delvis bestämt med utgångspunkt i 
undersökningens teoretiska grundantaganden. Det vore därför fel att 
tala om empirin som ett fullständigt oberoende källmaterial. 

Analogt härmed kan sägas att den teoriutvecklande processen på 
samma vis startar i och med identifieringen av de olösta frågor som 
kräver ytterligare teoretisk belysning för att kunna lösa den dubbla 
forskningsuppgiften, samt identifieringen av det teoretiska primär-
material som förväntas kunna bidra till en sådan teoriutvecklande dis-
kussion. I den faktiska forskningsprocessen uppträdde incitamentet till 
den teoriutvecklande ansatsen i den inledande tolkningsfas, där det 
empiriska primärmaterialet lästes i ljuset av Benhabibs teori om den 
moraliska omdömesförmågan som en form av utvidgat tänkande. I 
detta möte mellan teori och empiri aktualiserades ett flertal tolknings-
frågor i förhållande till den etiska teorin. Dessa kan sammanfattas i 
fyra punkter: 

• frågan om vilken roll berättelser bör tillmätas i offentliga 
samtal och överväganden,  

• frågan om jag-identitetens moraliska signifikans,  
• frågan om vilka hermeneutiska och narrativa förmågor och 

förhållningssätt som kan främja utvidgat tänkande, samt 
• frågan om hur ett utvidgat tänkande skall förhålla sig till 

den mängd av möjliga berättelser som finns att tillgå och 
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om några av alla dessa potentiella berättelser i större ut-
sträckning än andra kan främja utvidgat tänkande.  

Dessa frågor; genererade inifrån en påbörjad tolkningsprocess där den 
etiska teorin tillämpades för att tolka det empiriska primärmaterialet, 
har bildat utgångspunkt för urvalet av det teoretiska primärmaterial 
som relateras till och kompletterar Benhabibs teori. Detta material har 
funktionen att såväl klargöra som att kritiskt belysa och bredda dis-
kussionen om den feministiska dialogbaserade etiska teorin, med ut-
gångspunkt i de ovan formulerade frågorna. Således är de båda pro-
cesserna teoriutveckling och tillämpning i praktiken redan från start 
mera invecklade i varandra, än vad som framgår av min schematiska 
bild, och även mera sammanflätade än hur de presenteras för läsaren. 
En sådan åtskillnad mellan faktisk forskningsprocess och redovisning 
av dess resultat är en förutsättning för vetenskaplig verksamhet, som 
ofta inte redovisas i den metodologiska reflektionen. Beskrivningen 
ovan syftar till att göra dessa förutsättningar explicita för läsaren. 

I avhandlingstexten redovisas den teoriutvecklande uppgiften med 
start i kapitel tre, där de centrala teoretiska diskussionerna om dialog-
baserad etik och politik, identitet och moraliskt omdöme, som längre 
fram kommer att relateras till tolkningarna av det empirska primär-
materialet, presenteras och diskuteras. Syftet med det kapitlet är dels 
att introducera den feministiska dialogbaserade teoridiskussionen om-
kring ovanstående frågor, och dels att påbörja en kritiskt reflekterande 
bearbetning av dem. Framställningen är gjord med Seyla Benhabibs 
texter i fokus, och urvalet är relaterat till de tre grundantaganden som 
inledningsvis identifierats för vidare bearbetning. Den relaterar till och 
gör jämförelser med de teoretiker som utgjort Benhabibs huvudsakliga 
diskussionspartners vid utarbetandet av hennes resonemang i respek-
tive fråga. Den utgör vidare en inledande teoretisk bearbetning av de 
fyra ovan definierade frågorna, som det kompletterande teoretiska 
primärmaterialet syftar till att lösa: frågan om vilken roll berättelser 
bör tillmätas i offentliga samtal och överväganden, frågan om jag-
identitetens moraliska signifikans, frågan om vilka hermeneutiska och 
narrativa förmågor och förhållningssätt som kan främja utvidgat tän-
kande, samt frågan om hur ett utvidgat tänkande skall förhålla sig till 
den mängd av möjliga berättelser som finns att tillgå, om några av alla 
dessa potentiella berättelser i större utsträckning än andra kan främja 
utvidgat tänkande. I denna bearbetning engageras det för uppgiften 
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valda kompletterande teoretiska primärmaterialet. Målsättningen med 
framställningen i detta kapitel är att inleda en diskussion som fullföljs 
i slutkapitlet, efter att diskussionerna om etisk teori, baserade på det 
teoretiska primärmaterialet, prövats medelst tillämpande tolkningar i 
förhållande till avhandlingens empiriska primärmaterial. Metoden för 
denna teoretiska framställning är en filosofiskt reflekterande diskuss-
ion, vari jämförelse och kritisk argumentation intar en framträdande 
plats. 

Det fjärde kapitlet rymmer en metodologisk reflektion inför uppgif-
ten att tolka och analysera de tre reflekterande livsberättelser, som 
utgör undersökningens empiriska primärmaterial. Kapitlets syfte blir 
därmed identiskt med avhandlingens tredje syfte, vilket är att utveckla 
ett förhållningssätt till tolkning och analys av reflekterande livsberät-
telser, som synliggör berättaren som ett reflekterande kreativt mora-
liskt subjekt, och som samtidigt gör berättelsen tillgänglig som kun-
skapskälla för den utomstående engagerade aktörens reflekterande 
omdöme. Den tredje ovan formulerade frågan om vilka de hermeneu-
tiska och narrativa förmågor och förhållningssätt är som kan främja 
utvidgat tänkande ligger till grund för de metodologiska överväganden 
som görs beträffande tolkning och analys.  

 Framställningen av den metodologiska reflektionen där dessa her-
meneutiska och narrativa förhållningssätt utarbetas sker i samspel med 
en tillämpande tolkning av en reflekterande identitetsberättelse. För 
uppgiften har valts en livsberättelsetext hämtad från annan källa än 
undersökningens empiriska primärmaterial. Den utgörs av en litterär 
text, vilken har likheter med berättelserna i det egeninsamlade empi-
riska materialet, såtillvida att den utgör en personligt reflekterande 
livsberättelse, där frågor om identitet, moral och politiskt/moraliskt 
aktörskap är nära förbundna. Den är hämtad från samma politiska och 
historiska kontext som dessa berättelser, men utgår till skillnad från de 
senare ifrån ett socialt perspektiv positionerat nära den (dåvarande) 
israeliska politiska maktens centrum. Valet att använda mig av en 
litterär text är ägnat att ge läsaren möjlighet att pröva bärigheten i de 
tolkningar som företas gentemot den tolkade källtexten.  

Den metodologiska reflektionen fortskrider med utarbetande av en 
teoretisk begreppslig ram för en narrativ analys, som tillika med den 
dialogiska tolkningens praktik kan anses vara förenlig med den teore-
tiska ansatsens etiska förhållningssätt till den konkreta andra. I denna 
utarbetas centrala begrepp och frågor för den narrativa analysen, vilka 
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åskådliggörs genom tillämpning gentemot den litterära berättelsen.. 
Texttolkningens och –analysens primära funktion är att åskådliggöra 
den dialogiska tolknings- och analysprocessen. Den är att betrakta 
som en form av pilotstudie inför tolkning och analys av berättelserna i 
det egeninsamlade empiriska primärmaterialet. Valet av text gör att 
den samtidigt kan fylla funktionen att introducera läsaren till den nar-
rativa kontext, som omger det empiriska primärmaterialets berättelser. 
Därmed förser den också undersökningen med ytterligare ett kun-
skapsbidrag, vilket i senare skede kan relateras till resultaten av tolk-
ning och analys av det empiriska primärmaterialets berättelser. 

I slutet av kapitlet introduceras Stone-Mediatores kriterier för så-
dant berättande som i särskilt stor utsträckning kan främja utvidgat 
tänkande. Den analyserade berättelsens potential att bidra till utvidgat 
tänkande diskuteras med utgångspunkt i dessa kriterier. 

 
Framställningen i kapitlet syftar till att belysa tre frågor: 

• Hur kan ett narrativt och hermeneutiskt förhållningssätt till 
en reflekterande identitetsberättelse gestaltas genom dialo-
gisk tolkning? 

• Vilken typ av kunskap kan göras tillgänglig genom dialo-
gisk tolkning av en sådan berättelse? 

• Hur kan en berättelsens kapacitet att bidra till utvidgat tän-
kande bedömas? 

De hermeneutisk-dialogiska förhållningssätt till tolkning och narrativ 
analys som här utmejslas ligger därefter till grund för de tolkningar 
och analyser som genomförs av de berättelser som utgör avhandling-
ens empiriska primärmaterial. Tolkning och analys av dessa berättel-
ser redovisas i de tre följande kapitlen.  

I avhandlingens slutkapitel sammanfattas och diskuteras resultaten 
från den narrativa analysen av de tre livsberättelserna i det empiriska 
materialet med utgångspunkt i fyra frågor: 

Resultaten av varje analys sammanfattas med utgångspunkt i tre frå-
gor: 

• Vilken roll spelar identitet som möjliggörande faktor för 
politiskt och moraliskt aktörskap och hur ser den värdeho-
risont ut som är förbunden med identiteten? 
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• Vilka utmaningar och anspråk rymmer den i förhållande till 
den engagerade utomstående aktörens omdöme? 

• På vilket sätt kan berättelsen bidra till utvidgat tänkande? 
• Vilka kommunikativa funktioner fyller berättelsen? 

Därefter sker en återkoppling av dessa resultat till den teoriutveck-
lande diskussionen, i syfte att klargöra på vilket sätt tolkning och ana-
lys av sådana kritiskt reflekterande erfarenhetsbaserade berättelser kan 
bidra till förståelsen av omdömesförmågan och av dess roll i dialogba-
serad feministisk etik. Denna avslutande teoridiskussion relaterar till 
de fyra tolkningsfrågor i förhållande till feministisk dialogbaserade 
etisk teori som identifierades som områden i behov av utveckling i 
samband med det inledande mötet mellan teori och empiri. 

Det empiriska primärmaterialet – förberedelse, 
insamling och bearbetning 
I avhandlingen bearbetas ett empiriskt primärmaterial, som utgörs av 
tre intervjubaserade kritiskt reflekterande livsberättelser från israelisk-
palestinsk kontext. 

Fältarbete och materialinsamling 
Berättelserna utgör ett urval ur ett material, som samlades in under 
fältarbeten på Västbanken och i Israel vid två olika tillfällen, mars-
april 1998 och november-december 1999. I förberedelserna för fältar-
betena har mina tidigare kontakter med israeliska och palestinska 
kvinnor inom fredsrörelsens ram tillsammans med mina erfarenheter 
från tidigare vistelser i området varit till god hjälp. Min sammanlagda 
vistelsetid i området före och i samband med fältarbetet uppgår till 
drygt sex månader under åren 1991-1999.  

Ytterligare en förutsättning för att uppnå kvalitet i intervjumateri-
alet var att genom förberedande litteraturstudier söka fördjupa min 
förtrogenhet med de medverkandes kontexter. Fältarbetet förbereddes 
genom läsning av texter av såväl akademisk som biografisk, essäistisk 
och skönlitterär karaktär. Jag följde också den politiska utvecklingen 
på en daglig basis. Mitt religionsvetenskapliga intresse ledde till att 
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jag i de akademiska studierna inkluderade studier av judisk och mus-
limsk etik, liksom palestinsk kristen befrielseteologi. 

Trots mina tidigare erfarenheter måste varje ny vistelseperiod i om-
rådet inledas med en ny orienteringsfas, då jag sökte upp mina tidigare 
kontakter för att informera mig om vad som var ”på gång” och disku-
tera deras syn på den aktuella situationen. Jag bokade in möten, debat-
ter, föreläsningar, politiska manifestationer och andra tilldragelser, där 
jag hade möjlighet att komma i samtal med människor. Jag läste in 
mig på hur den aktuella situationen kommenterades i engelskspråkiga 
israeliska och palestinska tidningar. Jag använde mitt tidigare upp-
byggda kontaktnät för att etablera nya kontakter med människor verk-
samma inom organisationer och vid institutioner, som jag trodde 
skulle kunna vara till hjälp för mitt arbete. Jag tog också vara på de 
möjligheter som gavs till spontana samtal med människor i butiker 
och på restauranger och caféer. 

Under det första fältarbetet i mars-april 1998 fick jag möjlighet att 
se ett antal filmvisningar i västra Jerusalem (den israeliska delen av 
staden), arrangerade av israelisk fredsrörelse med anledning av det 
stundande femtioårsjubileet för den israeliska staten. Under samma 
vistelse besökte jag också den första filmfestivalen någonsin i den 
palestinska staden Ramallah, en kulturellt och politiskt signifikant 
festival som hölls till femtioårsminnet av al-Nakbah, katastrofen. Un-
der det andra fältarbetet i november-december 1999 fick jag möjlighet 
att delta i två palestinska kvinnokonferenser. Den första, som var or-
ganiserad av Gaza Community Mental Health Program, samlade flera 
hundra deltagare vilka representerade ett brett spektrum av det pales-
tinska samhället kring temat ”Women in Palestine”. Bland deltagarna 
återfanns såväl ledande företrädare för politiska och sociala rörelser 
som gräsrotsaktivister. Den andra konferensen, som behandlade stra-
tegier för palestinsk kvinnorörelse, var en mötespunkt mellan företrä-
dare för akademiska kvinnostudier och ledande företrädare för pales-
tinska kvinnoorganisationer. Den samlade ett 30-tal deltagare. Under 
båda vistelserna hade jag kontakt med medlemmar i ett stort antal 
kvinno-, freds- och MR-organisationer och följde med dem till olika 
aktiviteter. Jag samlade på mig en hel del textmaterial. Jag diskuterade 
och fick många rekommendationer på litteratur, både från mina tidi-
gare kontakter och från de nya som skapades under fältarbetet. Fältar-
betena har följts upp genom att jag kontinuerligt via internet och e-
mejl tagit del av information från organisationer och nätverk där de 
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medverkande är verksamma. Denna information har tidvis varit riklig 
och innehållit såväl information om aktiviteter, som personligt hållna 
skildringar, men även en omfattande mängd reflekterande och analy-
serande material.  

Den ursprungliga planen var att jag skulle genomföra tre fältstu-
dier, under vilka jag skulle genomföra intervjuer med kvinnor i re-
spektive judisk-israelisk, kristen palestinsk och muslimsk palestinsk 
kontext. Denna plan kom att modifieras, då jag insåg att det var mer 
adekvat att ta tillvara de möjligheter som uppstod i mina möten med 
människor. Det tredje fältarbetet genomfördes aldrig, eftersom ett 
längre av externa omständigheter påtvingat uppehåll i avhandlingsar-
betet innebar att det tidsspann som förflutit i förhållande till de tidi-
gare intervjuerna enligt min bedömning blivit alltför stort.  

Under fältstudierna genomfördes ett antal kvalitativa intervjuer 
med israeliska och palestinska kvinnor, som var aktiva i dessa organi-
sationer. Under det första fältarbetet genomfördes dessutom tre mot-
svarande intervjuer med män från den israeliska fredsrörelsen. Inter-
vjuerna med män ingår i mitt bakgrundsmaterial, men har inte inklu-
derats i det empiriska primärmaterialet för denna undersökning. Sam-
manlagt gjordes ett tiotal intervjuer med israeliska och lika många 
med palestinska kvinnor. Vid urvalet av medverkande hade jag god 
hjälp av medarbetare vid olika kvinno- och fredsorganisationer, det 
israelisk-palestinska samarbetsprojektet Jerusalem Link, bestående av 
det israeliska kvinnocentret Bat Shalom och det palestinska Jerusalem 
Center for Women, Women Studies Project vid det palestinska 
Birzeit-universitetet samt SABEEL, ett ekumeniskt center för kristen 
palestinsk teologi.  

De medverkande representerade olika erfarenhetsbakgrunder i ju-
diska, kristna och muslimska kontexter. Några av dem definierade sig 
som sekulära, medan andra gav uttryck för en religiös identitet. Samt-
liga hade någon form av engagemang i förhållande till frågor om rätt-
visa och fred. Flera av dem, dock inte alla, hade dessutom en lång 
erfarenhet av samarbete och dialog med kvinnor och ibland män från 
konfliktens ”andra sida”. Några av de medverkande, dock inte alla, 
betecknade sig själva som ”feminister”. 

Det flesta intervjuerna finns inspelade på band. Vid ett par tillfällen 
uppstod tekniska problem. Från dessa intervjuer finns endast lösryckta 
anteckningar bevarade; av ringa värde som källmaterial. Det insam-
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lade intervjumaterialet omfattar sammanlagt ca 30 timmar bandinspe-
lade intervjuer. 

När de första intervjuerna genomfördes var arbetets syfte ännu inte 
preciserat. Undersökningen hade mera karaktär av explorativt fältar-
bete. Det fanns dock en definierad teoretisk utgångspunkt hämtad från 
Seyla Benhabibs teori om kommunikativ etik, som innebar att mora-
liskt omdöme förutsätter kunskap om och erkännande av den konkreta 
andras moraliska identitet. Utifrån denna utgångspunkt ville jag ta del 
av palestinska och israeliska kvinnors (och i inledningsskedet även 
mäns) tankar och erfarenheter, som ett underlag för etisk reflektion 
om en dialogbaserad etik syftande till rättvisa och fred. Jag hade en 
intervjuguide till hands och förklarade i övergripande ordalag att syf-
tet med min undersökning var att ta del av den medverkandes erfaren-
heter, som ett bidrag till en ”kommunikativ feministisk fredsetik”. På 
förhand hade jag bestämt att jag ville hålla intervjuerna i en fri form, 
där den medverkande fick styra samtalet, och där min egen roll i första 
hand skulle vara den aktivt lyssnande samtalspartnern, som ställde 
följdfrågor och sökte fördjupning. Denna strategi visade sig fungera 
mycket bra i relation till en del av de medverkande men sämre i för-
hållande till andra. Några av dem hade trots den information jag givit i 
samband med att de tillfrågades om deltagande förväntat sig en mera 
formell intervjustruktur med tydligt avgränsade frågor och svar. De 
kunde i intervjusituationen markera när de avsåg att en fråga var av-
slutad men en kommentar av typ ”OK, next question?”. För att få ut 
mesta möjliga kunskap ur intervjusituationen anpassade jag i dessa 
lägen min intervjumetodik för att försöka möta den intervjuades för-
väntningar. Det samlade intervjumaterialet är därför något heterogent 
till sin karaktär. 

Av det totala materialet har jag i ett senare skede av arbetet valt ut 
tre intervjuer av livsberättelsekaraktär som primärmaterial för en för-
djupad analys. Det resterande intervjumaterialet har infogats i mitt 
bakgrundsmaterial. Referenser till detta material kan förekomma i fall 
där jag har bedömt att det har relevans för de tolkningar som görs av 
det empiriska primärmaterialet. 

Urval  
Urvalet av empiriskt primärmaterial har gjorts med hänsyn till arbetets 
ovan definierade syften.  En gemensam aspekt för de intervjuer som 
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jag valt ut för analys är att de utgör reflekterande livsberättelser, som 
på ett eller annat sätt bearbetar och problematiserar erfarenheter som 
kan identifieras som marginaliserade av dominerande kulturella berät-
telser. En annan gemensam aspekt är att frågan om identitet förefaller 
vara moraliskt och politiskt signifikant utifrån berättarens perspektiv, 
och relaterad till frågan om berättarens egen upplevelse av möjlighet-
en att inta en roll som moraliskt och politiskt handlande subjekt i den 
aktuella kontexten. En tredje gemensam aspekt är att identitetsfrågan 
förefaller vara ställd utifrån ett intersektionellt perspektiv med ut-
gångspunkt i upplevda problematiska skärningspunkter mellan etnisk, 
religiös och/eller genusidentitet. 

Förutom dessa gemensamma aspekter sökte jag berättelser som 
skulle rymma skilda erfarenheter och perspektiv. Jag valde en intervju 
från judisk-israelisk kontext och två från palestinsk kontext. Från den 
judisk-israeliska kontexten valde jag en berättelse som utgår ifrån ett 
aliya-perspektiv, det hebreiska ordet för att invandra till det judiska 
hemlandet. Från den palestinska kontexten valde jag en berättelse från 
kristen och en från muslimsk kontext. Den förra tar sin utgångspunkt i 
berättarens erfarenhet av al-Nakbah (katastrofen, det arabiska ordet 
för den palestinska fördrivningen 1948) och det liv som följde under 
den nybildade israeliska staten. Den senare tar sin utgångspunkt i erfa-
renheter av att växa upp i ett flyktingläger på Västbanken. 

Givet de ramar som förelegat i form av utrymme och resurser har 
jag gjort ett urval som syftat till att ge ett fruktbart material att bear-
beta. Som ovan nämnts handlar det om berättelser som på olika sätt tar 
sin utgångspunkt i och tematiserar olika marginaliserade erfarenheter, 
och som utifrån skilda perspektiv kan förväntas bidra till att belysa 
den specifika form av kunskap som sådana berättelser kan bidra med i 
etisk och politisk dialog. Urvalet av berättelser exemplifierar hur så-
dan narrativt konstruerad kunskap kan gestaltas; det syftar inte till att 
ge en uttömmande bild av olika socialt situerade perspektiv som kan 
anläggas på situationen. 

Genomförande av intervjuerna 
De medverkande fick själva föreslå plats för intervjun. Av de tre in-
tervjuer som ingår i det empiriska primärmaterialet genomfördes en på 
den medverkandes kontor vid den organisation där hon arbetade. De 
övriga två genomfördes i den medverkandes hem. Vid ett av tillfällena 
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tillbringade jag bortemot ett dygn i den medverkandes hem, där jag 
även fick möjlighet att träffa hennes familj. Intervjuerna genomfördes 
med bandspelare under en avgränsad tid som varierade mellan en och 
fyra timmar per intervju. En avslappnad stämning rådde under inter-
vjuerna.  

Samtliga medverkande var välutbildade, vilket påverkade det sam-
tal där jag presenterade avsikten med min undersökning. Utgångs-
punkten för min redogörelse för mina intentioner med avhandlingsar-
betet var att jag skulle delge mitt syfte med undersökningen, fråga om 
samtycke till medverkan samt diskutera hur de ställde sig till konfi-
dentialitetsfrågan. Min presentation av syftet med mitt arbete inbegrep 
de ramar som jag diskuterat ovan under rubriken Fältarbete och 
materialinsamling. En av de medverkande ställde intresserade följd-
frågor om mina tankar kring etikens relevans för frågan om fred. Jag 
berättade att jag studerat ”fredsetik med feministisk etik” vid mitt 
hemuniversitet och att detta var ett område som jag var intresserad av 
att utforska vidare. Jag talade om att jag trodde att den kommunikativa 
etik som jag mött hos feministiska etiker som Sharon D. Welch och 
Seyla Benhabib skulle kunna erbjuda en grund för en feministisk 
fredsetik och att jag hade tankar om att det personligt erfarenhetsbase-
rade berättandet kunde ha något viktigt att tillföra i dialogen om rätt-
visa och fred. Detta är grundtankar som fortfarande genomsyrar detta 
arbete, även om jag lämnat beteckningen ”fredsetik” därhän. Samti-
digt var jag öppen med att min syftesformulering var tentativ, och att 
den skulle ta mera tydlig form under mitt arbete med materialet. 

Frågan om konfidentialitet vid redovisning av intervjuerna dryfta-
des i samband med genomförandet av intervjuerna. Samtliga medver-
kande var engagerade i ett aktivt utåtriktat arbete inom ramen för olika 
organisationerna, de två palestinska kvinnorna i officiella ledar- och 
styrelsepositioner, den israeliska på gräsrotsnivå. Samtliga medver-
kande var vid tidpunkten för intervjuernas genomförande av den me-
ningen att konfidentialitet inte var relevant för dem, då de betraktade 
berättandet av den egna livsberättelsen som en väg att kommunicera 
sina erfarenheter i ett offentligt samtal, där de redan var delaktiga. Då 
så många år förflutit sedan intervjutillfället, har jag funnit det befogat 
att ånyo dryfta denna fråga med de med verkande, vilket jag åter-
kommer till nedan under rubriken Forskningsetiska överväganden. 

Samtliga intervjuer genomfördes på engelska, vilket inte är mo-
dersmål för vare sig undertecknad eller de medverkande. Två av dem 
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hade stor vana av att kommunicera på engelska. I dessa fall var 
språkvalet inte någon fråga som föranledde vidare överväganden. 

Den tredje medverkande hade avsevärt mindre vana att uttrycka sig 
på engelska, vilket är vanligt även bland akademiskt högutbildade 
människor i den region där hon lever och är verksam. Innan intervjun 
startade diskuterade vi om den skulle genomföras på engelska eller om 
vi skulle tillkalla någon som kunde bistå med tolkning. Den medver-
kande var beredd och föreföll föredra att genomföra intervjun på eng-
elska, men var också öppen för möjligheten att tillkalla en utomstå-
ende person som skulle kunna bistå med översättning. 

Den mest uppenbara fördelen med att använda tolk i intervjusituat-
ionen är att den medverkande får möjlighet att utnyttja det egna språ-
kets nyansrikedom och uttrycksmöjligheter i formuleringarna av sin 
berättelse. Detta är ett mycket starkt argument för att använda tolk. 
Därtill kan språkliga missförstånd undvikas. Den största nackdelen är 
enligt min tidigare erfarenhet att något av omedelbarheten i den kom-
munikativa interaktionen går förlorad. Det är svårare att följa en berät-
telse och att läsa tonfall och kroppsspråk, när översättningen dröjer. 
Den möjlighet till direkt respons i form av exempelvis nickar, leenden 
eller inskjutna frågor, som kan vara så viktig för att skapa ett gott sam-
tal, går förlorad pga den oundgängliga fördröjningen under tolkens 
översättning. Det händer också lätt att båda samtalsparterna vänder en 
stor del av sin uppmärksamhet mot tolken i stället för mot varandra. 
När den anlitade tolken inte är professionell, finns dessutom en up-
penbar risk att denna person kommer att agera som en tredje samtals-
partner i stället för att fungera enbart som förmedlare, vilket är något 
som jag hade tidigare erfarenhet av. Jag gjorde bedömningen att den 
direkta kommunikation som vi hade var så pass värdefull trots språk-
barriären, att det vore olyckligt att äventyra den, genom inblandning 
av tredje part, särskilt då detta inte var det alternativ som föredrogs av 
den medverkande. Vi kom överens om att prova att genomföra inter-
vjun på engelska, med förbehållet att vi skulle kunna avbryta för att 
återuppta samtalet med tolkningshjälp nästkommande dag om någon 
av oss skulle önska det. Det visade sig att ingen av oss fann det nöd-
vändigt. 
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Transkribering och redigering 
De tre intervjuer som valts ut som primärmaterial transkriberades. I 
samband med detta företogs en lätt språklig redigering, som syftade 
till att öka läsbarheten. Redigeringen innebar exempelvis att upprep-
ningar av oavslutade meningar, hummanden och andra tankepausmar-
keringar ströks ur texten. En sådan redigering syftar till att minska den 
språkliga klyftan mellan den medverkandes talspråksnivå och forska-
rens skriftspråksnivå, utan att göra avkall på innehållets autenticitet. 
Den ökar materialets läsbarhet och motiveras främst av forskarens 
respekt för samtalspartnern, och önskan om att framställa henne som 
en intellektuellt jämbördig samtalspartner. 

Två av de tre intervjuerna utgjorde efter denna bearbetning språk-
ligt och intellektuellt relativt sammanhängande berättelsetexter, som 
kunde läggas till grund för fortsatt tolkning och analys. I den tredje 
intervjun utgjorde språknivån i den transkriberade texten ett läsbar-
hetshinder, som riskerade att ta fokus från berättelsens innehåll. Tex-
ten krävde en mera omfattande språklig redigering. Frågan var om 
detta skulle vara möjligt att genomföra utan att detta skulle innebära 
ett alltför allvarligt ingrepp i textens autenticitet. En annan fråga som 
infann sig var vilken språklig måttstock jag i så fall skulle tillämpa? 
Att redigera om texten med hjälp av min egen svenskinfluerade skol-
engelska framstod inte som något bra alternativ. Men vilka andra 
vägar stod då till buds? Lösningen blev att bearbeta denna intervjutext 
genom att skriva om den i referatform på svenska, och att sedan an-
vända detta material som källmaterial för fortsatt tolkning och analys. 
Vid tveksamheter om tolkningen av specifika formuleringar har jag 
återgått till originalutskriften, gjort jämförelser med språkliga formu-
leringar i andra partier av intervjun och prövat möjliga alternativa 
tolkningar av det sagda. 

Presentation av berättelser och tolkningar 
En viktig fråga att ta ställning till har varit hur de medverkandes livs-
berättelser skulle presenteras i avhandlingen. Mot bakgrund av den 
dialogiska ansats som ligger till grund för avhandlingen, ville jag ur-
sprungligen finna en form där varje berättare skulle komma till tals 
med sina egna ord i en direkt kommunikation med läsaren. Jag betrak-
tade de medverkande som insiktsfulla reflekterande subjekt, som var 
och en bidrog med en berättelse, som förmedlade kunskaper och insik-
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ter till sitt auditorium, dvs till mig och läsaren, på ett likartat sätt. Un-
der mitt arbete med berättelsematerialet fann jag dock att berättelserna 
inte fullt ut talar för sig själva. Den främsta anledningen är att berät-
telsens primära tilltal i intervjusituationen är till mig och inte till ett 
bredare auditorium. Där finns exempelvis passager i vilka berättaren 
gjorde referenser till företeelser och erfarenheter som troligtvis var 
okända för en utomstående läsare, associationer till kulturellt välbe-
kanta motiv i den egna kulturella kontexten som jag var bekant med 
genom mina förberedande studier och tidigare erfarenheter, liksom 
hänvisningar till erfarenheter som jag och den medverkande delat 
utanför själva intervjusituationen. 

Under arbetets gång kom jag alltmer att betrakta de medverkandes 
berättelser som ett resultat av en dialogisk process, där mitt specifika 
intresse av att utforska för mig som forskare betydelsefulla frågeställ-
ningar mötte berättarens intresse av att formulera och kommunicera 
för henne som människa och politisk aktivist betydelsefulla frågor och 
erfarenheter. Varje berättelse som presenteras i detta arbete utgör ett 
resultat av ett sådant specifikt möte.  

Vilken betydelse bör då detta förhållande få, när det gäller frågan 
om hur såväl berättelserna som min tolkning av dem presenteras? 
Inom det antropologiska/etnografiska forskningsfältet finns en stor 
samlad erfarenhet av arbete med livsberättelser. Det finns skillnader 
mellan det antropologiska arbetet, där forskaren vanligen under åter-
kommande möten för samtal med en medverkande, och samlar 
material som efter hand sammanställs till en berättelse och de berättel-
ser som jag samlat in vid ett enda tidsmässigt avgränsat intervjutill-
fälle, men det finns också viktiga beröringspunkter, där jag funnit att 
frågor som diskuteras av samtida antropologer kan ha relevans för mitt 
arbete.  

I David Zeitlyns artikel ”Life-history Writing and the Anthropolo-
gical Silhouette”53  undersöks hur antropologer kan och har närmat sig 
livshistorier. Författaren belyser bland annat frågor, om processen från 
situationen av muntligt berättande till antropologens skriftliga återgiv-
ning av den medverkandes berättelse. I en diskussion baserad på egen 
erfarenhet framhåller han att det mest drastiska steget av kulturell 
                   
53 Zeitlyn, David, “Life-history writing and the anthropological silhouette”, i Social 
Anthropology/Anthropologie Sociale (2008) 16, 2 154-171, © European Association 
of Social Anthropologists, 2008. Zeitlyns artikel  utgör en undersökning av hur antro-
pologer kan och har närmat sig livshistorier. Han bygger därför i stor utsträckning på 
referenser till andra arbeten, vilka inte återges här. 



  70 

översättning sker redan i själva transkriberingen, då det muntligt be-
rättande talet förvandlas till skriven text. Steget mellan talat och skri-
vet språk är inte bara en språkskillnad, utan det handlar om översätt-
ning mellan helt olika medier. Det muntliga språket kommer till i ett 
samtal och är riktat till en åhörare som finns närvarande i och är en del 
av situationen. Den lyssnande parten är inbegripen i en omedelbar 
tolkning. Det talade språket kan vara prövande och utforskande, och 
den som talar söker ofta bekräftelse på om det hon säger blir förstått. 
Genom transkriberingen distanseras talaren från sina åhörare, och 
orden framstår som mera definitiva. Även om utskriften är trogen, blir 
det svårare att uppfatta och väga in talets nyanser i tolkningen av det 
sagda. I den transkriberade texten saknas också de underförstådda 
antaganden som berättaren och åhöraren gemensamt förutsätter. Zeit-
lyn framhåller antropologens roll att göra en ”antropologisk översätt-
ning” av den medverkandes berättelse, där sådana underförstådda 
antaganden görs explicita. Han går även ett steg längre då han medelst 
ett citat från en artikel av Michael Agar framför ståndpunkten att fors-
karen måste överbrygga det som Lejeune kallar den ”etnologiska klyf-
tan” mellan läsaren och berättaren, genom att konstruera en referens-
ram, som gör att en utomstående kan förstå det berättade såsom en 
annan medlem av subkulturen.54 

Jag delar Agars och Lejeunes syn att det finns en klyfta att över-
brygga mellan den medverkandes berättelse och läsaren, men ställer 
mig tveksam till tanken att den kulturella översättningen leder den 
utomstående läsaren till en punkt där denne kommer att förstå en be-
rättelse på samma sätt som en medlem av den berättandes egen 
/sub/kultur. Förståelse sker enligt den hermeneutiska tradition i vilken 
min forskningsuppgift kan inlemmas genom en horisontsamman-
smältning, där uttolkarens förförståelse vidgas i mötet med det främ-
mande. Den förståelse som utgör resultatet av en sådan process är 
dock enligt detta synsätt fortfarande ett utomstående forskarperspek-
tiv, vilket möjliggjorts av den förförståelse utifrån vilket forskaren 
närmat sig det främmande. I förhållande till läsaren, vars förståelse-
process inte heller är identisk med forskarens, har forskaren som jag 

                   
54 A.a. sid 159. Uttrycket ”the ethnological gap” är hämtat från Lejeune, P., On Auto-
biography, 1999. Passagen”[the] analyst’s task of constructing a framework so that an 
outsider can understand [the account] as would another member of the subculture” är 
ett citat från Agar, M., 1980, ‘Stories, background knowledge and themes: problems 
in the analysis of life history narrative’, American ethnologist 7 (2): 228. 
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ser det ett ansvar att bidra genom att tillföra en referensram för den 
kulturella tolkningsprocessen.55 

I samband med tolkningen har jag i första hand använt mig av den 
transkriberade texten. I vissa fall har jag gått tillbaka och lyssnat till 
inspelningarna, för att avlyssna och återkalla minnen från intervjusitu-
ationen. Jag har i en del fall upplevt att detta varit av betydelse för 
tolkningen av nyanser i det sagda. 

Tolkningsarbetet har utgjort en fortsättning av den dialogiska pro-
cess som inleddes i och med min presentation av min forskningsupp-
gift för den medverkande och fortsatte under intervjun, med den avgö-
rande skillnaden att jag i detta senare skede endast haft tillgång till den 
text som utgjort resultatet av vår tidigare interaktion. Tolkningen har 
genomförts utifrån en medveten strävan att skapa en förståelse av 
vilken problematik som respektive berättare bearbetar. I denna process 
har jag drivits av en ambition av att låta den medverkande komma till 
tals som reflekterande subjekt genom sin berättelse. De teoretiska 
begrepp och tankemodeller som jag lutat mig mot i tolkningsarbetet 
har valts utifrån ambitionen att framhäva berättarens konstruktiva 
ambitioner och berättelsens konstruktiva karaktär och inte att dekon-
struera densamma.  

När det gäller frågan om hur jag skulle presentera berättelserna och 
min tolkning av dem har det framstått som viktigt för mig att finna en 
balans mellan att respektera bredden och rikedomen i de tankar och 
erfarenheter som varje enskild berättelse ger uttryck för, och de av-
gränsningar som motiveras av mitt eget forskningsintresse. Jag har 
också brottats med frågan om hur min roll som kulturell översättare 
skulle kunna kombineras med ambitionen att låta berättaren komma 
till tals genom sin berättelse. Efter övervägande har jag kommit fram 
till ett antal faktorer som kan kräva särskild uppmärksamhet i sam-
band med återgivningen av den medverkandes berättelse. Den första 
gäller sådana gemensamma referensramar från tidigare samtal eller 
delade erfarenheter, som kan vara underförstådda i den medverkandes 
berättelse. Den andra gäller forskarens kunskap om de speciella 
känslomässiga och värderingsmässiga laddningar som kan vara knutna 

                   
55 Tanken om att möjliggöra en förståelse som en insider kan föras tillbaka på Hus-
serls användning av termen epoché, vars innebörd är att suspendera eller sätta inom 
parentes alla förutfattade omdömen om världen. Det finns en spänning mellan det 
synsätt som ligger till grund för en sådan fenomenologisk ansats och det av Gadamer 
utvecklade hermeneutiska synsättet, att den tolkandes förförståelse inte kan negligeras 
utan utgör en nödvändig utgångspunkt för förståelse. 
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till användningen av specifika ord i specifika sammanhang. Ytterli-
gare en faktor som kan behöva uppmärksammas i tolkningen är bety-
delsefulla händelser i tiden som kan tänkas ha relevans för berättelsen, 
även om berättelsen inte explicit relaterar till dem. Den fjärde faktorn, 
berättelsens narrativa kontext i form av kända kulturella motiv och 
berättelser, utgör ett huvudtema i tolkningsarbetet, och kommer därför 
att ägnas särskild uppmärksamhet i kapitel tre. Genom att integrera 
dessa aspekter i framställningen av de medverkandes berättelser har 
jag försökt uppnå en form av balans mellan de båda ambitionerna att å 
ena sidan bereda utrymme för de medverkandes röster och å andra 
sidan att ta ansvar för min egen roll som kulturell översättare. 

Forskningsetiska överväganden 
Forskning som involverar människor aktualiserar alltid etiska frågor. I 
en humanistisk avhandling, där ett empiriskt primärmaterial som be-
står av människors livsberättelser samlats in i syfte att tolkas och ana-
lyseras för att därefter kommuniceras offentligt, kan den etiska kärn-
frågan identifieras som frågan om hur forskaren relaterar till de med-
verkande forskningssubjekten, såväl före som i samband med och 
efter intervjusituationen. Den etiska relationen mellan forskaren och 
den medverkande grundläggs i det faktiska mötet under intervjusituat-
ionen, men stannar inte därvid. Att få tal del av människors livsberät-
telser innebär ett stort förtroende, som det är oerhört viktigt att inte 
missbruka. Den maktrelation som är förbunden med rollerna som 
forskare och medverkande innebär att den medverkande inte längre 
har kontroll över sin egen berättelse, efter att kommunicerats till fors-
karen. Detta förhållande ger forskaren ett ansvar för hur dessa berät-
telser tolkas, analyseras och kommuniceras vidare. Sådana frågor, om 
hur berättelser kan tolkas och analyseras, på sätt som speglar ett re-
spektfullt förhållningssätt till den andra som ett konkret moraliskt 
subjekt, vars synpunkter förtjänar att beaktas, ingår som en integrerad 
del i den teoretiska och praktiska reflektionen i föreliggande under-
sökning. Till de etiskt relevanta frågorna hör också den om valet att 
intervjua med eller utan tolk, ett inte helt enkelt övervägande som 
redovisats på annan plats.  

Förutom dessa frågor finns ett antal av forskarsamhället och an-
slagsgivare formulerade principer, som på olika sätt uttrycker kravet 
på skydd för den medverkande individen. I studiens inledande fas 
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utfördes, i samband med ansökan om finansiering hos Vetenskapsrå-
det, forskningsetiska överväganden med utgångspunkt i då gällande 
forskningsetiska riktlinjer, formulerade av HSFR. Dessa innehöll föru-
tom kravet att utföra viktig och kvalitativt god forskning sådana prin-
ciper som var avsedda att skydda medverkande individer från skada, 
men också från att de uppgifter som de lämnat ifrån sig för forsk-
ningsuppgiften utnyttjas på sätt som de inte själva givit samtycke till. 
Dessa principer kan fortfarande betraktas som vägledande för sådan 
humanistisk och samhällsvetenskaplig forskning som involverar män-
niskor. De inbegriper krav på information, samtycke, konfidentialitet 
samt på hur forskningsmaterialet får nyttjas.56  

Informationskravet innebär att den medverkande skall erhålla in-
formation om såväl forskningens syfte som om vad som förväntas av 
henne som medverkande, innan hon tar ställning till sitt eget eventu-
ella deltagande. Samtyckeskravet är nära förbundet med informations-
kravet, och innebär att det krävs ett aktivt samtycke, grundat på att den 
tilltänkta medverkande före beslutet erhållit tillräcklig information för 
att kunna göra ett övervägt ställningstagande till frågan om den egna 
medverkan. Jag har ovan under rubriken ”Genomförande av intervju-
erna” redogjort för hur jag informerade de tilltänkta medverkande om 
innebörden av min forskningsuppgift. Samtliga gav ett aktivt sam-
tyckte till medverkan, innan genomförandet av intervjuerna.    

Konfidentialitetskravet syftar till att skydda den medverkandes per-
sonliga integritet. Frågan dryftades, som tidigare angivits, inför varje 
intervju. Vid denna tidpunkt ansåg samtliga medverkande att namn-
publicering var att föredra, med hänsyn till deras roll som offentliga 
aktörer då de betraktade delgivandet av sina berättelser som en del av 
den offentliga kunskapsförmedling och diskussion, som de i egenskap 
av ledare respektive aktivister i organisationer som arbetar för rättvisa 
och fred var inbegripna i. Utifrån ett forskarperspektiv uppfattade jag 
då namnpublicering som ett respektfullt förhållningssätt gentemot var 
och en av de medverkande, för att ge erkännande åt hennes bidrag till 
den intellektuella process, där varje enskild berättelse utgör en kreativ 
intellektuell bearbetning av personliga erfarenheter till en offentligt 
kommunicerbar berättelse. Då lång tid förflutit och många omständig-
heter har förändrats, har frågan ånyo dryftats med de medverkande, 
för att efterhöra om deras tidigare ställningstagande fortfarande är 

                   
56 Gustafsson, Hermerén och Petersson, Vad är god forskningssed? Synpunkter, rikt-
linjer och exempel, vetenskapsrådets rapportserie. Rapport 2011:1. 
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aktuellt. I ett fall har svårigheter förelegat att etablera direkt kontakt 
med den medverkande, bland annat på grund av språksvårigheter. Den 
medverkande har, utan att ha haft möjlighet att genom transkribering 
eller på annat sätt ta del av innehållet i intervjun, genom tredje person 
uttryckt farhågor för att uppgifter som hon delgivit under ett tidsskede 
när situationen var helt annorlunda än idag, skulle kunna riskera att 
användas på sätt som skadar henne i hennes nuvarande position. Då 
den önskan om vidare kommunikation som uttrycktes av den medver-
kande om arbetets syfte och slutsatser, samt redogörelse för de avsnitt 
som gällde hennes berättelse aldrig följdes upp av den medverkande 
genom förmedlande av kontaktväg för skriftlig kommunikation, blev 
beslutet självklart att avidentifiera och anonymisera denna intervju.  

Innebörden av nyttjandekravet är att material som samlats in för ett 
specifikt forskningssyfte inte får användas för andra ändamål, än de 
som den medverkande har samtyckt till. I de förnyade kontakter om 
samtycke till namnpublicering som tagits med de medverkande inför 
publicering har den något förändrade inriktningen av forskningsupp-
giftens syfte klargjorts. Förändringen är i och för sig inte så stor att 
den bör föranleda andra ställningstaganden från de medverkande, men 
det har ändå uppfattats som viktigt att informera de medverkande om 
det sammanhang där deras berättelser kommer att ingå. I det fall där 
kommunikationen brustit pga språkhinder och bristande kontaktupp-
gifter har den exakta innebörden av forskningsuppgiften, så som den 
definierats i den exakta slutliga syftesbeskrivningen ej kunnat kom-
municeras. Ytterligare en aspekt som berör nyttjandekravet är att 
forskningsmaterial enligt svensk lag är underställt offentlighetsprinci-
pen. Detta innebär i dagsläget att forskaren inte kan garantera total 
kontroll över beslut om utlämnande av material från arkiverande 
myndighet. 
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2 Teoretisk bakgrund  

Introduktion 
Jag har i föregående kapitel beskrivit ett av undersökningens båda 
syften som en teoriutvecklande uppgift, där den etiska teori som häm-
tas från undersökningens teoretiska primärmaterial tillämpas men 
också sätts på spel i mötet med undersökningens empiriska primär-
material. En enskild avgränsad undersökning kan dock aldrig granska 
samtliga de teoretiska förutsättningar och antaganden som den utgår 
ifrån. En del teoretiska antaganden, begreppsliga ramar och förhåll-
ningssätt, vilka kommer att prägla undersökningens utformning och 
innehåll måste fastläggas och därefter lämnas utanför vidare proble-
matisering om inte uppgiften skall bli gränslös. Syftet med förelig-
gande teorikapitel är sålunda att presentera och diskutera sådana teore-
tiska förutsättningar och begreppsliga preciseringar, som ligger till 
grund för och därmed inte kommer att prövas vidare i den fortsatta 
undersökningen. 

En sådan förutsättning utgör den konstruktivistiska grundsyn, som 
utmärker arbetets förståelse av sociala företeelser, till vilka jag hänför 
exempelvis kön, kultur, religion och identitet, men också moral och 
politik. Jag har valt att beskriva denna grundsyn med utgångspunkt i 
Seyla Benhabibs narrativa förståelse av kulturer, därför att jag funnit 
hennes förklaringsmodell klargörande, såväl i förhållande till den em-
piriska undersökningens syfte och primärmaterial som i förhållande 
till det teoretiska primärmaterial, hämtat från såväl Benhabib som 
andra teoretiker, vars texter är föremål för undersökning i detta arbete. 
Den här formulerade konstruktivistiska utgångspunkten tillhör således 
inte de aspekter av Benhabibs teori som görs till föremål för prövning.  

Till de övriga utgångspunkter som jag funnit behov av att precisera 
hör ett genomtänkt förhållningssätt till ”erfarenhetsbaserat berättande” 
och ”livsberättelser”. Studiens förhållningssätt till erfarenhetsbaserade 
berättelser diskuteras och preciseras med utgångspunkt i fyra förhåll-
ningssätt som kan identifieras i tidigare feministiska diskussioner om 
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erfarenhet och berättande. Förhållningssättet till livsberättelser som 
forskningsmaterial diskuteras och preciseras med utgångspunkt i en 
översikt skriven av två antropologer över olika förhållningssätt till 
livsberättelser.  

Kapitlet avslutas med en reflektion över i vilket avseende förelig-
gande arbete kan betecknas som en avhandling inom forskningsfältet 
feministisk etik. Diskussionen förankras i en redogörelse för utveckl-
ingen av detta forskningsfält och några av de frågeställningar som jag 
uppfattat som centrala därför. I avslutningen av detta avsnitt position-
erar jag mitt eget arbete som en feministisk ansats, varefter jag argu-
menterar för valet av en dialogbaserad ansats inom feministisk etik.  

En socialkonstruktivistisk grundsyn 
Såsom sagts ovan är studien baserad på en konstruktivistisk syn på 
mänskliga (sociala) företeelser såsom kultur, identitet, nationalitet, 
kön, politik och moral. Konstruktivism är dock inte någon entydlig 
term. Den tolkning av socialkonstruktivism som jag ansluter mig till 
har en tydlig interaktiv och narrativ karaktär, vilket är en hållning som 
genomsyrar hela detta arbete. Detta synsätt innebär att de kategorise-
ringar som vi använder för att tolka den sociala verklighet som vi de-
lar med andra människor får sin innebörd genom dialogiska processer, 
där de gemensamma referensramarna kontinuerligt omprövas och 
förnyas. Konstruktivism brukar kontrasteras mot essentialism, vilket 
är den filosofiska termen för uppfattningen att vissa egenskaper är 
nödvändiga för ett tings eller en företeelses existens. Detta tänktesätt 
med rötter i Aristoteles filosofi har haft stort inflytande i västerländsk 
vetenskapsfilosofi, men har idag i stor utsträckning ersatts av ett kon-
struktivistiskt paradigm inom de sociala vetenskaperna. Enligt det 
socialkonstruktivistiska synsätt som jag ansluter mig till, kan sociala 
fenomen inte identifieras genom någon essentialistiskt given kärna. 
Att vara eller identifieras som exempelvis kvinna eller man, muslim 
eller kristen, har en historiskt given innebörd i en specifik kontext, 
men eftersom denna innebörd är socialt och inte essentialistiskt given, 
är den inte statisk utan beroende av de människor som i olika sociala 
praktiker använder dessa kategoriseringar i sina framställningar av sig 
själva och andra. Benhabibs framställning av synen på kulturer kan 
tjäna som exempel för att belysa detta synsätt. Benhabib talar om hur 
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en kultur ter sig utifrån ett deltagarperspektiv, och framhåller då att 
dess olika aspekter upplevs av dem som är ”insiders” genom ”delade, 
men omstridda och omstridbara narrativa framställningar”.57 

Benhabibs hänvisning till narrativa framställningar som fokus för 
tolkningsstrider/diskursiva processer är intressant, därför att den ger 
underlag för en fördjupad förståelse av det komplexa samspelet mel-
lan de kulturella företeelsernas och kategoriernas kontinuitet och för-
änderlighet. Den typ av narrativa framställningar som Benhabib åsyf-
tar har vanligtvis en moraliskt normerande karaktär; den nationella 
hjälteberättelsen ger underlag för tolkning av innebörden av att vara 
en god representant för nationen, den religiösa berättelsen gör det-
samma i förhållande till förståelsen av religiös tillhörighet, genusbe-
rättelsen ger underlag för tolkning av den kulturella innebörden av att 
vara en god kvinna respektive man i den kulturella kontexten osv. De 
narrativa framställningarna inrymmer ideal som skapar social sam-
manhållning och identifikation. Att i ord och handling utmana etable-
rade tolkningar av sådana har alltid ett pris i förhållande till den soci-
ala gemenskapen i form av risk för stigmatisering och utanförskap. 
Hur högt priset är kan variera, men ingen kultur är dock så statisk eller 
homogen som den kan te sig för en utomstående. Häri ligger potentia-
len för förändring. De narrativa framställningarnas omstridbarhet gäl-
ler både möjligheten till skilda tolkningar och till möjligheten av upp-
komsten av alternativa berättelser. De senare måste dock skapas med 
utgångspunkt i och modifiering av kulturellt tillgängliga narrativa 
resurser, ett tema som jag återkommer till längre fram. 

Det synsätt på värden och normer som anläggs i detta arbete är 
formulerat i kongruens med den socialkonstruktivistiska syn som an-
läggs på andra sociala företeelser såsom kultur, kön osv. Ett sådant 
synsätt bygger på antagandet att social etik och mellanmänsklig moral 
har sin grund i sociala (mellanmänskliga) erfarenheter, och att dessa 
erfarenheter tolkas och förmedlas språkligt. Antagandet om moralen 
som en integrerad aspekt av mänsklig erfarenhet gör som jag ser det 
antagandet om en av människor oberoende objektiv moralisk verklig-
het överflödigt. Den dialogiska ansats till moraliskt berättigande som 
presenteras i nästa kapitel innebär att den normativa giltigheten för 
moraliska normer och värden tolkas och förhandlas fram i öppna dia-
logiska processer. Ett sådant synsätt gör inte etiska värden och normer 
mindre verkliga eller giltiga än vad som är fallet för den som företrä-
                   
57 Benhabib, a.a. sid 24. 
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der en klassisk värderealistisk ståndpunkt. Däremot situerar det etiken 
som ett mänskligt och mellanmänskligt fenomen, vars betydelse fram-
träder utifrån en mänsklig horisont i världen. Ett sådant synsätt rym-
mer en möjlighet att generera generella normer till skydd för mänsklig 
värdighet och andra grundläggande mänskliga behov, samtidigt som 
det lämnar utrymme för en värdepluralitet. 

Berättande och erfarenhet som utgångspunkt för 
feministisk politik 
Det empiriska primärmaterial som valts ut för denna studie består av 
tre kvinnors erfarenhetsbaserade livs- och identitetsberättelser. An-
vändandet av ett sådant material som kunskapskälla ställer krav på ett 
medvetet förhållningssätt till sådana erfarenhetsbaserade berättelser. 
Det är därför relevant med en kort återblick över vilka olika funktioner 
kvinnors erfarenhetsbaserade berättande har fyllt för utarbetandet av 
feministisk politik och kritik. Jag har nedan identifierat fyra sådana 
funktioner, vilka implicerar fyra olika förhållningssätt till kvinnors 
erfarenhetsbaserade berättelser. Det förhållningssätt som därefter iden-
tifieras som grund för detta arbete lånar element från samtliga dessa 
fyra. 

Berättande som förenar – en metod för feministisk 
medvetandehöjning 
I en stencil om feministisk pedagogik som cirkulerade i den krets av 
den svenska kvinnorörelsen där jag var aktiv under 1980-talets början 
kan man läsa: 

Kvinnor måste få möjlighet att berätta sina livshistorier för varandra. 
Genom det kan vi få ord på allt det som vi inte fick sagt då. Varje 
kvinna måste få tala ut om sin historia utan att bli misstrodd, ifrågasatt 
eller avbruten. På så vis kan vi få överblick över vårt liv. För många 
kvinnor har detta varit en avgörande vändpunkt i livet. Att se och ge-
nomskåda vårt eget förtryck är den bästa utgångspunkten för att ge-
nomskåda hela det politiska maktspelet.58 

                   
58 Egen översättning. Återgiven i Sundbro, Karin och Törnegren, Gull, Feministisk 
pedagogik, C-uppsats, Pedagogiska Institutionen, Stockholms Universitet, 1985, sid 
94. Originaltext förkommen. 
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Texten är skriven 1979 av Gunna Höjgaard, som var medlem i en 
lärargrupp inom den radikala kvinnorörelsen i Köpenhamn. I den 
”andra vågens” kvinnorörelse som tog fart i USA och Västeuropa 
under 1970-talet, intog delgivande av livsberättelser en central roll 
bland metoderna för feministisk medvetandehöjning. Under parollen 
”det personliga är politiskt” bereddes kvinnor möjlighet att sätta ord 
på sina personliga erfarenheter och att ta del av andra kvinnors berät-
telser i syfte att bli varse de gemensamma strukturella mönster av 
förtryck som opererade i dessa. Strategiskt syftade metoden till att 
generera politisk kamp mot det förtryck, som identifierades genom en 
generalisering av de gemensamma erfarenheter som framträdde. Idén 
bakom det hela var att en solidaritet skulle växa fram ur erkännandet 
av de gemensamma erfarenheterna inom den förtryckta gruppen, och 
att därur skulle växa en kraft till förändring. Metoden var ingalunda 
exklusiv för kvinnorörelsen, även om det förmodligen var där den 
först praktiserades på ett systematiskt sätt. Den kom snart att spridas 
till ett brett spektrum av sociala rörelser, vars gemensamma nämnare 
var att de arbetade mot strukturellt förtryck av den egna gruppen. Me-
toden har även kommit att användas inom olika former av terapi- och 
självhjälpsgrupper, exempelvis Anonyma Alkoholister. 

Det fanns förstås en överhängande risk med den här beskrivna stra-
tegin, att där en grupp med liknande social bakgrund och erfarenheter 
kommer samman delger varandra sina livsberättelser och upptäcker 
gemensamma mönster, så kommer de generaliseringar som görs att 
framstå som exkluderande och falska beskrivningar av kvinnor, som 
står utanför denna grupp.  

Generaliseringsproblematiken kom på ett tidigt stadium att stå i fo-
kus i den inomfeministiska debatten. Motiveringen till att feminister 
lade kvinnors specifika erfarenheter till grund för kunskapsanspråk 
hade ju varit en kritik mot den traditionella vetenskapens könsblind-
het, vilken tagit sig uttryck i att mäns erfarenheter betraktats som all-
mänmänskliga erfarenheter, medan kvinnors erfarenheter osynlig-
gjorts eller marginaliserats. Nu artikulerades samma form av kritik 
mot de implicita anspråk som kunde identifieras i vita västerländska 
högutbildade heterosexuella medelklasskvinnors tendens att beskriva 
”kvinnors” verklighet utan synbar medvetenhet om de begränsningar 
som det egna perspektivet medförde. Politiskt sett innebar kritiken ett 
ifrågasättande av en privilegierad grupp kvinnors tolkningsföreträde 
och generalisering av sina erfarenheter till det av dem förutsatta kol-



  80 

lektivet ”kvinnor”. Denna kritik artikulerades samtidigt från flera 
olika håll. Den formulerades i stor utsträckning utifrån alternativa 
erfarenhetsbaserade berättelser. Sålunda innebar artikulationen av 
womanistiska, mujerista, lesbisk-feministiska och tredje världen-
kvinnors politiska diskurser59 inte något ifrågasättande av en erfaren-
hetsbaserad kunskapssyn som sådan. Snarare implicerade dessa ett 
krav på erkännande av de skilda erfarenheternas betydelse. 

Därtill växte en politisk kritik fram mot att basera såväl kunskaps-
anspråk som det emancipatoriska projektet i givna identiteter. Kärnan 
i kritiken mot den s.k. identitetspolitiken var att denna bidrar till att 
konstituera alltför rigida identiteter, genom att upprätta föreskrivande 
”livsmanus” för vad det innebär att vara exempelvis ”kvinna”, ”svart” 
eller ”homosexuell”. Kritiker menade att dessa manus riskerade att bli 
till nya tvångströjor, även i de fall då de förseddes med ett alternativt 
innehåll.60 

Berättande som överbryggar – en strategi för 
gränsöverskridande solidaritet 
Det vore dock förhastat att dra slutsatsen att berättande enbart kan 
generera solidaritet utifrån likhet. Detta hr blivit tydligt genom det 
fokus på mångfald som under senare decennier kommit att ersätta den 
tidigare idén om solidaritet baserad på likhet. I de narrativa modeller 
för kommunikativ demokrati och etik som företräds av Sharon D. 
Welch och Iris Marion Young framträder frågan om kunskap och be-
rättande utifrån en annan infallsvinkel. I identitetspolitiken är det lik-
heten i erfarenheter mellan den som berättar och den som lyssnar som 
förutsätts generera kunskap och också ge upphov till solidaritet. För 
Welch och Young är det i stället skillnaden mellan berättaren och 
lyssnaren som är kunskapsgenererande. I deras analyser av berättan-
dets gränsöverskridande potential är berättelsens viktigaste tillgång 
just att den synliggör en för den utomstående lyssnaren främmande 
struktur. Berättarens perspektivtagande och berättelsens öppenhet om 

                   
59 Begreppet ”womanist” används av många afro-amerikanska kvinnor, medan ”muje-
rista” är en term som används i amerikansk kontext av spansktalande kvinnor. 
60 Kritiken mot den s.k. ”identitetspolitiken” har framför allt utvecklats i nordameri-
kansk kontext. Se exempelvis K. Anthony Appiah ”Identity, Authenticity, Survival. 
Multicultural Societies and Social Reproduction”, i Taylor, Charles, Multiculturalism. 
Examining the Politics of Recognition, Princeton University Press, Princeton New 
Jersey, 1994, sid 149-163. 
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detta perspektivs strukturerande funktion betraktas i sig som en värde-
full kunskap, vilken utgör en tillgång för framgångsrik kommunikat-
ion, snarare än ett problem. Dessa författare menar att vi kan söka 
kunskap genom en hermeneutisk process där vi tar del av andra per-
spektiv än vårt eget, samt undersöker hur dessa perspektiv utmanar 
våra egna medvetna och omedvetna föreställningar, för att därigenom 
uppnå en bättre förståelse av såväl oss själva som av den mänskliga 
tillvaro som vi delar med andra. 

Sharon D. Welch framhåller att berättelsen med sin rikliga struktur 
som en inbjudan till gränsöverskridande solidaritet. Hon menar, att 
berättandet har en grund i mänsklig erfarenhet som är minst lika 
grundläggande som strävan efter koncensus (vilken enligt Habermas 
karakteriserar kommunikativ handling). Den intentionen om mellan-
mänsklig solidaritet som uttrycks genom berättande är potentiellt mera 
inkluderande och har också en mera transformerande potential, fram-
håller hon.61  

Young argumenterar på ett liknande sätt för en utvidgning av det 
deliberativa demokratiidealet i riktning mot en demokratimodell, där 
berättande tal inkluderas tillsammans med andra former av dialog. 
Hon argumenterar för att det berättande talet förutom att generera 
kunskap även fyller en kommunikativ funktion för att överbrygga 
olikheter mellan diskussionsdeltagare med olika social och kulturell 
bakgrund, utan att för den skull upprätta ett symmetriskt förhållande 
mellan parterna. Detta är särskilt viktigt i de fall då förhållandet mel-
lan diskussionsdeltagarna präglas av strukturellt förtryck, eftersom 
denna situation ställer krav på ett erkännande av varje grupps sär-
skildhet, även om diskussionen syftar till att under dessa förhållanden 
finna en utgångspunkt för gemensamma ansträngningar att skapa rätt-
visa. 62 

Den avgörande skillnaden mellan berättandets funktion i identitets-
politik och kommunikativ demokrati, såsom den här formulerats, 

                   
61 Welch, Sharon D., A Feminist Ethics of Risk, Fortress Press, Minneapolis 1990, sid 
132f.  
62 Young, Iris Marion, “Kommunikation och den andra. För en kommunikativ demo-
krati” i Att kasta tjejkast. Texter om feminism och rättvisa, Atlas, Stockholm 2000. 
Eng original I Young, Iris Marion, Intersecting Voices. Dilemmas of Gender, Political 
Philosophy, and Policy, Princeton University Press 1997. En tidigare version av 
Youngs artikel finns publicerad under titeln ””Communication and the Other: Beyond 
Deliberative Democracy” i Benhabib, Seyla ed., Democracy and Difference. Contest-
ing the Boundaries of the Political ,Princeton University Press, Princeton, New Jer-
sey, 1996. 
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handlar således om förhållandet mellan berättare och åhörare. I den 
förra väntas solidaritet uppstå genom identifikation. Åhöraren, som 
vanligen tillhör samma sociala grupp som berättaren, förväntas identi-
fiera sig med berättarens perspektiv. I den senare ansatsen framhålls i 
stället olikheten som konstitutiv för relationen. Berättandet slår en bro 
mellan berättare och åhörare, men där finns ändå alltid en distans mel-
lan de båda. Kommunikationen skapar enligt detta synsätt förutsätt-
ningar för en gränsöverskridande solidaritet. 

Berättande som ideologisk reproduktion – slutet för ett 
paradigm?  
Medan många feministiska etiker och politiska teoretiker sökte ut-
forma utgångspunkter för en normativ feministisk etik och politik, 
syftade den poststrukturalistiska analysen till att dekonstruera sådana 
utgångspunkter. Judith Butler och Joan W. Scott skrev i förordet till 
antologin Feminists Theorize the Political63 att den läsare som konsul-
terade denna antologi för att upptäcka vad poststrukturalism är kunde 
räkna med att bli frustrerad. Feministisk poststrukturalism är nämligen 
inte en ”position”, en ståndpunkt som kan jämföras med andra stånd-
punkter, utan snarare ”en kritisk undersökning av de uteslutande oper-
ationer genom vilka ’positioner’ etableras”64. Den poststrukturalistiska 
analysen rörde sig således på en metanivå i förhållande till feminist-
iska etikers och politiska filosofers försök att utarbeta feministiska 
positioner inom dessa områden.  

Den som formulerat den tydligaste kritiken mot användningen av 
kategorin erfarenhet är den tidigare refererade historikern Joan Scott. 
Hennes poststrukturalistiska kritik var riktad mot de socialhistoriker 
som dokumenterade marginaliserade gruppers erfarenheter, och an-
vände dem för att kritisera dominerande världsbilder (worldviews). 
Scott hävdade att dessa historiker i själva verket reproducerade samma 
                   
63 Butler, Judith & Scott, Joan W, eds, Feminists Theorize the Political, Routledge, 
New York and London 1992. 
64 Op.cit.,xiv,  texten fortsätter. […T]he questions raised in this volume concern the 
orchestration of that kind of position taking, not simply within academic discourse, 
but within feminist political discourse. What are the political operations that constrain 
and constitute the field within law, history, political debates on abortion and rape, 
contexts of racism, colonization, and postcoloniality? Who qualifies as a “subject” of 
history, a “claimant” before the law, a “citizen”? Indeed, what qualifies as “reality”, 
“experience” and “agency”, “the unified self”, “the materiality of bodies”, the domain 
of “ethics”, and, indeed, of “politics”? 



  83 

empiristiska kunskapssyn som de avsåg att kritisera. Deras utmaning 
mot den normativa historieskrivningen vilade på en konventionell 
förståelse av historiska belägg (evidence), och de valde att framställa 
sina resultat som ett korrektiv gentemot tidigare förbiseenden, vilka 
tillskrevs den konventionella historikerns alltför snäva perspektiv. 
Kritikens legitimitet grundades i den auktoritet som tillskrevs direkta 
erfarenheter. Mot detta framhöll Scott att inga erfarenheter kunde vara 
”direkta”. Alla erfarenheter var redan strukturerade av de ideologiska 
system som konstituerade identiteter hierarkiskt och försåg de erfa-
rande subjekten med dess kategorier för representation såsom 
man/kvinna, homosexuell/heterosexuell, svart/vit. Så länge forskaren 
tog de erfarande subjektens identiteter för givna, ställdes inga kritiska 
frågor om hur dessa identiteter var konstituerade eller om erfarenhet-
ens konstruerade natur. Således reproducerade även berättelserna om 
motstånd de diskursiva förutsättningar ur vilka de kommit till.65 

Scotts kritiska analys av ”erfarenhet” fick en avgörande betydelse 
för den fortsatta diskussionen om ”kvinnors erfarenheter”. En del fe-
minister uppfattade hennes kritik av erfarenhetsbegreppet som det 
sista ordet i denna debatt. 
Det var i denna intellektuella kontext som Shari Stone-Mediatores 
Arendt-inspirerade approach till historieberättande formulerades.66 

Berättande som diskursiv intervention – en 
transformerande process 
För Stone-Mediatore finns det tungt vägande politiska skäl för femi-
nister att, trots den omfattande kritiken, inte avhända sig erfarenhets-
begreppet. Hon hänvisade till att bland annat många av de mest fram-
trädande postkoloniala feministerna hade fortsatt att skriva erfaren-
hetsrelaterade texter. Den radikala kritiken av erfarenhetsbegreppet 
lämnade i detta läge andra feminister utan något meningsfullt sätt att 
förhålla sig till dessa texter. Tanken att de endast skulle kunna analys-
eras utifrån sin retoriska konstruktion var knappast tillfredsställande, 
då den innebar att förneka dessa teoretiker, liksom alla andra som var 
                   
65 Scott, Joan W., “Experience” i Feminists Theorize the Political, edited by Judith 
Butler and Joan W. Scott, Routledge, New York and London, 1992, sid 23-40. 
66 Stone-Mediatore, Shari, ”Chandra Mohanty and the Revaluing of ’Experience’” i 
Decentering the Center. Philosophy for a Multicultural, Postcolonial, and Feminist 
World, ed. Uma Narayan & Sandra Harding, Indiana University Press, Bloomington 
and Indianapolis, 2000, sid 110-127. 
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uteslutna från den officiella kunskapsproduktionen, makten att erbjuda 
kritiska perspektiv på sina världar. Att kategorisera dem som positiv-
istiska texter var därtill felaktigt. Idén att det var möjligt att lära någon 
frigörande kunskap från sådana erfarenhetsrelaterade texter kunde 
därför inte avfärdas, menade Stone-Mediatore. Vad som krävs för att 
möjliggöra ett mera djupgående engagemang i erfarenhetsrelaterade 
berättelser är en mera dialektisk syn på relationen mellan diskurs och 
erfarenhet; en syn som inte behandlar erfarenhet varken som empirisk 
sanning eller som enbart ideologiskt konstruerad.67 

Stone-Mediatore vill föra en nyanserad diskussion om relationen 
mellan erfarenhet och diskurs. Hon argumenterar för att det poststruk-
turalistiska erfarenhetsbegrepp, som företräds av Joan Scott bygger på 
en överförenkling av relationen mellan erfarenhet och språk. Själv 
företräder hon en mera komplex förståelse av relationen mellan ”erfa-
renhet” och språk. Erfarenhet kan inte enbart betraktas som en pro-
dukt av diskursen, menar hon. Denna uppfattning misslyckas med att 
förklara de element av erfarenhet som motiverar och informerar dis-
kursiv intervention. För att förstå den kraft som erfarenhet rymmer att 
avbryta regerande diskursers hegemoni måste vi behandla erfarenhet 
som ett mångfasetterat fenomen.  

Enligt Stone-Mediatore bör vi förstå erfarenhet som en produkt av 
både diskurser och av politiska och ekonomiska system. Hon framhål-
ler att det inte är diskursen i sig utan människors erfarenheter av dis-
kursiva praktiker som skapar förutsättningar för och incitament till 
kreativ diskursiv intervention. Det beror på att samhällets domine-
rande diskurser påverkar olika sociala grupper olika. Medan de ration-
aliserar institutioner och värden som tenderar att gynna dominanta 
sociala grupper, kan mera marginaliserade gruppers livsomständighet-
er ge upphov till ambivalenta upplevelser. Många arbetare kan t ex 
förbli fattiga även under tider när den dominerande diskursen talar om 
välstånd och god ekonomi.  

Hon pekar på att människor i sitt dagliga liv utstår såväl som reage-
rar emot diskursiva praktiker på en mångfald kroppsliga, känslomäss-
iga och intellektuella nivåer. En del av dessa reaktioner är inte språk-
ligt kodifierade, utan erfars på andra nivåer. De erfarenheter som regi-
strerar de dolda kostnaderna för diskursiva praktiker i våra vardagsliv 
är ofta komplexa och motsägelsefulla, eftersom de konkurrerar med 
vårt ideologiskt formade medvetande. Eftersom de som drabbas dess-
                   
67 Stone-Mediatore 2000, sid 110f. 
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sutom oftast saknar makt att fullt ut handla i enlighet med sitt miss-
nöje, tenderar motståndet att komma till uttryck på ett förvirrat och 
motsägelsefullt sätt i form av olika motstridiga reaktioner, varav 
kanske ingen är helt adekvat. Bearbetandet av marginaliserade erfa-
renheter tvingar berättaren att undersöka och utvidga språkets gränser. 
Berättelser som bearbetar sådana erfarenheter har därför en större 
potential än andra att utmana den sociala gemenskapens dominerande 
berättelser, framhåller Stone-Mediatore. 68 

Utforskandet av marginaliserade erfarenheter är en väg för den som 
blivit reducerad till en offerroll att erövra agentskap, skriver Stone-
Mediatore. Det är inte logiska brister i de dominerande identitetsberät-
telserna som sätter människor i rörelse utan snarare människors ofta 
motsägelsefulla och komplexa upplevelser av ilska, frustration, hopp 
och omsorg, menar Stone-Mediatore, beroende på dessa berättelsers 
oförmåga att skapa mening i människors liv. Upplevelsen av brist på 
mening har potential att väcka medvetenhet om att tillgängliga be-
grepp gör våld på något värdefullt. Det är denna känsla av kränkning, 
som vägleder och ger mening åt vad Stone-Mediatore kallar diskur-
siva interventioner. Sådana diskursiva interventioner innebär att mot-
ståndserfarenheterna artikuleras som en motståndsberättelse, vilken 
har potential att skapa mening och sammanhang, och upprätthålla 
motivation till motstånd.69 

När erfarenheterna artikuleras som en berättelse, fungerar den som 
en inbjudan till åhörarna: ”Look at it this way!” Därmed är den också 
en inbjudan till oss alla att bli delaktiga i gränsöverskridande och 
kulturöverskridande demokratiska strävanden.70 Det speciella värdet 
av berättelser som tar sin utgångspunkt i och bearbetar marginali-
serade erfarenheter ligger således inte i att dessa berättelser förmedlar 
en objektivt sett ”mindre falsk kunskap”. Det handlar inte heller pri-
märt om ett krav på ”demokratisk representation” i kunskapsproces-
sen. Dessa berättelsers speciella kunskapsvärde ligger i stället i det 
specifika perspektiv som de kan tillföra den offentliga debatten, ge-
nom att både engagera och problematisera förhärskande narrativa 
paradigm i utforskandet av hur vardagens hittills outtalade spänningar 
kan artikuleras och situeras.71 
                   
68 Stone-Mediatore, a.a., sid 89ff. 
69 Stone-Mediatore, a.a., sid 120 ff. 
70 Stone-Mediatore, a.a. sid 159. 
71 Stone-Mediatore,a.a.  a.a., sid 185: ” If a text that attend to the inchoate, ambiguous 
elements of marginalized experience fails to meet traditional scholarly standards, such 



  86 

Reflekterande identitetsberättelser – en mångbottnad 
kunskapskälla 
Erfarenhetsbaserade berättelser erbjuder subjektivt engagerade per-
spektiv på mänskligt betydelsefulla händelser, processer och fenomen. 
Ovanstående genomgång visar att det inte går att tillskriva sådana 
berättelser någon enhetlig funktion. Det är inte bara så att olika berät-
telser kan ha olika funktioner. En och samma berättelser kan också 
samtidigt ha flera olika funktioner, som delvis överlappar och interfe-
rerar med varandra. De kan, såsom i den medvetnadehöjande grup-
pens praktik, erbjuda matriser för gruppsolidaritet, baserad på upp-
täckten av gemensamma erfarenheter. Dessa matriser kan dock även 
få en normerande och exkluderande funktion gentemot dem, vars erfa-
renheter inte låter sig infogas i dess mönster. Å andra sidan kan berät-
telser ha en kommunikativ funktion att medvetandegöra olikheter, 
överbygga klyftor och därigenom lägga en grund för gemensamt 
handlande och gränsöverskridande solidaritet. Erfarenhetsbaserade 
berättelser kan vidare, såsom Scott har påtalat, på ett effektivt sätt 
reproducera den dominerande kulturens normer, men de kan också, 
såsom Stone-Mediatore har påvisat i sina analyser av motståndsberät-
telser, belysa de spänningar som de dominerande kulturella berättel-
serna ger upphov till i människors vardagliga erfarenheter, och där-
med stimulera till offentlig kritisk dialog. Ett medvetet arbete med 
livsberättelser kräver som jag ser det en öppenhet gentemot berättel-
sen som en mångbottnad och mångfunktionell kunskapskälla.  

Livsberättelser 
Vad är då en livsberättelse, och hur kan den läsas i ett forsknings-
sammanhang? Livsberättelseforskning förekommer idag i en mängd 

                                                                                                                  
a text will nonetheless promote what I have called “enlarged thought” in our storytell-
ing. Enlarged though, as I have revised this Kantian concept in the context of story-
telling refers to the extent to which a narrative helps readers to test and revise their 
community’s taken-for-granted narrative paradigms and to anticipate communication 
with differently situated others. A text does so, I explained, when it both engages and 
problematizes ruling narrative paradigms, when it uses language creatively to help 
readers explore their familiar categories and norms, and when it denaturalizes its own 
narrative construction, thereby assuming responsibility for the way it identifies actors, 
actions, and events, and encouraging readers, likewise, to assume such responsibility 
and to remain open to unanticipated ways of telling the story.” 
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olika vetenskapliga discipliner. Dock verkar det inte förekomma nå-
gon interdisciplinär diskussion att tala om på detta område. Jag har 
valt att ta min utgångspunkt i en antropologisk diskussion om livsbe-
rättelseforskning, dels därför att antropologin har en lång tradition av 
sådan forskning, och dels därför att mitt eget empiriska primärmaterial 
har vissa likheter med antropologens, därigenom att det har tillkommit 
under fältarben, där själva intervjuerna genomförts inom ramen för en 
bredare social interaktion med människor i den aktuella kontexten. 

De två antropologerna James L. Peacock och Dorothy C. Holland, 
ger i artikeln ”The Narrated Self: Life Stories in Process” 72 en kritisk 
överblick över antropologers skilda sätt att förhålla sig till livsberättel-
ser (eng. life stories). Traditionellt har arbetet med livsberättelser kun-
nat delas in i två kategorier, den ”livsfokuserade” och den ”berättelse-
fokuserade”, menar de. I den livsfokuserade ansatsen riktas forskarens 
intresse mot en verklighet som ligger utanför själva berättelsen. Berät-
telsen används som ett källmaterial för att rekonstruera externa fakta 
och händelser och sammanställa dem till en historisk eller etnografisk 
beskrivning. Forskaren använder sig av flera källor till denna externa 
verklighet, och validitetskontroll måste göras av berättelsen mot dessa 
andra källor. Inom denna ansats är det viktigt att intervjuaren förhåller 
sig så neutral som möjligt, i syfte att uppnå största möjliga objektivitet 
från den medverkandes sida. Förutom den här beskrivna objektivist-
iska livsfokuserade ansatsen, finns det också en subjektivistisk variant 
av denna ansats. Den finns framför allt företrädd inom psykologi, 
psykoanalys och psykologisk antropologi. I denna ansats betraktar 
forskaren berättelsen som ett fönster till berättarens inre psykologiska 
krafter. Även i denna variant av den livsfokuserade ansatsen utgör 
berättelsen vanligen en källa bland andra. I ingen av varianterna av 
den livsfokuserade ansatsen tillmäts berättelsen något egenvärde som 
berättelse betraktad. Den kan fylla en viktig funktion för att ge liv åt 
en i övrigt faktafokuserande redogörelse för ett historiskt skeende eller 
för psykologiska mätningar, men det är fakta utanför själva berättelsen 
som avgör vilka berättelser som är betydelsefulla och värda att återge. 

I kontrast till denna inriktning mot en extern verklighet identifierar 
författarna en ”berättelsefokuserad” ansats. Inom denna ansats fokuse-

                   
72 James L. Peacock and Dorothy C. Holland, “The Narrated Self: Life Stories in 
Process”, Ethos, Vol. 21, No. 4, (Dec 1993), pp. 367-383, Blackwell Publishing on 
behalp of the American Anthropological association, Stable URL: 
http://www.jstor.org/stable/640577 Accessed: 13/06/2008. 
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ras och analyseras berättelsens form snarare än dess innehåll. Metoden 
har bland annat använts för analys av former för livsberättande i olika 
religiösa grupper, och för att identifiera förekomsten av narrativa kon-
ventioner från folklig tradition i livsberättelser. I den mest extrema 
formen av denna ansats, skriver Peacock & Holland, hävdas att berät-
telsen inte representerar någon verklighet alls; det enda som finns är 
den berättelse som skapar denna verklighet. 73 

Enligt Peacock & Holland är vare sig ”livs-” eller ”berättelse”-
ansatsen tillfredsställande. De utgör två extremer som relaterar till 
olika aspekter av erfarenheter. Båda delar problemet att de intar ett 
statiskt perspektiv på sina respektive studieobjekt, och på förhållandet 
mellan ”liv” och ”berättelse”. Peacock & Holland menar att det krävs 
ett mera dialektiskt synsätt på förhållandet mellan erfarenhet och be-
rättelse, en ”processuell ansats”.  Enligt dem har olika forskare obero-
ende av varandra påbörjat utvecklingen av olika aspekter av en sådan. 
I den processuella ansatsen betraktas berättandet (för sig själv eller för 
andra) som en viktig formande händelse i sociologiskt och kulturellt 
liv, samtidigt som berättelserna själva betraktas som utvecklade i och 
som ett resultat av dessa och andra livshändelser och -processer. Olika 
forskare inom denna ansats har lagt tonvikten på olika psykologiska 
och sociokulturella aspekter i sina analyser, men ansatsen i sin helhet 
är enligt Peacock & Holland underutvecklad inom livsberättelseforsk-
ningen. De gör en klassifikation av några sådana aspekter som fokuse-
rats i olika studier, aspekter som de menar skulle kunna relateras till 
varandra för att bidra till en mera komplex beskrivning och förstå-
else.74 

I den psykokulturella ansatsen ligger tonvikten på hur livsberättel-
ser kan utgöra ett viktigt medel för identitetskonstruktion. Livsberät-
telserna är inte det enda medlet, men väl ett kraftfullt sådant. Peacock 
& Holland exemplifierar med en studie inom Alcoholics Anonymous, 
som visar hur berättandet av den egna livshistorien bidrar till utveckl-
ingen av en identitet som nykter alkoholist.  I den psykosociala ansat-
sen tillmäts berättelsen en funktion som redskap i formandet och upp-
rätthållandet av sociala relationer och kollektiv identitet. Som exempel 
på detta nämns Peacocks studie av den muslimska reformrörelsen, där 
biografier används i reformistiska träningsläger, både som verktyg för 
att socialisera nyrekryterade och som legitimering av den religiösa 

                   
73 Peacock and Holland, sid 368ff. 
74 A.a.  
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rörelsen. I den hermeneutiska ansatsen betonas konfrontationen med 
den främmande andra som en väg att upptäcka självet, och livsberät-
telser betraktas som gemensamt skapade produkter av detta möte. I 
den kulturella ansatsen slutligen betraktas också berättelsen som ett 
resultat, men analysen fokuseras på mera renodlat kulturella och kol-
lektiva dynamiker och på berättelsen som ett sätt att få grepp om 
grundläggande övertygelser, värderingar och idéer i en kulturell tradit-
ion.75  

Den socio-narratologiska ansats för berättelsetolkning utvecklad av 
Arthur W. Frank76 som introduceras i kapitel tre tycks med utgångs-
punkt i en annan akademisk disciplin svara mot flera av de aspekter 
som antropologerna Peacock & Holland önskat se integrerade i en 
processuell ansats, i sitt sätt att anlägga ett dialektiskt synsätt på för-
hållandet mellan ”liv” och ”berättelse”. Den har till skillnad från de 
antropologiska ansatser som hittills beskrivits sina rötter i en analys av 
litterära berättelser, vilken utvidgats till att omfatta alla former av 
berättande från folklore till vardagliga konversationer. Dess tillämp-
ningsområde är således brett.  

Den läsning som jag gör av livsberättelser som identitetsberättelser 
utgår från ett sådant dialektiskt synsätt på förhållandet mellan ”liv” 
och ”berättelse”. Min utgångspunkt är att berättandet utgör en kon-
struktiv och kommunikativ process, där enskilda fakta och händelser 
från den yttre verkligheten bearbetas och tolkas i meningsskapande 
sammanhang med hjälp av kulturellt tillgängliga narrativa resurser. 
Berättelsernas omedelbara tillkomstkontext är en intervjusituation, 
som präglas av det samspel som utvecklas mellan intervjuare och be-
rättare. De är vidare tillkomna i kulturella kontexter där de erfarenhet-
er som tematiseras kan vara svåra att finna uttryck för, därför att de 
marginaliseras av dominerande kulturella berättelser. Jag har valt att 
läsa berättelserna som narrativa identitetsprocesser, genom vilka till 
synes otillgängliga eller oförenliga kollektiva identitetsberättelser 
bearbetas, till en förståelse av den egna identiteten som bas för mora-
liskt och politiskt grundat agentskap i ett kollektivt förändringsarbete. 

                   
75 A.a. 
76 Frank, Arthur W, Letting Stories Breathe. A Socio-narratology, the University of 
Chicago Press, Chicago och London 2010 
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Feministisk etik, makt och strukturellt förtryck 
Jag har valt att avsluta detta kapitel med att ventilera frågan om i vil-
ken mening föreliggande studie kan betraktas som ett arbete i femin-
istisk etik. Anledningen till att frågan tilldelas så pass stort utrymme, 
är att jag periodvis varit tveksam till att identifiera arbetet som femin-
istiskt. Det fanns en period några årtionden efter den feministiska rö-
relsens framträdande, då, varje politiker med självaktning i det 
svenska samhället betecknade sig som feminist. Det som hade hänt 
med begreppet feminism kan beskrivas på två sätt. Å ena sidan kan 
hävdas att flera av den feministiska rörelsens perspektiv nått allmän 
politisk acceptans i det politiska klimat som rådde. Å andra sidan höll 
betydelsen av begreppet feminism på att bli så urvattnat i och med att 
vem som helst som på ett formellt plan anslöt sig till tanken att dis-
kriminering på grund av kön är fel använde detta begrepp som en del 
av beskrivningen av sin egen politiska identitet, med eller utan märk-
bara konsekvenser för den faktiskt förda politiken. Den här studien 
behandlar inte primärt frågor om kön/genus utifrån ett maktperspektiv, 
det valda teoretiska primärmaterialet har inte en genusteoretisk eller 
entydigt feministisk karaktär, och inte alla subjekt i det empiriska 
materialet uppfattar sig själva som ”feminister”. Således förväntar jag 
mig att en del läsare, med en liknande bakgrund som min egen, upp-
fattar problematiseringen av frågan som adekvat. Mitt val att position-
era avhandlingen som ett arbete inom feministisk etik, har att göra 
med min egen identifiering med den forskningstradition, som vuxit 
och utvecklats mot bakgrund av en feministisk politisk rörelse, som 
haft ett avgörande inflytande inom olika sfärer av samhället.  Jag inle-
der därför med en kort tillbakablick på framväxten av forskningsfältet 
feministisk etik. 

 Termen feministisk etik började användas någon gång mellan slu-
tet av 1970- till början av 1980-talet som en samlande beteckning för 
olika former av genuskritiska studier inom den akademiska disciplinen 
etik, vilka emanerade från 1970-talets emancipatoriska kvinnorörelser 
i Västeuropa och USA. De tidiga feministiska arbetena inom området 
följde etikämnets traditionella indelning i å ena sidan studier i norma-
tiv etisk teori och å andra sidan studier i tillämpad etik. Medan de 
förra genererade en omfattande kritik som blottlade många av de ka-
noniserade tänkarnas inneboende misogyna antaganden, lyfte de se-
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nare fram för etikforskningen tidigare perifera frågor i ny kritisk be-
lysning.77 

Ett arbete som under lång tid kommit att prägla mångas syn på vad 
feministisk etik innebär var Carol Gilligans 1982 publicerade moral-
psykologiska studie In a Different Voice.78 Gilligan hade studerat mo-
ralutveckling med utgångspunkt i Kohlbergs stadieteori, men fann vid 
tolkningen av sitt empiriska material att denna teori inte förmådde 
beskriva den faktiska utveckling i moraliskt tänkande som hon kunde 
iaktta hos några av sina kvinnliga informanter. Gilligan tolkade resul-
taten så att dessa informanter i stället för att utvecklas mot ett alltmer 
abstraherande och principbaserat tänkande, utvecklade sitt tänkande 
med utgångspunkt i ett personligt ansvar för att stärka och upprätthålla 
mänskliga relationer. I spåren av denna studie följde diskussioner om 
hur de skillnader som Gilligan hade iakttagit skulle tolkas, och om 
vilka implikationer resultaten borde få för utformningen av feministisk 
etisk teoribildning. Under de närmast följande åren utvecklades olika 
omsorgsetiska teoriansatser.79 Dessa möttes dock av kritik från andra 
feministiska etiker, som menade att det omsorgsperspektiv som Gilli-
gans informanter gav uttryck för var ett resultat av samhällets genus-
normer, och att krav på social rättvisa utgjorde en nödvändig grund för 
feminismens kritiska och emancipatoriska strävanden.80  

Trots en livlig och mångfasetterad inomfeministisk diskussion, 
tycks föreställningen om omsorgsetik som den mest signifikanta fe-
ministiska etiska teoribildningen ha fått starkt genomslag utanför det 

                   
77 Jaggar, Alison M., ”Feminist Ethics: Projects, Problems, Prospects” i Card, Clau-
dia, ed., Feminist Ethics, University Press of Kansas, 1991, sid 78-103.  
78 Gilligan, Carol, In a Different Voice; Psychological Theory and Women’s Devel-
opment, Harvard University Press, Cambridge, Massachusetts, 1982. 
79 Några av de mest inflytelserika var Noddings, Nel, Caring. A Feminine Approach 
to Ethics and Moral Education. University of California Press, Berkerley, Los Ange-
les, London, 1984 samt   Ruddick, Sara, Maternal Thinking. Towards a Politics of 
Peace, The Women’s Press, London, 1989. Nel Noddings ansats är fenomenologisk 
och mera essentialistisk, medan Ruddick har en socialkonstruktivistisk utgångspunkt 
och förankrar kvinnors omsorgsetiska dygder i de ideal som styr det modrande arbe-
tets praktik. I den svenska filosofen Ulla Holms avhandling Modrande och praxis: en 
feministfilosofisk undersökning, Göteborgs universitet 1993 utvecklas en tydligt 
aristotelisk praxisorienterad approach till modrande och de värden, normer och hand-
lingsmönster som är förbundna därmed.  
80 Se exempelvis  Okin, Susan Moller, Justice, Gender, and the Family, Basic Books 
Inc., New York, 1989 samt Harrison, Beverly Wildung,Robb, Carol S., Making the 
Connections: Essays in Feminist Social Ethics, Beacon Press, Boston, 1985. 
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feministetiska fältet.81 En anledning till detta torde vara att omsorgse-
tiker haft ambitionen att utveckla en etisk teoribildning som primärt 
baserats på kvinnors specifika moraliska erfarenheter, medan flertalet 
andra feministisk-etiska ansatser utvecklats i ett mera medvetet kri-
tiskt-dialogiskt förhållande till olika mer eller mindre könsblinda och 
mansdominerade etiska traditioner och tänkare, och således varit svå-
rare att identifiera som specifikt feministiskt etiska teorier.  

Feministisk etik som normativa utgångspunkter och 
funktioner 
Den nordamerikanska etikern Alison M. Jaggar skriver i en översiktlig 
artikel 1991 att feministiska etiker inte kan definieras utifrån någon 
specifik teoretisk ansats eller politisk-filosofisk position. Olika femin-
istiska etiker har för sitt konstruktiva arbete läst traditionen med kri-
tiska ögon för att vaska fram resurser som kan vara användbara för 
feministiskt teoretiserande. Det finns därför såväl feministiska om-
sorgsetiker, som kontraktsteoretiker, rättviseteoretiker, fenomenologer 
och dygdeetiker. Det finns liberala, marxistiska, radikalfeministiska 
och poststrukturalistiska feministiska etiker för att nämna några av de 
vanligast förekommande positionerna.82 

Enligt Jaggar är det möjligt att definiera två normativa utgångs-
punkter som förenar alla feministisk-etiska ansatser; dessa utgörs av 
övertygelsen om att kvinnors underordning är moraliskt förkastlig och 
att kvinnors moraliska erfarenheter är lika viktiga som mäns. Alla 
feministisk-etiska ansatser strävar därför enligt Jaggar efter att 1) for-
mulera kritik mot de handlingar, praktiker och teorier som håller 
kvinnor kvar i underordning eller reproducerar denna underordning, 2) 
föreskriva moraliskt försvarbara sätt att göra motstånd mot sådana 
handlingar och praktiker, 3) att visa på (envision) moraliskt önskvärda 
alternativ samt 4) att ta kvinnors moraliska erfarenheter på allvar, utan 
att för den skull behandla dem okritiskt.83  

                   
81 Exempel på detta återfinns i Rachels, James & Rachel, Stuart, The Elements of 
Moral Philosophy, 5th Ed, McGraw Hill, 2007 samt i Tännsjö, Torbjörn, Grundbok i 
normativ etik, Thales, Stockholm, 2000, två vanligt förekommande introduktions-
böcker som används i grundläggande etikutbildning. 
82 Jaggar, Alison M., a.a. 
83 Denna minimi-definition av feministisk etik formuleras i något annorlunda ordalag i 
Jaggar, a.a., och återkommer i något redigerad form i Jaggar, A.M. ”Feminist Ethics” 
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Jaggars försök att formulera en minsta gemensamma nämnare för 
olika feministisk-etiska ansatser återkommer i flera sammanhang där 
feministisk etik definieras. De citeras exempelvis av Rosemarie Tong 
och Nancy Williams i en artikel i Stanford Encyclopedia of Philo-
sophy 2009, med kommentaren att om etik handlar om mänskliga 
varelsers frigörelse, så är det inte möjligt att på något signifikant sätt 
förbättra denna summering av feministisk etiks fyrfaldiga funktion.84 I 
den summering som dessa två författare tillfogar efter Jaggars fyra 
punkter framträder dock ett nytt element: ”Feminist ethicists should 
aim, first and foremost, to improve the overall condition for women in 
particular – and also for other vulnerable people like children, the 
elderly, the infirm, the disabled, and disadvantaged minorities.”85 
Tongs och Williams kommentar speglar en ökande medvetenhet som 
vuxit fram under de två decennier som förflutit sedan Jaggars definit-
ion formulerades, om nödvändigheten för feministisk etik av att ta 
hänsyn till fler maktrelationer än kön. Jaggar (1981) ger uttryck för att 
feminister måste bli medvetna om att olika handlingar och institution-
er kan påverka olika kategorier av kvinnor olika. Tongs och Williams 
kommentar implicerar att kvinnors emancipatoriska strävan också 
måste formuleras i solidaritet med andra förtryckta grupper och inte på 
deras bekostnad. 

                                                                                                                  
i L. Becker och C. Becker (red.), Encyclopedia of Ethics, New York, Garland Press, 
1992, sid 363-36.  
84 Tong, Rosemarie och Williams, Nancy, “Feminist Ethics”, i Stanford Encyclopedia 
of Philosophy, 2009. http://plato.stanford.edu/entries/feminism-ethics/ accessed 2012-
06-25. I sin egenskap av encyklopedisk artikel har Jaggars definition kommit att 
fungera som referenspunkt för många feministiska etikers utveckling av sin egen 
förståelse av termen ”feministisk etik”. Bland svenska feministiska etiker som hänvi-
sar till denna kan nämnas Bóasdóttir, Sólveig Anna, Violence, Power, and Justice. A 
Feminist Contribution to Christian Sexual Ethics, Acta Universitatis Upsaliensis, 
Uppsala Studies in Social Ethics 20, Uppsala 1998, Höglund, Anna T., Krig och kön. 
Feministisk etik och den moraliska bedömningen av militärt våld, Acta Universitatis 
Upaliensis, Uppsala Studies in Social Ethics 26, Uppsala 2001,Gustafsson Lundberg, 
Johanna, ”Feministisk etik”, i Jansdotter Samuelsson, Gustafsson Lundberg och Borg, 
Kön, teologi &etik. En introduktion, Studentlitteratur, Lund 2011. I Jarl, Ann-Cathrin, 
Women and Economic Justice. Ethics in Feminist Liberation Theology and Feminist 
Economics, Acta Universitatis Upsaliensis, Uppsala Studies in Social Ethics 25, Upp-
sala  2000 formuleras förståelsen av termen “feministisk etik” som en form av rättvi-
seetik, med utgångspunkt i den socialistiska feministiska kristna etikerna Beverly 
Harrisons arbete, som bygger på samhällsvetenskapliga, befrielseteologiska och fe-
ministteologiska perspektiv. Se vidare Harrison Beverly W., 1985, Making the Con-
nections, ed. Carol Robb. 
85 Tong, Rosemarie och Williams, Nancy, a.a. 
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Etik, politik och rättvisa 
Inom den politiska filosofin studeras frågor av normativ karaktär, 
vilka rör grunderna för ett gott och rättvist samhälle. Området karakte-
riseras av utgångspunkten att det föreligger starka samband mellan 
etik och politik. Ett illustrativt exempel på hur detta samband kan 
formuleras kan hämtas hos den tongivande politiska filosofen John 
Rawls, som i inledningen till sin bok En teori om rättvisa86 konstaterar 
att den främsta dygden för samhällets institutioner är rättvisa. Det är 
symptomatiskt att dominerande teoribildningar inom området omväx-
lande betecknas som etiska och politisk-filosofiska teorier. Det hand-
lar, som titeln på Rawls verk omvittnar, om normativa teoribildningar, 
vilka behandlar eller har implikationer för allt ifrån bakgrunden till 
och utformningen av samhällets grundläggande demokratiska och 
rättviseprinciper till tillämpningen av dem på frågor om det offentliga 
samtalets funktion, medborgarskapets innebörd och utformningen av 
samhällets grundläggande institutioner. Föreliggande studie delar den 
politiska filosofins utgångspunkt att politikens och samhällsinstitut-
ionernas normativa grunder förtjänar att genomlysas och problemati-
seras. Detta är också en syn som uttryckligen delas av Benhabib och 
Young, och som är implicit i Shari Stone-Mediatores och Georgia 
Warnkes diskussioner om politik och feminism. 

Young87 har gjort sig till tolk för ett brett definierat rättvisebegrepp, 
vilket går utöver synen på fördelningen av materiella resurser som 
rättviseteoriernas kärnfråga. Hennes rättvisesyn utgår från en syn på 
människan som en handlande och skapande varelse. För Young hand-
lar social rättvisa om i vilken mån ett givet samhälle tillhandahåller de 
institutionella verktyg som fordras för att medborgarna ska ha möjlig-
het att utnyttja och utveckla såväl sina individuella förmågor som sitt 
kollektiva samarbete och samtal i syfte att förverkliga de värden som 
de själva ser som en nödvändig del av ett gott liv. Young definierar 
två ytterst generella värden som kännetecknande för ett gott liv: 1) 
möjligheten att utveckla och använda sina förmågor och uttrycka sina 
erfarenheter, samt 2) möjligheten att utöva inflytande över det man 

                   
86 Rawls, John, A Theory of Justice, Cambridge, Massachusettes, 1973, sv. 
övers.,Ralws, John,  En teori om rättvisa, Daidalos, Göteborg, 1999. 
87 Young, Iris Marion, ”Förtryckets fem ansikten”, i Young, Iris M., Att kasta tjejkast. 
Texter om feminism och rättvisa, Atlas, Stockholm 2000, sid 50ff..Young, Iris Mari-
on, Justice and the Politics of Difference, Princeton University Press, Princeton, New 
Jersey, 1990. 
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gör och över de villkor som påverkar det man gör. Mot vart och ett av 
dessa värden svarar de två sociala villkoren för orättvisa; förtryck 
respektive dominans. Med förtryck avser Young institutionella hinder 
för personlig utveckling. Med dominans avser Young institutionella 
förhållanden som hindrar människor från att delta i beslut om vad de 
ska göra eller från att utöva inflytande över de villkor som styr deras 
handlingar. Motsatsen till dominans är därmed fullständig social och 
politisk demokrati. Enligt Young är de två företeelserna förtryck och 
dominans delvis men inte fullständigt överlappande. Förtryck inbegri-
per oftast dominans, men kan också innehålla hinder som inte har med 
dominansförhållanden att göra. Likaså är de flesta människor i ett 
samhälle med hierarkiska beslutsstrukturer utsatta för dominans i 
några viktiga verksamheter i livet, men behöver för den skull inte 
nödvändigtvis vara utsatta för förtryck.88 

Strukturellt förtryck 
I artikeln ”Förtryckets fem ansikten”89 vilken ingår i den ovan refere-
rade boken Justice and the Politics of Difference undersöker Young 
hur begreppet förtryck har kommit att användas som ett centralt poli-
tiskt begrepp av olika samtida (1990) sociala rörelser i det ameri-
kanska samhället. Young räknar upp en rad grupper som enligt dessa 
rörelser betecknas som förtryckta: ”kvinnor, svarta, chicanos, puerto-
ricaner och andra spansktalande amerikaner, amerikanska indianer, 
judar, lesbiska, bögar, araber, asiater, pensionärer, arbetarklassen samt 
fysiskt och psykiskt funktionshindrade.” Naturligtvis, konstaterar 
Young, är de här grupperna inte förtryckta varken på samma sätt eller 
i samma utsträckning. Det finns dock en gemensam nämnare; varje 
grupp eller person som är förtryckt kan i något avseende sägas vara 
förhindrad att utnyttja och utveckla sina resurser och att uttrycka sina 
känslor, tankar och behov. 

Två centrala begrepp ligger till grund för Youngs diskussion om 
förtryckets olika ansikten. Det första begreppet är strukturellt förtryck. 
Young citerar Marilyn Fryes definition av förtryck som ”en struktur 
av krafter och hinder vilka får till följd att en viss kategori eller grupp 

                   
88 Young, a.a. s 45f. 
89 Young, Iris Marion, ”Förtryckets fem ansikten”, i Young, Iris M., Att kasta tjejkast. 
Texter om feminism och rättvisa, Atlas, Stockholm 2000, sid 50ff.. 
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av människor stängs ute och degraderas socialt”90. Young konstaterar 
att förtryck i denna mening handlar om relationer mellan olika grupper 
i samhället, men att förtryckets systematiska karaktär innebär att det 
inte nödvändigtvis för varje grupp behöver finnas någon motstående 
grupp av medvetna förtryckare. Förtrycket utgörs i stället av  

… de orättvisor som vissa grupper drabbas av till följd av ofta omed-
vetna föreställningar och beteendemönster bland vanliga, hyggliga 
medmänniskor i vardagliga möten, i medier och kulturella stereotyper, 
i kontakten med byråkratiska strukturer och hierarkier och på de olika 
“marknaderna” – det vill säga mitt i det alldagliga, vardagliga livets 
göranden och låtanden.91 

Young framhåller att det kan finnas enskilda individer som inom ra-
marna för ett förtryckande system avsiktligt angriper och skadar män-
niskor ur förtryckta grupper, men säger samtidigt att förekomsten av 
sådana medvetet illvilliga handlingar inte är nödvändig för att struktu-
rellt förtryck skall föreligga. Eftersom förtrycket konstitueras genom 
relation mellan grupper finns det däremot i princip alltid för varje 
förtryckt grupp en annan social grupp, som befinner sig i en privilegi-
erad ställning i förhållande till den förra, och som därför har intresse 
av att upprätthålla förtrycket.92 

Men vad utmärker då en social grupp enligt Young? Young skriver 
att en social grupp utgör 

… ett kollektiv av personer som skiljer sig från minst ett annat kollek-
tiv i fråga om kultur, beteende eller livsstil. Medlemmar av en och 
samma grupp känner särskild samhörighet med varandra till följd av 
likartade livsvillkor och erfarenheter, vilket gör att de i högre grad, el-
ler åtminstone på ett annat sätt, umgås med varandra än med med-
lemmar ur någon annan grupp. Grupper uttrycker sociala relationer: en 
grupp existerar bara i relation till minst en annan grupp. Gruppidenti-
tet uppstår i mötet och interaktionen mellan olika sociala gemenskaper 
som upplever att det finns skillnader dem emellan även om de är över-
ens om att de är medborgare i ett och samma samhälle.93 

Young laborerar här med en relativt stark föreställning om individens 
sociala grupptillhörighet. Hon framhåller att grupptillhörigheten på ett 

                   
90 Young, a.a. sid. 53. 
91 Young, a.a. sid.54. 
92 A.a. s 55. 
93 A.a. s. 56. 
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avgörande sätt präglar såväl självförståelsen som omvärldens syn på 
de ingående individerna. ”Gruppidentiteten blir en del av en persons 
identitet när han eller hon uppfattar den kulturella praktik, sociala 
situation eller historia som kännetecknar just denna grupp som sin 
egen”, skriver Young. Hon beskriver individens relation till gruppen 
som att denne med Heideggers term är ”inkastad” i den sociala grup-
pen. ”[M]an upptäcker sig tillhöra en grupp och inser i samma stund 
att man alltid, i hela sitt liv, har tillhört denna grupp.” Vidare skriver 
hon att våra identiteter delvis formas av hur andra uppfattar oss, ge-
nom att associera oss med någon grupp, som alltid redan är förknippad 
med specifika attribut, föreställningar och normer. 

Även om den sociala gruppen föregår individen, menar Young inte 
att grupptillhörigheten determinerar den individuella identiteten. Tvär-
tom uppfattar hon gruppidentiteter som överlappande, mångfaldiga, 
flytande och föränderliga. Gruppidentiteten handlar om en dialogisk 
process, vilken innebär att individen har möjlighet att reflektera över 
grupptillhörighetens innebörd, och även att lämna gruppen. Sociala 
grupper kan också själva besluta sig för att omdefiniera gruppidentite-
tens innebörd och normer, vilket många sociala grupper som varit 
utsatta för förtryck försökt och delvis lyckats med. Därtill framhåller 
Young att en individ i ett komplext skiktat samhälle tillhör flera olika 
sociala grupper och därmed har olika gruppidentiteter, vilka dessutom 
inte alltid är förenliga med varandra. En individ är således inte enbart 
förtryckt eller privilegierad. Hennes beskrivning av hur olika sociala 
gruppidentiteter ofta överlappar och interfererar med varandra belyser 
på liknande sätt som det flera år senare myntade begreppet inter-
sektionalitet94 det komplexa samspelet mellan de olika maktrelationer 
som konstituerar den aktuella situationen för ett individuellt jag. För 
att ta ett exempel från den kontext där mitt empiriska material hämtats 
ifrån kan en och samma individ vara förtryckt respektive privilegierad 
i olika relationer, exempelvis i sina egenskaper av att vara kvinna i ett 

                   
94 Frågan om hur olika maktrelationer interagerar har under senare år rönt allt större 
uppmärksamhet inom feministisk forskning. För att utforska effekterna av sådana 
komplexa maktrelationer och de strukturer som ger upphov till dem har begreppet 
intersektionalitet myntats. Begreppet tillskrivs den amerikanska forskaren inom kri-
tisk rasteori och mänskliga rättighetsaktivisten Kimberley Williams Crenshaw. Pau-
lina de los Reyes beskriver begreppet intersektionalitet som ett samhällsvetenskapligt 
begrepp med bakgrund i den antirasistiska feminismen i USA, vilket syftar till att 
synliggöra specifika situationer av förtryck som skapas i skärningspunkter för maktre-
lationer baserade på ras, kön och klass.de los Reyes, Paulina, intersektionalitet. i 
Nationalencyclopedin, http://www.ne.se/lang/intersektionalitet hämtad 2011-08-17. 



  98 

mansdominerat samhälle, tillhörig en kulturell elit av ett folk, som 
lever under politisk dominans, i avsaknad av nationella rättigheter. 
Hennes situation går inte att beskriva med bilden av olika lager av 
förtryck som läggs ovanpå och adderas till varandra, eftersom betydel-
sen av att vara kvinna påverkas av hennes nationalitet, klasstillhörig-
het osv, och detsamma gäller för tolkningen av hennes nationella iden-
titet, vilken också påverkas av de övriga sociala kategorierna, så att 
ingen enskild maktrelation av de som sammantaget konstituerar hen-
nes situation kan beskrivas fristående från de övriga. 

Med utgångspunkt i ovanstående två nyckelbegrepp – strukturellt 
förtryck och social grupp – har Young identifierat fem distinkta kate-
gorier av förtryck, som var och en för sig och i olika kombinationer 
drabbar de olika sociala grupper som de sociala rörelserna i det ameri-
kanska samhället definierar som förtryckta. I Youngs terminologi 
utgör dessa ”förtryckets fem ansikten” av exploatering, marginali-
sering, maktlöshet, kulturell dominans och våld. De tre första katego-
rierna beskrivs med utgångspunkt i de relationella och institutionella 
arrangemang som omgärdar och reglerar mänskligt arbete. 

Exploatering innebär i korthet olika former av systematisk överfö-
ring av kraft och energi från en social grupp till en annan. Det inklude-
rar inte enbart de ekonomiska relationer mellan arbete och kapital som 
i den marxistiska teorin, utan omfattar även den överföring av sociala 
värden som sker genom kvinnors och andra lågstatusgruppers såväl 
oavlönade som lågavlönade vårdande eller betjänande arbete i och 
utanför hemmet. Young framhåller att orättvisan i den exploaterande 
relationen sträcker sig bortom de rena fördelningsfrågorna, till de 
strukturella arrangemang som begränsar handlingsalternativen för den 
exploaterade och ger henne begränsad makt över sitt liv. 

Med marginalisering avser Young det förtryck som drabbar männi-
skor som arbetsmarknaden inte kan eller vill använda sig av. Margina-
liseringen gör det omöjligt för den uteslutne att använda och utveckla 
sina personliga resurser i sammanhang som skapar socialt anseende 
och den kan försätta människor i situationer där deras individuella fri- 
och rättigheter begränsas. 

Maktlöshet föreligger enligt Young när en individ innehar en posit-
ion på arbetsmarknaden och i den sociala hierarkin, vilken erbjuder 
henne få tillfällen att utnyttja och utveckla sina resurser och talanger. 
Den maktlöse saknar inflytande över hur det egna arbetet skall läggas 
upp, och är i såväl arbetet som i sin egenskap av konsument underord-
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nad andra människor. Den präglar även de sociala relationerna utanför 
arbetsmarknaden, där den som är utsatt för maktlöshet inte bemöts 
med samma respekt, hänsyn och aktning som den som innehar en 
mera kvalificerad position. 

Youngs kategorisering av förtryck tar sin utgångspunkt i maktrelat-
ionerna mellan olika sociala grupper av medborgare vilka är inneha-
vare av samma formella rättigheter i samhället. Då arbete utgör en 
central socialt strukturerande mänsklig aktivitet, är det naturligt att de 
rutiner och institutionella arrangemang som styr organiseringen av 
arbete intar en så pass central plats i hennes kategorisering. Trots att 
de maktrelationer som tematiseras i mitt berättelsematerial inte be-
gränsas till olika sociala grupper av medborgare, utan även innefattar 
relationer där den strukturella ojämlikheten har sina rötter i skillnaden 
mellan tillgång till och brist på medborgarskap och därtill hörande 
formella rättigheter, äger hennes analys av förtryckets olika ansikten 
ändå relevans för mitt berättelsematerial. Det är dock Youngs sista två 
kategoriseringar, våld och kulturell marginalisering, som är av störst 
intresse i detta avseende. 

Young beskriver det systematiska våld som medlemmar av flera 
sociala grupper utsätts för i hennes hemland som en form av struktu-
rellt förtryck. Dit räknar hon det stora antalet oprovocerade attacker 
mot kvinnor, svarta, asiater, araber bögar osv. Hon betecknar denna 
form av våld som systematiskt, därför att det riktas mot medlemmar 
av en viss social grupp enbart pga deras tillhörighet till denna grupp. 
Det är ett våld som alltid finns närvarande i den sociala föreställnings-
världen, och som begränsar frihet och värdighet, även för dem inom 
gruppen som själva inte blivit direkt utsatta. Förtryckets mest för-
ödande verkan ligger i den ständigt närvarande medvetenheten om att 
just jag och de som står mig nära är möjliga offer för sådant våld, och 
att sannolikheten är stor för att samhällets representanter då inte 
kommer att finnas till hands för att skydda den utsatte eller bestraffa 
utövaren. Eftersom Young analyserar maktrelationer mellan sociala 
grupper inom ett delat samhälle, inkluderar hennes analys inte de 
kanske än mer påtagliga former av strukturellt våld som är för handen 
under militär konflikt och ockupation, ett fenomen som kommer till 
uttryck i mitt berättelsematerial. 
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Kulturell marginalisering och kravet på erkännande 
Den femte formen av förtryck som ingår i Youngs kategorisering, 
kulturell marginalisering95, beskrivs som en form av förtryck som 
samtidigt osynliggör och framställer kulturellt marginaliserade grup-
per med hjälp av stereotypa bilder. Osynliggörandet är i huvudsak en 
effekt av att dominerande grupper projicerar sina egna erfarenheter, 
normer och perspektiv som generella och allmänmänskliga. Eftersom 
det är dessa grupper som har bäst tillgång till informations- och kom-
munikationsverktygen i samhället, kommer deras berättelser att domi-
nera de medvetet och omedvetet förmedlade föreställningarna om ”hur 
det är”. De grupper vars erfarenheter inte stämmer med denna norm 
kommer därmed att framstå som annorlunda, avvikande och defekta. 
De marginaliseras genom att skiljas ut som ”den andre” i förhållande 
till samhällets dominerande kulturella normer. Det skapas ett ”vi” och 
ett ”dem”, där ”de andra” framställs som underutvecklade, okunniga, 
obildade, ociviliserade, kanske till och med som ett reellt hot mot 
”vårt” samhälle och dess förment högre stående värderingar. Den do-
minerande gruppens normer reproduceras inte enbart i kulturella pro-
dukter, såsom filmer, litteratur, dagstidningar, reklam och läroböcker. 
Den blir också en del av samhällets dominerande kulturella och poli-
tiska berättelser om den egna nationens historia och identitet.96 

Den kanadensiske filosofen Charles Taylor formulerar i en vida 
spridd artikel The Politics of Recognition97 en tes om den skada som 

                   
95 Young använder termen cultural imperialism, och följer därmed Maria Lugones 
och Elizabeth Spelman i Lugones, Maria C. och Elizabeth V. Spelman, ”Have We Got 
a Theory for You! Feminist Theory, cultural Imperialism and the Demand for ‘the 
Woman’s Voice’“, Women’s Studies International Forum 6, s 573-81. Young, Iris 
Marion, “Five Faces of Oppression” i Justice and the Politics of Difference, Princeton 
University Press, Princeton, New Jersey, 1990, sid 58. Den svenska översättaren har 
valt termen kulturell dominans vilket jag finner förvirrande, eftersom Young upprätt-
håller en distinktion mellan dominans och förtryck, och diskuterar cultural imperial-
ism som en kategori av förtryck. Young, Iris Marion, ”Förtryckets fem ansikten” i 
Young Iris Marion Att kasta tjejkast. Texter om feminism och rättvisa, ATLAS, 
Stockholm 2000, sid 78. Jag har valt att använda begreppet kulturell marginalisering 
för denna form av förtryck, därför att jag funnit att detta begrepp på ett tydligare sätt 
än de andra åskådliggör vad de kulturellt dominerande berättelserna gör med männi-
skors erfarenheter. 
96 Young, Iris Marion, a.a., sid 78ff. 
97 Taylor, Charles, “The Politics of Recognition”, i Taylor, Charles,M ulticulturalism. 
Examining the Politics of Recognition, Princeton University Press, Princeton, New 
Jersey, 1994 (1992), sid 25-74. 
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kulturell marginalisering och dess åtföljande misskännande eller brist 
på erkännande åsamkar en individs självförståelse: 

The thesis is that our identity is partly shaped by recognition or mis-
recognition of others, and so a person or group of people can suffer 
real damage, real distortion, if the people or society around them mir-
ror back to them a confining or demeaning or contemptible picture of 
themselves. Nonrecognition or misrecognition can inflict harm, can be 
a form of oppression, imprisoning someone in a false, distorted, and 
reduced mode of being.98 

Taylor utgår från en syn på individens identitet som konstruerad i en 
dialogisk process med omgivningen, i vilken erkännande från omgiv-
ningen spelar en avgörande roll. Mot en sådan bakgrund diskuterar 
och utvärderar han de krav på kulturellt erkännande som formulerats 
av olika sociala rörelser, och vilka han benämner som ”erkännandets 
politik”.99 

Den mest destruktiva sidan av den kulturella marginaliseringen är 
enligt många antikoloniala aktivister och teoretiker den internalisering 
av den dominerande kulturens föreställningar som sker hos medlem-
marna i den förtryckta gruppen.100 Detsamma har hävdats av många 
feministiska och homosexuella aktivister. De kulturellt marginali-
serade anammar en destruktiv självidentitet, vilken blir till ett aktivt 
hinder i kampen för frigörelse. Young talar om hur den dominerande 
kulturens schablonartade och nedvärderande föreställningar om ”de 
andra” påverkar och ”äter sig in i” de kulturellt marginaliserades med-
vetanden. Dock menar Young att medlemmarna av kulturellt margina-
liserade grupper kan lyckas upprätthålla en positiv självdefinition 
genom att kommunicera, förstå och bekräfta varandras likartade erfa-

                   
98 A.a. sid 25. 
99 Taylor, Charles, a.a. Taylors artikel, formulerad mot bakgrund av de erfarenheter 
och diskussioner som aktualiseras av den kanadensiska kontext där han är verksam, 
har varit inflytelserik, för att sprida diskussionen om en politik för kulturellt erkän-
nande till en bredare anglosaxisk politisk-filosofisk kontext. Den har kommit att 
utgöra en text som knappast kan förbigås i samtida diskussioner om mångkulturalitet. 
En annan filosof som aktualiserat betydelsen av frågan om erkännande utifrån en 
hegeliansk utgångspunkt är Axel Honneth, Kampf um Anerkennun: zur moralischen 
Grammatik sozialer Konflikte, Frankfurt am main: Zuhrkamp, 1992.Eng. övers. The 
Struggle for Recognition: The Moral Grammar of Social Conflicts, Polity Press, 1996.  
100 Ett starkt uttryck för hur denna erfarenhet formar det subjekt som lever under 
förtryck formuleras av Frantz Fanon i den klassiska boken Fanon, Frantz, Black Skin. 
White Masks, Grove Press, New York, 1967, Originaltitel Peau Noire, Masques 
Blancs, Paris, 1952. 
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renheter och perspektiv. Hon talar därvid om det ”dubbla med-
vetande” som uppstår när den kulturellt marginaliserade vägrar leva 
upp till de internaliserade schablonbilderna av vem hon är, men likväl 
möts av svaret att hon är annorlunda, oförmögen och underlägsen.101 

Fokus på marginaliserade erfarenheter – en 
positionsbestämning 
Tal, och därmed berättande, är en performativ handling, vilket innebär 
att berättande påverkar och förändrar den sociala verkligheten. Eller 
som Hannah Arendt och i hennes efter följd Benhabib uttryckt det: 
Talet och handlandet är som en ny födelse. Genom detta inför vi 
någonting nytt i världen.102 Berättande tal kan generera en kollektiv 
medvetenhet inom en social grupp om den exploatering eller margina-
lisering som dess medlemmar är utsatta för, och en förståelse för de 
strukturer och rutiner som ger upphov till dessa förhållanden. Berättel-
serna kan därigenom utgöra kraftfulla verktyg för mobilisering till 
motstånd och förändring. Berättandet i sig kan dock sällan ensamt 
undanröja dessa strukturer och rutiner. Därtill krävs andra komplette-
rande strategier. Detsamma gäller för berättelser om strukturellt våld. 
Sådana berättelser har en performativ kraft därigenom att de kan bidra 
till att synliggöra våldets rutinmässiga karaktär, och därmed förmå 
människor att agera för förändring. Vittnesmål om våld kan dock inte i 
egen kraft omintetgöra våldets bakomliggande mekanismer. Därtill 

                   
101 Young, I.M., a.a. s78ff. 
102 ”Tal och handling är i grunden besläktade med varandra, och ’många, till och med 
de flest, handlingar’, observerar Arendt, ’ utförs på talets vis’” Benhabib, Autonomi 
och gemenskap, sid 142. Den exakta formulering från den engelska utgåvan av The 
Human Condition som Benhabib åberopar ”… although many, and even most acts, 
are performed in the manner of speech” återfinns inte i den svenska upplaga som är 
baserad på Arendts tyska originaltext. Resonemangen är dock snarlika: ”Med ord och 
handlingar infogar vi oss i människornas värld, vilken existerade innan vi föddes. 
Detta inträde är som en andra födelse genom vilken vi bekräftar det faktum att vi är 
födda och så att säga tar på oss ansvaret för det. … Eftersom varje människa genom 
att vara född är ett initium, en början och en nykomling i världen, kan människor gripa 
initiativ, bli upphovsmän och sätta något nytt i rörelse.” Arendt, Hannah, Människans 
villkor, Vita Activa, Röda Bokförlaget, 1986 (1956), sid 213. ”Handlande och tal är så 
nära besläktade med varandra på grund av att handlandet endast kan motsvara den 
specifikt mänskliga situationen, nämligen att människorna rör sig som likar bland en 
mångfald unika varelser, om de har ett svar på den fråga som varje nykomling ställs 
inför: Vem är du?” Arendt, Hannah, a.a. sid 215. 
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krävs ett möte mellan berättelse och människor, som är beredda att 
svara på berättelsens tilltal genom att själva agera. 

När det gäller frågan om hur kulturell marginalisering kan bekäm-
pas, är förhållandet mellan berättande tal och förändring ännu starkare 
än då det gäller andra former av förtryck, då framförandet av erfaren-
hetsbaserade berättelser som destabiliserar den kulturellt dominerande 
gruppens föreställningar kan ha mera direkta effekter på såväl själv-
bilden hos medlemmarna i den sociala grupp som är utsatta för kultu-
rell dominans, som på andras föreställningar om dem.  

Kulturell marginalisering intar en central plats i mitt arbete som 
förutsättning för mitt urval av berättelser i det empiriska primär-
materialet, och därmed också som förutsättning för de berättelseana-
lyser som företas. I den fortsatta texten kommer jag företrädesvis an-
vända mig av den något kortare termen marginalisering för den form 
av förtryck som här beskrivits. Jag har funnit att termen marginali-
sering användbar, därför att den väl beskriver vad kulturellt domine-
rande berättelser gör med de människor och med deras erfarenheter, 
som är utsatta för denna form av förtryck. 

Kulturell marginalisering skall förstås som en relationell företeelse. 
Young beskriver den som ett förtryck som drabbar sociala grupper 
och därmed individen såsom tillhörig en social grupp. Samtidigt fram-
håller hon som tidigare anförts att en individ samtidigt ingår i olika 
endast delvis överlappande sociala grupper. I analogi med Youngs 
förståelse av individens relation till olika sociala grupper kan en indi-
vid mycket väl ha olika erfarenheter, varav vissa bekräftas av den 
sociala normen och låter sig tolkas med hjälp av kulturellt domine-
rande berättelser, medan andra av hennes erfarenheter marginaliseras 
av dessa berättelser.  Jag har därför medvetet valt att genomgående 
referera till marginaliserade erfarenheter hellre än exempelvis margi-
naliserade subjektpositioner, personer eller grupper.  

En utgångspunkt för mitt urval av livsberättelser, och de dialogiska 
tolkningar som jag företar av dem har varit att jag i det berättande talet 
har sökt efter narrativa strategier för att bryta kulturell marginalisering 
och synliggöra marginaliserade erfarenheter. 
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Feministisk etik – en positionsbestämning 
Med Youngs teoretiska diskussioner om rättvisa och förtryck har jag 
rört mig från frågan om vad som specifikt utmärker feministisk etik, 
till en bredare teoretisk ansats, där kvinnors underordning under män 
och de moraliska frågor som härrör från detta empiriska faktum situ-
eras i en bredare kontext av orättvisor härrörande från olika former av 
strukturellt förtryck, utifrån vilken frågor om motstånd och en mera 
inkluderande och omfattande syn på rättvisa än den dominerande trad-
itionens syn formuleras. Det är min övertygelse att detta är en rörelse 
som gagnar den emancipatoriska strävan som i första rummet gav 
impulserna till feministisk-etiskt traditionskritiskta och teoretiskt kon-
struktiva studier. Om etik såsom Rosemarie Tong och Nancy Williams 
skriver handlar om mänskliga varelsers frigörelse, och den feminist-
iska kritiken påvisat att dominerande teoribildningar inom ämnets 
traditioner i stor utsträckning förbisett eller missrepresenterat såväl 
kvinnors som andra förtryckta sociala gruppers erfarenheter och in-
tressen, så måste etiker med feministiska ambitioner vara närvarande 
och bidra till ämnets teoretiska diskussioner om centrala idéer om 
rättvisa och vilka värden som ligger till grund för möjligheten att leva 
ett gott mänskligt liv. 

Gör då detta termen feministisk etik överflödig? Jag tror inte det. 
Det är ytterst troligt att varje samtida etiker och politisk filosof som 
sympatiserar med tanken om att etiken handlar om grunderna för ett 
gott och rättvist samhälle och om grunderna för rätta och goda mel-
lanmänskliga relationer skulle vara beredd att instämma i Jaggars två 
normativa utgångspunkter för feministisk etik; att kvinnors underord-
ning är moraliskt förkastlig och att kvinnors moraliska erfarenheter 
måste tas på lika stort allvar som mäns. Det är dock mindre troligt att 
alla i samma utsträckning ställer sig ambitionen att utforska de vidare 
implikationerna av dessa utgångspunkter. Det är här de feministiska 
forskarnas ansatser, medvetenhet och ambitioner får betydelse. Den 
feministiskt inriktade forskaren kan ställa kritiska frågor som är av 
relevans för hela forskningsfältet, men som inte nödvändigtvis dyker 
upp i medvetandet hos kollegor som saknar en feministisk orientering 
i sin forskning. Så var det måhända när Carol Gilligan inte nöjde sig 
med att konstatera att somliga av hennes kvinnliga medverkande ten-
derade att gå tillbaka i sin moralutveckling, utan företog en djupläs-
ning av deras svar, för att finna ut om de möjligtvis rymde utveckl-
ingslinjer som gick bortom det Kohlbergska interpretationsschemats 
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ramar. Eller var hon kanske ”bara” en uppmärksam och kreativ fors-
kare, som inte lät sig nöja med sådana förbryllande resultat? Hur som 
helst, de kritiska frågor som formuleras i feministiskt orienterade fors-
kares ansatser och de resultat som dessa genererar är i likhet med Gill-
ligans resultat av relevans för hela forskningsfältet etik, och inte en-
bart för den mera begränsade krets av forskare som definierar sig 
själva som feministiska etiker. Dessa resultat inkluderar förslag till 
teorirevision och -utveckling. 

Feministiska etiker liksom alla andra etiker inleder vanligen sitt te-
oretiskt kritiska och kreativa arbete med hjälp av tillgängliga begrepp 
och teoretiska modeller inom ramen för befintliga traditioner. Dessa 
kan hämtas från skilda fält såsom feministisk teori, humaniora och 
samhällsvetenskaperna, men för att de ska fungera som verktyg för att 
kunna ”tänka etik”, måste de också relateras, om än aldrig så kritiskt, 
till tanketraditioner inom etikens område. Jag vill därför inte betrakta 
feministisk etik som ett avgränsat forskningsfält med egna teoribild-
ningar, utan uppfattar det snarare som ett antal skilda feministiska 
ansatser eller approacher inom ramen för olika traditioner inom etik 
och politisk filosofi. Dessa ansatser vilar tveklöst på Jaggars två nor-
mativa utgångspunkter. De bör också försåvitt jag kan förstå sträva 
efter att uppfylla åtminstone någon och gärna flera av de strävanden 
som Jaggar listar: 1) att formulera kritik mot de handlingar, praktiker 
och teorier som håller kvinnor kvar i underordning eller reproducerar 
denna ordning, 2) att föreskriva moraliskt försvarbara motståndsstra-
tegier, 3) att lyfta fram moraliskt önskvärda alternativ samt 4) att ta 
kvinnors moraliska erfarenheter på allvar, utan att för den skull be-
handla dem okritiskt. 

Mot bakgrund av det som här anförts betraktar jag min egen ansats 
i likhet med de narrativa och dialogbaserade ansatser som jag valt att 
arbeta med som feministiskt etiska ansatser. 

Jag har valt att använda begreppet feministisk dialogbaserad etik 
som en samlande beteckning för sådana feministiska approacher inom 
etikens och den politiska filosofins område, som situerar etikens och 
politikens normativa grundläggning i dialogiska processer. Hit räknar 
jag de feministiska projekt som orienterat sig emot och kritiskt bearbe-
tat Jürgen Habermas kritiska teori och diskursetik företrätt av namn 
som Seyla Benhabib, Nancy Fraser, Jean Cohen, Joan Landes och Iris 
Marion Young. Dessa feministiska teoretiker anser sig ha funnit vik-
tiga instrument för kritiskt tänkande i Habermas arbeten, samtidigt 
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som de riktar en genomgående kritik mot frånvaron av genusperspek-
tiv, som de menar har lett allvarliga förbiseenden och feltolkningar.103  
Hit räknar jag också sådana projekt som anknutit till och renodlat den 
dialogiska ansatsen i Hans-Georg Gadamers hermeneutik, såsom Ge-
orgia Warnkes ansats till en hermeneutisk politisk teori och en plural-
istisk feminism, liksom olika narrativa ansatser, där det dialogiska 
mötet utgörs av mötet med den andras erfarenhetsbaserade berättelser. 
Exempel på det senare som redan nämnts är Sharon D. Welchs studie 
av den risketik som ryms i några kvinnliga afroamerikanska författa-
res skönlitterära texter, samt Shari Stone-Mediatores narrativa poli-
tiska teori. Med en så bred begreppsbestämning inkluderas ett stort 
antal skiftande teoretiska ansatser. Det som förenar dem är grundsy-
nen att det moraliska och politiska subjektet inte är självtillräckligt i 
sitt tänkande utan att kunskap om andras argument, omdömen och 
erfarenheter är av betydelse för formandet av det egna omdömet. 

De skäl som föranlett mig att orientera mig mot dialogbaserade an-
satser i etisk teori och politisk filosofi är dels att en sådan teoretisk 
ansats låter sig förenas med en i grunden konstruktivistisk syn på mo-
ral som jag omfattar, och dels att jag i analogi därmed ansluter mig till 
grundsynen att det moraliska subjektet inte är självtillräckligt i sitt 
tänkande utan att kunskap om andras argument, omdömen och erfa-
renheter är av betydelse för formandet av det egna omdömet. Det är en 
grundsyn som implicerar en grundläggande moralisk respekt för den 
konkreta andras moraliska och intellektuella kapaciteter. Med denna 
utgångspunkt blir inte enbart den traditionella monologiska utform-
ningen av etik som finns representerad hos exempelvis Immanuel 
Kant problematisk. Lika problematiskt framstår inom etikens område 
ett poststrukturalistiskt diskursanalytiskt förhållningssätt till den 
andra. Den diskursanalytiska ansatsen kan förvisso vara ett kraftfullt 
verktyg för att avslöja hur maktrelationer skapas och upprätthålls. När 
detta förhållningssätt används för att dekonstruera centrala begrepp 
och avslöja de bakomliggande antagandena i den egna positionen och 
kontexten, kan effekten vara befriande. En kritisk analys av den egna 
subjektpositionens diskursiva förutsättningar lämnar utrymme för en 
mera ödmjuk och självkritisk attityd och ett uppmärksammande av 
andra undanträngda möjligheter. Men när samma kritiska frågor riktas 
mot den andras berättelse upprättas en maktrelation mellan den analy-

                   
103 Meehan, Johanna, red., Feminists Read Habermas: Gendering the Subject of Dis-
course, Routledge, New York och London, 1995. 
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serande forskaren och den andra, där den senare reduceras från sub-
jekt till analysobjekt. Förskjutningen av fokus från vad den andra sä-
ger till frågan om vilka diskurser som konstituerar den andra som sub-
jekt och strukturerar hennes erfarenhet innebär en effektiv avauktori-
sering (delegitimering) av hennes subjektsposition, samtidigt som 
forskarsubjektets auktoritetsposition förstärks. Det finns således såväl 
teoretiska som moraliska överväganden bakom mitt val av utgångs-
punkt i sådana ansatser, som har en tydlig dialogisk karaktär och beja-
kar respekten för den konkreta andra som en (lik)värdig samtalspart-
ner. 
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3 En dialogbaserad teori om etik, 
politik, identitet och omdöme  

Introduktion 
Efter att ha behandlat de bakomliggande utgångspunkter mot vilka 
avhandlingsarbetet skall förstås, är jag nu framme vid en presentation 
och en inledande diskussion om de centrala teoretiska diskussioner om 
dialogbaserad etik och politik, identitet och moraliskt omdöme, som i 
avhandlingens senare del kommer att möta mina tolkningar av det 
empiriska primärmaterialet. Syftet med föreliggande kapitel är dels att 
introducera den feministiska dialogbaserade teoridiskussionen om-
kring ovanstående frågor, och dels att påbörja en egen kritiskt reflek-
terande bearbetning av dessa frågor. Framställningen är relaterad till 
de tre grundantaganden som inledningsvis identifierats för vidare be-
arbetning i Benhabibs teori; antagandet om ett nära samband mellan 
den dialogbaserade modellen för etiskt berättigande och den delibe-
rativa modellen för politisk demokrati, antagandet om att den formella 
diskursetiska modellen behöver utvecklas genom att kombineras med 
den hegelianska idén om erkännande samt antagandet att den univer-
salistiska modellen måste kompletteras med idén om ett narrativt och 
hermeneutiskt grundat kontextkänsligt omdöme. Den utgör vidare en 
inledning av diskussionen utifrån de fyra frågor som formulerades i 
metodavsnittet; nämligen frågan om vilken roll berättelser bör tillmä-
tas i offentliga samtal och överväganden, frågan om jag-identitetens 
moraliska signifikans, samt frågan om hur ett utvidgat tänkande skall 
förhålla sig till den mängd av möjliga berättelser som finns att tillgå 
och om några av alla dessa potentiella berättelser i större utsträckning 
än andra kan främja utvidgat tänkande, samt frågan om vilka de her-
meneutiska och narrativa förmågor och förhållningssätt som kan 
främja utvidgat tänkande är. Den senare frågan utvecklas vidare i ka-
pitel fyra, där den utgör bakgrund till en metodologisk reflektion för 
berättelsetolkning och -analys, och bearbetas i nära samspel med tolk-
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ningen av en reflekterande berättelse. Målsättningen med framställ-
ningen i detta kapitel är inte att här slutföra dessa diskussioner; detta 
sker – i den mån det kan vara adekvat att tala om ett ”slutförande” när 
det handlar om att formulera ett inlägg i en pågående diskussion – i 
slutkapitlet, efter att diskussionerna om etisk teori, baserade på det 
teoretiska primärmaterialet, prövats medelst tillämpande tolkningar i 
förhållande till avhandlingens empiriska primärmaterial. 

 Framställningen är gjord med Seyla Benhabibs texter i fokus. Den 
relaterar till och gör jämförelser med de teoretiker som utgjort Benha-
bibs huvudsakliga diskussionspartners vid utarbetandet av hennes 
resonemang i respektive fråga; den dialogbaserade modellen för etik 
och politik presenteras således mot bakgrund av Habermas framställ-
ning av diskursetik och deliberativ demokrati, framställningen av dis-
kussionen om en interaktiv och narrativ modell för identitetskonstruk-
tion relateras till den modell hos Charles Taylor med vars hjälp Ben-
habib utarbetar sin position, och diskussionen om moraliskt omdöme 
relateras till dess rötter i Kants teori om estetiskt omdöme och Hannah 
Arendts läsning av detta som en form av utvidgat tänkande, med rele-
vans för politiskt omdöme. 

I framställning och kritisk bearbetning av de olika frågeområdena 
ställs dessa vidare i dialog med röster hämtade från undersökningens 
teoretiska primärmaterial. Således bidrar såväl Georgia Warnkes som 
Iris Marion Youngs texter till frågan om den politiska och moraliska 
dialogens former; den förra med utgångspunkt i sin förståelse av her-
meneutisk politisk dialog, och den senare med anledning av hennes 
introduktion av berättande tal som ett väsentligt kunskapsgenererande 
bidrag till kommunikativ demokratisk politik.  Hos Iris Marion Young 
och i ännu större utsträckning Shari-Stone Mediatore har jag vidare 
identifierat substantiella bidrag till diskussionen om moraliskt och 
politiskt omdöme som en form av utvidgat tänkande. I diskussionen 
om identitet har jag här nöjt mig med att ta fasta på och positionera 
mitt eget tänkande i förhållande till den återgivna diskussionen mellan 
Benhabib och Taylor. 

Kapitlet är indelat i tre avsnitt. I det första behandlas olika utform-
ningar av den dialogbaserade modellen för moraliskt berättigande och 
politisk legitimitet. I det följande behandlas frågan om jag-identitetens 
moraliska signifikans. Slutligen behandlas frågan om utformningen av 
ett moraliskt omdöme utformat i enlighet med idén om ett utvidgat 
tänkande. 
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Dialogbaserade modeller för moraliskt berättigande 
och politisk legitimitet 

Den diskursetiska modellen 
Utgångspunkten för Seyla Benhabibs kommunikativa etik är den dia-
logiska ansats till etikens grundläggning som utvecklades av Jürgen 
Habermas och Karl Otto Apel i den så kallade diskursetiken. Denna 
modell utgör därför en viktig nyckel till förståelsen av Benhabibs teori 
om kommunikativ etik. Den diskursetiska modellen står i motsats till 
synen på etik som resultatet av en inre monologisk grundläggnings-
process.104 Habermas har beskrivit den som ett försök ”att med kom-
munikationsteoretiska medel omformulera den kant[ian]ska moralteo-
rin med avseende på frågan om normers grundläggning.” Diskurseti-
kens anspråk är att den ska kunna ersätta Kants kategoriska imperativ 
som ett giltighetstest för föreslagna normer. Utgångspunkten för 
denna omarbetning av Kants deontologiska etik står att finna i Haber-
mas teori om kommunikativt handlande. Enligt Habermas innebär 
kommunikativt handlande att den talande framför ett kritiserbart gil-
tighetsanspråk, som han/hon därmed också är beredd att infria. När det 
gäller såväl sanningsanspråk som normativa giltighetsanspråk kan 
talaren infria dem diskursivt, dvs genom att anföra skäl. Habermas 
använder begreppet praktisk diskurs för en sådan problematiserande 
diskussion om giltighetsanspråk. 105 

Habermas diskursetiska teori bygger på en rekonstruktion av de 
pragmatiska argumentationsregler som varje kompetent talanvändare i 
det moderna samhället implicit förutsätter genom att frambringa kriti-
serbara yttranden. Habermas menar att dessa implicit förutsatta regler 

                   
104 Ett klassiskt typexempel på det senare utgörs av Immanuel Kants kategoriska 
imperativ ”Handla endast efter den maxim, som du samtidigt kan vilja att skall bli till 
allmän lag!”; ett imperativ som enligt filosofen är grundlagt i de lagar som styr för-
nuftet, och därmed måste inses av varje reflekterande subjekt. Grundläggningen av 
den utilitaristiska principen att det rätta handlandet utgörs av det handlingsalternativ 
som främjar största mängden lycka och minsta mängden lidande är likaledes monolo-
gisk i meningen att den anses kunna härledas från en generell förståelse av mänskligt 
välbefinnande, och därför bör kunna inses av alla och envar. 
105 Habermas, Jürgen, “Moralitet och sedlighet. Drabbar Hegels invändningar mot 
Kant även diskursetiken?” (1985), i Kommunikativt handlande. Texter om språk, 
rationalitet och samhälle,Daidalos 1988, sid 281. Habermas användning av diskurs-
begreppet bör hållas isär från det Foucaultska diskursbegreppet. 
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tillsammans konstituerar vad han kallar för en ”ideal talsituation”. De 
kan sammanfattas i nedanstående punkter: 

1. Varje subjekt som är kapabelt till tal och handling har rättighet att 
delta i diskurser. 

2. a) var och en har rätt att ifrågasätta varje framfört förslag.  
b) var och en har rätt att introducera vilka förslag som helst i dis-
kursen. 
c) var och en har tillåtelse att uttrycka sina åsikter, önskningar och 
behov. 

3. Ingen talare får hindras genom tvång eller våld, antingen detta 
uppkommer inom eller utanför diskursen, från att använda sig av 
de rättigheter som stadgas under de föregående punkterna. 

Med utgångspunkt i den ideala talsituationen uppställer Habermas och 
Apel diskursetikens grundsats ”D”. Innebörden av denna grundsats är 
ett praktiskt giltighetstest för normer. För att en föreslagen norm ska 
kunna göra anspråk på giltighet, måste alla berörda kunna instämma i 
den, som deltagare i en praktisk diskurs vilken förs i enlighet med den 
ideala talsituationens regler.106 

Benhabib omformulerar de konstitutiva reglerna för den ideala tal-
situationen till två normativa principer som hon menar utgör grunden 
för denna etik; principen om universell moralisk respekt, vilken skall 
uttolkas som att var och en med förmåga till tal och handling skall 
beredas tillträde till moralsamtalet, och principen om egalitär ömsesi-
dighet, vilken innebär att alla i ett sådant samtal måste tillförsäkras 
samma symmetriska rättigheter. Dessa båda normativa principer utgör 
tillsammans med den ovan beskrivna grundsatsen D, ett giltighetstest 
för normer, men för att utgöra en fullständig moralteori måste de 
kompletteras med en beskrivning av moraliskt omdöme, något som 

                   
106 Habermas, a.a. Till denna första grundsats fogar Habermas även en universalise-
ringsgrundsats, ”U”, vilken han menar skall tolkas som en argumentationsregel. I ”U” 
stadgas att ”i fråga om giltiga normer måste resultat och biverkningar, som ett allmänt 
hörsammande av dessa normer medför med hänsyn till var och ens tillfredsställande 
av sina intressen frivilligt kunna accepteras av alla.” Enligt Benhabib är denna uni-
versaliseringsgrundsats överflödig och tillför endast konsekvensetisk förvirring. Ben-
habib, Seyla, Autonomi och gemenskap. Kommunikativ etik, feminism och postmod-
ernism, Göteborg, Daidalos, 1992, sid 56. 
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jag återkommer till längre fram. De två normativa principerna kan, 
menar Benhabib, tillfälligt sättas inom parentes för att reflekteras över 
under moralsamtalet, men aldrig helt upphävas.  

En viktig aspekt av Benhabibs utformning av den kommunikativa 
etiken är den vikt hon tillmäter synen på den andra som ett konkret 
moraliskt subjekt, som skiljer sig från det egna jaget. Detta är en fråga 
som kan låta trivial, men som i själva verket innebär ett radikalt avsteg 
från det synsätt som dominerar den universalistiska tradition, gente-
mot vilken Benhabib positionerar sig. Jag lyfte i inledningsavsnittet 
fram Benhabibs distinktion mellan två synsätt på den andra som mora-
liskt subjekt; den generaliserade respektive den konkreta andra. Det 
första synsättet innebär att den andra kan fordra att bli bemött med en 
respekt, som är grundad i vår syn på den andra som en varelse med 
samma rättigheter och plikter som vi skulle vilja tillskriva oss själva.  
Detta synsätt innebär att vi väljer att abstrahera från den andras indi-
vidualitet och konkreta identitet, och i stället antar att det som konsti-
tuerar den andras moraliska värdighet är det som vi i egenskap av 
talande och handlande rationella varelser har gemensamt. Detta syn-
sätt har under lång tid varit ensamrådande inom den universalistiska 
etiska traditionen, och det är med utgångspunkt i ett sådant synsätt 
som de universella normerna om människors lika rättigheter formule-
ras. Benhabib erkänner värdet av ett sådant perspektiv, men menar att 
det inte ensamt kan utgöra en tillräcklig grund för våra mellanmänsk-
liga moraliska åtaganden. Det måste förenas med ett synsätt som er-
känner den konkreta andras identitet som ett moraliskt jag skild ifrån 
oss själva; ett jag som orienterar sig i tillvaron utifrån andra värden 
och livsmål. Detta ställer krav på oss att vi försöker förstå hennes be-
hov och motivationer, vad hon söker efter och vad hon känner begär 
till. Benhabib menar att de två perspektiven alltför länge har behand-
lats som ömsesidigt uteslutande, men att det i själva verket förhåller 
sig så, att respekten för alla människors lika värdighet fordrar av oss 
att vi bekräftar den konkreta andra moraliska identitet. Denna ut-
gångspunkt är central för Benhabibs specifika utformning av den 
kommunikativa etiken.107 
Det är lätt att se en koppling mellan kravet på erkännande av den kon-
kreta andras moraliska identitet och Benhabibs förordande av breda 
moraliska dialoger, där de identitetsformerande värdefrågorna ventile-
ras i offentligheten tillsammans med utvärderingen av de förslag till 
                   
107 Benhabib, a.a., sid 178 f. 
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gemensamma normer som växer fram mot bakgrund av medborgarnas 
olika erfarenheter och visioner. Sådana dialoger är som jag uppfattar 
det samtidigt diskursiva och hermeneutiska, i likhet med de vardagliga 
moralsamtal, där vi anstränger oss att fullt ut möta och förstå våra 
samtalspartners synpunkter. Det är först när människor med olika 
bakgrund och perspektiv på detta sätt framträder för varandra i ord och 
handling, inom ramen för en decentraliserad och heterogen offentlig-
het, som det blir möjligt för den som är annorlunda situerad än den 
talande att förstå varför vissa värden och normer framstår som vikti-
gare än andra utifrån den andras perspektiv, och att bli medvetna om 
de krav på erkännande som reses med utgångspunkt i den konkreta 
andras historia.  

I inledningen till Autonomi och gemenskap anger Benhabib att hon 
har för avsikt att ”rädda diskursetiken från excesserna i dess eget rat-
ionalistiska upplysningsarv”.108 Av denna formulering framgår både 
den centrala roll som den diskursiva modellen för moraliskt berätti-
gande spelar i hennes egen utformning av modellen för kommunikativ 
etik, och den inriktning som hon följer i sin kritik och utveckling av 
densamma. Benhabibs utgångspunkt är att den kommunikativa mo-
dellen skall förstås i nära kontinuitet med vardagliga moralsamtal, där 
vi anstränger oss att fullt ut möta och förstå våra samtalspartners syn-
punkter. Det är så hon menar att den uppfattning om förnuft som Ha-
bermas utvecklat i teorin om kommunikativt handlande bör tolkas. 
Hon betecknar den som en ”postupplysningsuppfattning”, där förnuf-
tet betraktas som en socialt förvärvad kapacitet, stadd i utveckling 
”hos varelser med kapacitet att tala och handla för att artikulera inter-
subjektiva giltighetsanspråk”.109 

Den kommunikativa etiken bör enligt Benhabib förstås som en 
form av etisk kognitivism, det vill säga som en moralteori som förut-
sätter att moralomdömen har en kognitivt artikulerbar kärna. Tyvärr 
har den i stället alltför ofta kommit att framställas som en form av 
rationalism, baserad på upplysningsmodellen av ett lagstiftande för-
nuft. En sådan legalistisk tolkning av modellen utgör en del av den 
rationalistiska bias som Benhabib vill ifrågasätta. Denna bias leder till 
en egendomlig inkonsistens i presentationen av den kommunikativa 
etiken, menar Benhabib. Det undergräver dess trovärdighet som en 
försvarbar version av ”den moraliska synpunkten” (eng. the moral 

                   
108 Benhabib, Seyla, a.a., sid 23. 
109 Op.cit. 
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point of view).110 ”Att [såsom Habermas gör] hävda att de kontrafak-
tiska idealen ömsesidighet, jämlikhet och ’föruftets milda kraft’ impli-
cit finns i det kommunikativa handlandets själva struktur är att hävda 
att ’den moraliska synpunkten’ mer exakt artikulerar de implicita 
strukturer i tal och handling som det mänskliga livet yppar”,111 skriver 
Benhabib. Hon exemplifierar hur detta kan se ut i den vardagliga 
kommunikationen med kommentarer som ”Låt mig nu se om jag har 
uppfattat dig rätt?” och i förälderns förmaning till barnet ”Tänk om 
någon annan kastade sand i ansiktet på dig eller knuffade ner dig i 
pölen, hur skulle du känna dig då?” Det är här, menar Benhabib, som 
samtalet om moraliskt berättigande har sitt ursprung, tillsammans med 
det nödvändiga ömsesidiga erkännandet, vilket i diskursetiken vidgas 
från människor i den omedelbara omgivningen till att projiceras på en 
gemenskap som inkluderar mänskligheten i sin helhet.112 

Benhabib framställer sin egen tolkning av den diskursiva modellen 
som en tyngdpunktsförskjutning, vilken innebär en övergång från 
lagstiftande till interaktiv universalism. Målet för denna form av uni-
versalism, framhåller hon, är inte koncensus utan att hålla moralsam-
talets praktik vid liv, så att vi kan komma fram till förnuftiga överens-
kommelser, som är acceptabla för alla berörda parter. Gentemot de 
kritiker som invänder att en sådan tolkning mera liknar en modell för 
politisk legitimitet än en modell för moralisk giltighet, replikerar Ben-
habib att den diskursiva modellen förvisso har politiska implikationer, 
men att den samtidigt också har implikationer för den moraliska om-
dömesprocessen.113  

Den deliberativa demokratimodellen 
Habermas teori om kommunikativt handlande utgör också grunden för 
den demokratimodell som har kommit att kallas för deliberativ demo-

                   
110 Benhabib, a.a., sid 75. Genom sitt påpekande om inkonsistens gör Benhabib an-
språk på att presentera en mer adekvat modell för kommunikativ etik än Habermas 
egen framställning, givet Habermas egna utgångspunkter. Att utvärdera detta anspråk 
skulle fordra ett systematiskt studium av Habermas produktion över tid, vilket går 
utöver ambitionerna för detta arbete, där jag inskränker mig till en diskussion av 
Benhabibs arbete, givet hennes egna utgångspunkter. 
111 Benhabib, a.a. sid. 75. 
112 Benhabib, a.a., sid 75f. 
113 Benhabib, a.a., sid 59. 
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krati.114 Även denna intar en central plats i Benhabibs teori. Benhabib 
talar ibland om den diskursiva modellen för etik och politik utan att 
göra någon tydlig åtskillnad. Hon uttrycker sambandet mellan de båda 
så att den diskursetiska modellen formulerar de mest generella princi-
perna och moraliska intuitionerna bakom den deliberativa demokrati-
modellens giltighetsanspråk.115  

Den deliberativa modellen för demokratisk legitimitet har i princip 
samma grundstruktur som den diskursetiska modellen för moralisk 
grundläggning. Den bygger på en förståelse av politisk viljeformering 
som ett resultat av kollektiva processer av rationella överväganden om 
det allmänna bästa. I ett komplext och diversifierat samhälle äger såd-
ana processer rum på en mångfald arenor, där de politiskt beslutande 
församlingarna är inbäddade i nätverk av det civila samhällets kultu-
rellt formerade sammanslutningar. Medborgarnas delaktighet i den 
politiska viljeformeringen äger rum inom ramen för en sådan delvis 
anonym offentlighet, i processer vars rationalitet vilar på en tilltro till 
att endast de förslag och argument som i slutänden visar sig ha det 
allmänna bästa för ögonen kommer hålla måttet i den offentliga pröv-
ningen. På så vis kommer de politiska besluten att fattas genom en 
kollektiv process av rationella överväganden om det allmänna bästa; 
överväganden där de argument som inte förmår höja sig över egennyt-
tan kommer att skalas bort och avvisas.116  

När det gäller politiska beslutsprocesser fäster Benhabib uppmärk-
samhet på att de offentliga processerna av överväganden inte enbart 
har en demokratisk funktion. De är också kunskapsgenererande, och 
garanterar därmed en viss grad av praktisk rationalitet bakom sådana 
kollektiva beslutsprocesser. Skälen till att det förhåller sig så är till att 
börja med att ingen enskild individ på förhand kan ha kunskap om och 
förutse alla de olika perspektiv från vilka etiska och politiska frågor 
kan komma att bedömas. Ingen ensam individ har heller tillgång till 
all den information som kan bedömas som relevant för ett beslut som 

                   
114 Habermas använder omväxlande termerna ”den diskursiva demokratiteorin (eng. 
”the discourse theory of democracy”) och ”en deliberativ politikmodell” (eng. ”a 
deliberative model of politics)” för att beteckna denna demokratimodell. 
115 Benhabib, Seyla, ”Toward a Deliberative Model of Democratic Legitimacy”, i 
Benhabib, Seyla, red., Democracy and Difference. Contesting the Boundaries of the 
Political,  Princeton University press, Princeton, New Jersey, 1996. 
116 Habermas, Jürgen, ”Three Normative Models of Democracy” i Benhabib, Seyla 
red., Democracy and Difference. Contesting the Boundaries of the Political, Princeton 
University Press, Princeton New Jersey, 1996, sid 21-30.  



  116 

berör alla. De offentliga övervägandena kan därför beskrivas som en 
procedur för att bli informerad. Vidare innebär de en process där indi-
vider får möjlighet att i ljuset av vad andra framfört bearbeta sina egna 
synpunkter och önskemål till mera genomtänkta val och preferenser. 
Slutligen innebär själva processen att artikulera sina synpunkter of-
fentligt, att den talande måste förhålla sig till hur andra kommer att ta 
emot dessa synpunkter, och sträva efter att finna argument som dessa 
andra kan godta. För att lyckas med detta är det nödvändigt att sätta 
sig in i hur dessa andra tänker, för ingen kan i en offentlig dialog över-
tyga andra om vad som är gott, rättvist eller troligt utifrån den egna 
synvinkeln, utan att försöka visa varför det också borde framstå så för 
andra. Detta, framhåller Benhabib, kräver inte enbart att den talande 
kan formulera sina egna ståndpunkter någorlunda koherent. Hon 
måste också kunna formulera dem utifrån en tänkt kommunikation 
med de konkreta andra, som hon vet att hon i slutänden måste komma 
överens med.117  

Habermas framställer den deliberativa demokratimodellen i kon-
trast mot två andra tongivande demokratimodeller. Den ena av dem är 
den klassiskt liberala modellen med rötter hos John Locke och den 
andra är den republikanska modellen, vars rötter tillskrivs Jean Jac-
ques Rousseau. Den liberala modellen har en starkt individualistisk 
prägel, och karakteriserar medborgarna som egenintresserade indivi-
der, som deltar i de politiska viljebildningsprocesserna i syfte att 
skapa allianser för att främja sina egenintressen och livsprojekt, me-
dan statens roll begränsas till att skydda och upprätthålla individens 
rättigheter i förhållande till andra medborgare. Den republikanska 
modellen är i stället starkt kollektivistisk. Den betraktar medborgarna 
som delaktiga i en gemenskap där de är bundna till varandra i ömsesi-
digt beroende och inbördes solidaritet; det autonoma civila samhället 
utgör basen för politisk viljeformering, politiken uppfattas som en 
horisontell process syftande till ömsesidig förståelse och kommunika-
tivt uppnått koncensus, och statens/regeringens funktion är att efter-
sträva och förverkliga det för gemenskapen gemensamma goda.118  

Benhabib är i likhet med Habermas starkt kritisk mot båda dessa 
modeller. Den liberala modellen begränsar de politiska viljebildnings-
processerna, genom att beskriva den politiska processen som en mark-
nadsplats för strategisk agerande kollektiv. Den republikanska mo-

                   
117 Benhabib, Democracy and Difference, sid 71. 
118 Habermas, a.a. 
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dellen befrämjar en högre grad av solidaritet mellan medborgarna, 
men riskerar i stället att minoritetsståndpunkter undertrycks i namn av 
samhällets gemensamma goda. Den deliberativa demokratimodellen 
förenar de båda andra modellernas fördelar, samtidigt som den lyckas 
undvika de båda modellernas respektive avigsidor. I likhet med den 
republikanska modellen befrämjar den kollektiva politiska vilje- och 
åsiktsbildningsprocesser, samtidigt som den i likhet med den liberala 
modellen förutsätter och tar sin utgångspunkt i existensen av såväl 
sociala intressekonflikter som av faktisk värdepluralism. Genom sitt 
sätt att ta i beaktande ett heterogent nätverk av olika former av sam-
manslutningar, nätverk och organisationer som uttryck för en hetero-
gen men sammanflätad offentlighet, ger den utrymme för medborgar-
na att involveras i de politiska processer som tillsammans formar den 
deliberativa demokratins ”anonyma offentliga samtal”.119 

Habermas urskiljer tre olika typer av diskurser, som var och en fyll-
ler sin specifika funktion i dessa offentliga samtal. När det gäller lag-
stiftningsfrågor, bör de avgöras genom offentliga överväganden med 
utgångspunkt i de argument för moraliskt berättigande, som reses och 
prövas inom ramen för praktiska diskurser. Målsättningen är att ge-
nom kommunikativt handlande uppnå koncensus över frågan om vilka 
normer medborgarna är beredda att anta som de mest rättvisa för sitt 
gemensamma liv. Detta är vad Habermas benämner moraliska diskur-
ser. Han drar en tydlig skiljelinje mellan dessa och de frågor som han 
benämner ”de etiska frågorna om kollektiv självförståelse"120. Dit räk-
nar Habermas det breda spektrum av värdefrågor (inklusive frågor om 
vårt förhållande till den gemensamma miljön), där medborgarna kan 
och bör ha möjlighet att komma till olika svar. Habermas är tydlig i 
sitt hävdande av att dessa värdefrågor är underordnade och inte bör 
sammanblandas med de moraliska diskurserna. De avgörs i kollektiva 
tolkningsprocesser, företrädesvis inom ramen för avgränsade sociala 
kollektiv, och sådana diskussioner bör varken tillåtas dominera den 
offentliga politiska debatten eller bli föremål för strävan efter konsen-

                   
119 Benhabib, Seyla,”Toward a Deliberative Model of Democratic Legitimacy”, i 
Benhabib, Seyla, red., Democracy and Difference. Contesting the Boundaries of the 
Political, Princeton University Press, Princeton New Jersey, 1996, sid 67-94 samt 
Habermas, op.cit. 
120 Habermas distinktion mellan begreppen moraliska och etiska frågor följer en 
distinktion mellan norm-/värdefrågor, som är vanligt förekommande i kontinental 
tradition, men skiljer sig från hur begreppen vanligen används inom det anglosaxiska 
området. 
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sus. Slutligen menar Habermas måste konflikter mellan skilda poli-
tiska intressen och värderingar balanseras genom resultatinriktade 
förhandlingar utifrån på förhand reglerade rättvisa villkor. Här hand-
lar det inte heller om att som i den moraliska diskursen söka övertyga 
genom de bästa argumenten, utan mera om parternas strategiska hand-
lande, i syfte att uppnå godtagbara kompromisser.121 

Benhabib är kritisk mot Habermas starka gränsdragningar mellan 
etiska, politiska och moraliska diskurser. Hon vill öppna för en bre-
dare dialog, där de värde- och livstolkningsfrågor som enligt Haber-
mas bör skiljas från det offentliga moralisk-politiska samtalet bereds 
utrymme i syfte att synliggöra de värderingsmässiga bakgrunderna till 
de konkurrerande förslag om gemensamma normer som framförs. Hon 
menar att så länge värdepluralismen accepteras kommer det att berika 
samtalet och skapa förutsättningar för en större ömsesidig förståelse 
mellan medborgarna, när de bereds möjlighet att artikulera sina olika 
kollektiva identiteter och visioner om det goda livet. Däremot är hon 
starkt kritisk mot varje tanke på att inskränka den politiska friheten 
genom att försöka föra samhället i riktning mot någon form av enhet-
lig värdegemenskap.122 

Benhabib förefaller också förutsätta starkare inslag av normativ ar-
gumentation i de politiska beslutsprocesser som Habermas beskriver 
som strategiska förhandlingar, där skilda intressen och värderingar 
skall jämkas samman. 

Det är lätt att se en koppling mellan kravet på erkännande av den 
konkreta andras moraliska identitet och Benhabibs förordande av 
breda moraliska dialoger, där de identitetsformerande värdefrågorna 
ventileras i offentligheten tillsammans med utvärderingen av de för-
slag till gemensamma normer som växer fram mot bakgrund av med-
borgarnas olika erfarenheter och visioner. Det är först när människor 
med olika bakgrund och perspektiv på detta sätt framträder för 
varandra i ord och handling, inom ramen för en decentraliserad och 
heterogen offentlighet, som det blir möjligt för den som är annorlunda 
situerad än den talande att förstå varför vissa värden och normer fram-

                   
121 Habermas, a.a. 
122 Benhabib, Autonomi och gemenskap, sid 81f. Denna kritik riktas mot vissa ström-
ningar inom den s.k. kommunitarismen, där framför allt Alasdair MacIntyre represen-
terar en sådan önskan om att återföra samhället till en stark värdegemenskap. En 
sådan integrationistisk vision kan jämföras med den republikanska demokratimodell 
med rötter hos Rousseau som omnämnts ovan.  
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står som viktigare än andra utifrån den andras perspektiv, och att bli 
medvetna om de krav på erkännande som reses.  

En inkluderande kommunikativ demokratimodell 
Iris Marion Young går i sin modell för kommunikativ demokrati ett 
steg längre än Benhabib när det gäller utvidgningen av den delibe-
rativa demokratimodellen, då hon pläderar för att jämställa alla former 
av kommunikativ interaktion, genom vilka människor strävar efter 
insikt och ömsesidig förståelse. Young argumenterar för att den vanli-
gen privilegierade tävlingsinriktade argumentationen är en kommuni-
kationsform som gynnar de individer som behärskar spelets regler, 
och därtill är tävlingsinriktade, samtidigt som den missgynnar tal som 
är prövande, utforskande eller försonande. Hon menar också att strä-
van efter koncensus baserat på vädjanden till ”det gemensamma bästa” 
utgör en risk för cementering av sociala privilegier snarare än föränd-
ring. I likhet med Benhabib framhåller hon mångfalden som konstitu-
tiv för offentlighetens mening och existens. I syfte att etablera och 
upprätthålla denna mångfald i det politiska samtalet och beslutspro-
cesserna föreslår hon att den kritiska argumentationen i modellen för 
kommunikativ etik kompletteras med de tre kommunikationsformerna 
hälsning, retorik och berättande. Hälsningar utgör enligt hennes karak-
teristik talhandlingar, genom vilka parterna visar att de ser varandra i 
deras partikularitet. Det är lätt att underskatta hälsningens betydelse i 
offentlig kommunikation. För att förstå dess betydelse vill jag anföra 
en bild relaterad till mitt eget empiriska forskningsfält; det berömda 
handslaget mellan den israeliske premiärministern Yitzak Rabin och 
den palestinske presidenten Yasser Arafat. En hel värld uppfattade 
detta handslag som en betydelsebärande kommunikativ handling. 
Historien rymmer många liknande exempel. 

Retoriken menar Young har en sammanbindande funktion. Den 
tydliggör kommunikationens situationsbundenhet samtidigt som den 
hjälper till att locka fram tanken. Det kan ske genom humor, ordlekar, 
liknelser och sådana retoriska vändningar som gör argumenten mera 
färgstarka och kroppsligt förankrade. 

Jag finner båda dessa aspekter intressanta att fördjupa, men i detta 
sammanhang är det Youngs diskussion om det berättande talets pot-
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ential att samtidigt tillföra kunskap och att överbrygga sociala och 
kulturella skillnader, som är av särskilt intresse.123 

Som jag skrev i inledningskapitlet hävdar Young hävdade berättel-
sen som överlägsen kommunikationsform, särskilt i situationer där de 
strukturella, kulturella och sociala skillnaderna mellan samtalspartner-
na är stora. Hon framhåller att i sådana situationer har berättelsen en 
större potential att överbrygga klyftor än det renodlat argumenterande 
talet. Den främsta anledningen till det är enligt Young den specifika 
form av kunskap som kommer till uttryck i berättelser. Vad är det då 
för slags kunskap som uttrycks i berättande tal? Young menar att be-
rättelsen kan synligöra sådana särskilda erfarenheter, som är för-
bundna med samhällsmedborgarnas olika positioner i samhället. Hon 
menar att det handlar om erfarenheter som inte kan delas av den som 
är annorlunda positionerad, men att de kan förstås, och att detta är 
nödvändigt för att den som har en annan position skall kunna förstå 
vad det innebär att handla rättvist. Hon menar också att berättelsen 
erbjuder en möjlighet till förståelse för de specifika värderingar, kultu-
rella vanor och åsikter, som har sin grund i den historiska berättelse 
som en viss grupp delar. Det kan handla om sådana värden och priori-
teringar i värdefrågor som inte låter sig berättigas med argument som 
hänvisar till det allmänna bästa. Med berättelsens hjälp kan de utom-
stående få en förståelse för varför en viss grupp sätter vissa värden 
högre än andra, en kunskap som har betydelse för förmågan att visa 
respekt för den andra. Berättandet blottlägger också hur samhället som 
helhet ter sig utifrån berättarens sociala position. Åhöraren kan få 
hjälp att upprätta självdistans genom att lära sig hur hennes egen po-
sition, tillika med hennes egna handlingar och värderingar ter sig för 
andra.124 

Young har framfört och utvecklat denna argumentation i flera artik-
lar i olika böcker. En tidig version finns i en artikel publicerad 1996, i 
en antologi för vilken Seyla Benhabib är redaktör.125 Detta är för öv-
rigt samma antologi, som där Benhabib utvecklar sin diskussion om 

                   
123 Young, Iris Marion, “Kommunikation och den andra. För en kommunikativ demo-
krati” i Att kasta tjejkast. Texter om feminism och rättvisa, Atlas, Stockholm 2000. 
Eng original I Young, Iris Marion, Intersecting Voices. Dilemmas of Gender, Political 
Philosophy, and Policy, Princeton University Press 1997. 
124 Young, Iris Marion, a.a. 
125 Young, Iris Marion, ”Communication and the Other: Beyond Deliberative Democ-
racy” i Benhabib, Seyla ed., Democracy and Difference. Contesting the Boundaries of 
the Political, Princeton University Press, Princeton, New Jersey, 1996. 
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den offentliga deliberationsprocesser som en kunskapsgenererande 
procedur för att bli informerad. Youngs argument för det berättande 
talets plats i det offentliga samtalet förefaller knyta väl an till Benha-
bibs syn på dessa processers funktion. Det kan därför te sig förvå-
nande när Benhabib i samma volym i direkt polemik med Young skri-
ver att hälsning, retorik och historieberättande må ha sin plats ”in the 
informally structured process of everyday communication among in-
dividuals who share a cultural and historical life world”. 126 Men för 
offentliga institutioner, hävdar Benhabib, krävs en regulativ opartisk-
hetsprincip, som inte enbart styr våra offentliga överväganden utan 
även artikulationen av argument. Det som förbryllar läsaren är den 
kraft med vilken Benhabib i denna polemik vinnlägger sig om att upp-
rätthålla en tydlig skiljelinje mellan å ena sidan ”vardagslivets infor-
mellt strukturerade kommunikationsprocesser” inom ramen för en 
delad kulturell och historisk livsvärld och å andra sidan offentlig ar-
gumentation som bör ta sin utgångspunkt i ”generaliserbara intres-
sen”. Det tycks mig som om Benhabib här bortser från Youngs hu-
vudpoäng med att lyfta fram berättandet som en kommunikations-
form, vilken fyller en kunskapsförmedlande funktion mellan männi-
skor som pga klass, ras, etnicitet eller annan social grupptillhörighet 
inte (fullt ut) delar samma kulturella och historiska livsvärld. Benha-
bibs kritik av Young är märklig av ytterligare två skäl. Till att börja 
med träffar hon bredvid målet, då hon skriver att det är onödigt att 
som Young (min kursiv) skapa en motsättning mellan kritisk argumen-
tation och de andra föreslagna argumentationsformerna. Young talar 
dock om behovet av en utvidgning av det deliberativa idealet till att 
innefatta flera kommunikationsformer, medan det är Benhabib som 
här faller tillbaka på den distinktion mellan kommunikationen inom 
olika sfärer, som hon tidigare ifrågasatt hos Habermas. Därtill är kriti-
ken märklig, då Benhabibs huvudbudskap i artikeln är att argumentera 
för nödvändigheten av en mångfald av offentliga uttrycks- och organi-
sationsformer, där i princip alla som berörs av de offentliga besluten 
bereds möjlighet att artikulera sina synpunkter och perspektiv i en 
ständigt pågående anonymt offentligt samtal via politiska partier, 
medborgarinitiativ, sociala rörelser, medvetendehöjande grupper 

                   
126 Benhabib, Seyla, “Toward a Deliberative Model of democratic Legitimacy”, i 
Benhabib, Seyla ed., Democracy and Difference. Contesting the Boundaries of the 
Political, Princeton University Press, Princeton, New Jersey, 1996. 
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osv.127 Poängen med en offentlighet konstituerad genom ett sådant 
nätverk av diversifierade och delvis överlappande sammanslutningar, 
nätverk och organisationer kan ju inte rimligen vara att dra upp skilje-
linjer mellan samhällets grupper, utan tvärtom att göra dessa skilda 
gruppers perspektiv synliga för varandra. Således finner jag Benha-
bibs avvisande av Youngs förslag till vidgning av kommunikations-
former inom ramen för det offentliga samtalet inkonsistent i förhål-
lande till hennes egen beskrivning av de demokratiska viljebildnings-
processerna inom ramen för en heterogen offentlighet. Jag skall så 
småningom visa att Benhabib längre fram i tiden kommer att förskjuta 
sin syn på denna fråga, dock utan ett åtföljande erkännande av Youngs 
tidigt formulerade insikter. 

Den hermeneutiska dialogmodellen 
Benhabibs dialogbaserade modell för moraliskt berättigande och poli-
tisk legitimitet kan också ställas i relation till en annan dialogisk mo-
dell för demokratisk politik; den hermeneutiska dialogmodellen.  

Den amerikanska hermeneutiskt orienterade filosofen och Gada-
merforskaren Georgia Warnke har gjort sig till tolk för en politisk 
filosofi, där de olika röster och strömningar som står emot varandra i 
det politiska samtalet inte betraktas som antagonistiska, utan fram-
ställs som olika tolkningar av gemensamt omhuldade och respekterade 
principer. Den centrala idén i Warnkes politiska teori är hennes förstå-
else av den hermeneutiska konversationen som en självutbildande 
(self-educational) process, en kunskapsprocess för den aktiva konver-
sationsdeltagaren. I boken Justice and Interpretation128 framställer 
Warnke uppgiften för en hermeneutisk politisk teori som att tolka de 
delade sociala uppfattningar (eng. shared social meanings), offentliga 
värderingar och politiska traditioner som finns i samhället, i syfte att 
utforma ett rättvisebegrepp som är kongruent med dessa. Utifrån detta 
synsätt kan skilda rättviseuppfattningar identifieras som olika tolk-
ningar av gemensamma demokratiska traditioner, institutioner och 
praktiker. Eftersom var och en av dessa tolkningar med nödvändighet 
är begränsade, kan ingen av dem göra anspråk på exklusivitet. Det 

                   
127 Benhabib, Seyla, “Toward a Deliberative Model of Democratic Legitimacy”, I 
Benhabib, Seyla, ed., Democracy and Difference. Copntsting the Boundaries of the 
Political, Princeton University Press 1996, sid 73f. 
128 Warnke, Georgia, Justice and Interpretation, MIT Press, Cambridge, Mass., 1993. 
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kommer alltid att finnas andra sätt att förstå den erfarenhet vi tolkar 
utifrån och andra erfarenheter att knyta an till. Därför finns det stän-
digt nya möjligheter att vidga sin egen förståelse genom en hermeneu-
tisk konversation, i vilken diskussionsdeltagarna anstränger sig att lära 
av de insikter som andra perspektiv erbjuder. Warnke ser en parallell 
mellan politisk/etisk dialog och det estetiska samtalet.  På samma vis 
som vi vanligen är beredda att erkänna att skilda tolkningar av ett 
dramatiskt verk kan tillföra olika värdefulla perspektiv på exempelvis 
en karaktär i ett drama, så kan olika tolkningar av en politisk princip 
vidga och fördjupa samtalsdeltagarnas respektive uppfattningar om 
innebörden av rättvisa eller jämlikhet, och detta utan att vi för den 
skull måste acceptera alla tolkningar som giltiga.129 

Den hermeneutiska dialogen skiljer sig från den praktiska diskursen 
såtillvida, att den inte eftersträvar något entydigt avgörande. Warnke 
menar att när politisk dialog förs under diskursmodellens motto ”må 
bästa argumentet vinna” lämnar den utrymme för ett tävlingsinriktat 
drag som inte befrämjar en fördjupad politisk förståelse av den fråga 
som diskuteras. I motsats till det är den hermeneutiska konversationen 
idealt sett en process av ömsesidigt lärande, där alla samtalsparter 
omformulerar sina respektive tolkningar under samtalets gång, så att 
de blir mer vidsynta och inkluderande och som en effekt av det också 
mera övertygande.130  

Då målet inte är att uppnå enighet utan en fördjupad förståelse av 
de olika perspektiv som utifrån diskussionsdeltagarnas olika position-
er och livssammanhang kan anläggas på det ämne som diskuteras, kan 
en hermeneutisk politisk teori utformad runt idén om en hermeneutisk 
konversation bejaka en pluralism av tolkande perspektiv, inte bara vid 
dialogens början utan också som dess resultat.131 
                   
129 Warnke, Georgia, Justice and Interpretation, Polity Press, Cambridge 1992, sid 
130-132. 
130 Warnke, a.a. 
131 Den arena utifrån vilken Warnke reflekterar över den hermeneutiska konversation-
en är det samtida amerikanska samhället. I boken Legitimate Differences. Interpretat-
ion in the Abortion Controversy and Other Public Debates131 tillämpar hon den her-
meneutiska modellen på aktuella kontroverser om surrogatmödrar, positiv särbehand-
ling, abort och pornografi. I vart och ett av dessa fall visar hon vad respektive sida 
skulle kunna lära av den andra sidan, om debatten fick möjlighet att utvecklas i rikt-
ning mot en hermeneutisk konversation. Målet är inte att de olika lägren skall komma 
till koncensus, utan att de olika debattdeltagarna skall kunna fördjupa och bredda sina 
respektive tolkningar av de principer och ideal som frågan gäller. I bokens slutord 
framhåller hon att i ett mångkulturellt samhälle kan ingen enskild tolkning av sam-
hällets delade ideal och principer tillmätas status som kanoniskt korrekt. Warnke, 
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Modellen är inte relativistisk i den meningen, att den betraktar alla 
tolkningar som likvärdiga, eller ens som legitima tolkningar. Warnke 
exemplifierar resonemanget om detta med Ku Klux Klans tolkning av 
det amerikanska samhällets historia. Den inrymmer en uttalad ovilja 
att lyssna till andra tolkningar än den egna, med motiveringen att de-
mokrati är en synd mot den vita rasens överhöghet. Den tolkning som 
vilar på en sådan uppfattning saknar kapacitet att bidra till det ömsesi-
digt lärorika samtal, som den hermeneutiska dialogen är ägnad att 
vara, och diskvalificerar sig därmed själv från anspråket på legitimi-
tet.132  

Men hur är det möjligt att avgöra vilka av de tolkningar som före-
kommer i den offentliga politiska dialogen som kan betraktas som 
legitima och därmed värda att lära av? Warnkes svar är att idén om en 
hermeneutisk konversation måste kombineras med en uppmärksamhet 
på möjligheten till systematiska störningar och obalanser inom kon-
versationen. Här knyter hon an till Habermas ideologikritik och hans 
beskrivning av den ideala talsituationens förutsättningar. Warnke me-
nar att de restriktioner som Habermas sätter upp för den ideala talsitu-
ationen också kan härledas som den hermeneutiska konversationens 
historiska förutsättningar. Det innebär att en ömsesidigt lärorik kon-
versation förutsätter jämlikhet och att alla röster får möjlighet att 
komma till tals. Sålunda diskvalificerar sig den tolkning som förutsät-
ter att inte andra tillmäts samma symmetriska rättigheter.133 

Den hermeneutiska dialogmodellen är således grundad i samma 
normativa premisser som den diskursetiska och deliberativa modellen, 
men skiljer sig åt vad gäller dialogens form, innehåll och mål.    

Hur förhåller sig då Benhabibs tolkning av dialogmodellerna för 
kommunikativ etik och deliberativ demokrati till denna hermeneutiska 

                                                                                                                  
Georgia, Legitimate Differences. Interpretations in the Abortion Debate and Other 
Controversies, University of California Press, Ltd., London 1999. 
132 Warnke, 1992, sid 161. 
133 “What we take from Habermas, and from the critique of ideology in generals, is 
the awareness of systematic disturbances in communication caused by social and 
economic conditions. We also take the idea of a discussion in which all voices are 
given equal time, play and attention. We understand these democratic standards both 
as rooted in historical possibilities and as crucial to the self-educational possibilities 
of hermeneutic conversation”. Warnke, 1992. sid 157. En intressant redogörelse för 
och utvärdering av diskussionen mellan Gadamer och Habermas finns hos Warnke, 
Georgia, Hans-Georg Gadamer. Hermeneutik, tradition och förnuft, Daidalos, Göte-
borg 1993 (original Warnke, Georgia, Gadamer. Hermeneutics, Tradition and Rea-
son, Polity Press, Cambridge 1987). 
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dialogmodell? Jag skulle vilja hävda att de modifieringar som Benha-
bib föreslår gentemot Habermas bör uppfattas som en strävan att in-
korporera hermeneutiska inslag, som en kunskapsgenererande kom-
plement i hennes i grunden diskursiva modell. Sålunda bereds de 
breda och identitetsformerande värdefrågorna en framträdande plats, 
om inte annat som en nödvändig bakgrund till de diskursiva praktiker, 
där frågan om vilka normer som deltagarna kan enas som de mest 
rättvisa för deras liv tillsammans står i centrum.  

Komplexa kulturella dialoger 
Beteckningen hermeneutisk dialog introduceras i Benhabibs arbete 
2002134 i samband med att Benhabib ger sig i kast med diskussionen 
om de krav på kulturellt erkännande, som möter i dagens mångkultu-
rella samhällen. Benhabib låter den sociologiska verkligheten av fak-
tiskt pågående komplexa kulturella dialoger bilda utgångspunkt för 
reflektionen. Dessa dialoger, skriver hon, antar skiftande former, allti-
från våldsamma konfrontationer till ömsesidigt lärorika hermeneutiska 
dialoger. Benhabib menar att hennes specifika omformulering av dis-
kursetiken gör det möjligt att utvidga denna till mångkulturalismens 
dilemman, eftersom kulturer erbjuder oss såväl berättelser som hand-
lingsmönster, ord såväl som gärningar. Vi möter varandra och oss 
själva som andra genom att säga eller göra något.135 

Benhabib betecknar sin ståndpunkt i förhållande till sådana dialo-
ger som en pluralistiskt upplyst etisk universalism. Inom ramen för 
denna ståndpunkt formuleras normerna om universell moralisk respekt 
och egalitär ömsesidighet som svaga transcendentala förutsättningar 
vilka är nödvändiga för mångkulturella dialoger. Hon framhåller att 
dessa normer måste förutsättas av diskussionsdeltagarna i någon form, 
och att detta kan beskrivas som en god cirkel: moraliska och politiska 
dialoger börjar med antaganden om respekt, jämlikhet och ömsesidig-
het mellan deltagarna. Vi inleder diskurser med en viss förutsatt bak-
grund, och vi antar att dessa normer gäller för alla deltagare. Diskur-
serna kan beskrivas som valideringsprocedurer genom vilka abstrakta 
normer och principer konkretiseras och legitimeras. Vi kan alla påstå 
                   
134 Benhabib, Seyla, The Claims of Culture. Equalaity and Diversity in the Era, Prin-
ceton University Press, Princeton and Oxford, 2002, Svensk översättning Benhabib, 
Seyla, Jämlikhet och mångfald. Demokrati och Medborgarskap I en global tidsålder, 
Daidalos 2004. 
135 Benhabib, 2004, The Claims of Culture., sid 14. 
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att vi respekterar varandra, men vi kan inte veta på förhand vad en 
sådan respekt kräver eller för med sig i förhållande till djupa kulturella 
konflikter. Medan några kan betrakta vissa sedvanor och omdömen 
som en skymf mot människovärdet kan andra betrakta våra ställnings-
taganden som en form av etnocentrisk imperialism.136 

Benhabib säger i detta sammanhang att hon inte helt vill kollapsa 
[Habermas m.fl.] distinktion mellan de tre kategorierna moraliska 
diskurser om universella rättvisenormer, etiska diskurser om olika 
former av det goda livet, och politisk-pragmatiska diskurser om det 
möjliga. Hon ser dock inte dessa gränsdragningar som något statiskt 
givet; de är i sig ett resultat av dialogen. Oftast krävs det en moralisk 
dialog för att identifiera en fråga som en lagstiftningsfråga snarare än 
en moralfråga, som en estetisk fråga snarare än en politisk. Deltagarna 
måste inte bara komma fram till en förståelse av de förslag till gemen-
samma normer som presenteras, de måste också nå fram till en delad 
situationell förståelse av de tillämpningar som dessa normer är av-
sedda att få. Diskurser i mångkulturella samhällen kräver ofta att så-
dana delade situationella förståelser förhandlas fram, menar hon. I 
dessa förhandlingar uppkommer betydelseförskjutningar och narrativa 
omformuleringar, gränslinjer förskjuts mellan moraliska diskurser om 
rättvisa och etiska diskurser om det goda livet. Vad slags verksamhet 
som vi anser en specifik kulturell aktivitet vara, religiös eller estetisk, 
moralisk eller juridisk – kommer att avgöra vilka normer som skall 
gälla för den. Ofta vet vi inte vilken typ av praxis det handlar om, 
eftersom vi inte delar en gemensam förståelse av själva den omstridda 
verksamheten. Handlar det om religion, kultur eller moral? Tänk om 
det handlar om allt, eller ingetdera? Tänk om innebörden skiftar och 
förändras med den sociala och kulturella interaktionen?137 

Benhabib illustrerar detta i en analys av hur olika tolkningar av be-
tydelsen av den muslimska huvudduken, hijab, format den offentliga 
debatten om detta plagg, en diskussion som måste förstås mot bak-
grund av en öppenhet för möjligheten till sådana interaktivt genere-
rade betydelseförskjutningar hos olika socialt interagerande kollektiv. 

Återigen framhåller Benhabib att den interaktiva universalismen 
inte privilegierar observatörer och filosofer, utan accepterar alla mora-
liska varelser som potentiella moraliska samtalspartners i den kultu-
rella dialogen. Hon beskriver detta hermeneutiska samtals förutsätt-

                   
136 Benhabib, a.a., sid 12. 
137 Benhabiba.op. cit. 
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ningar som följer: Normen om universell respekt bjuder mig att delta i 
samtalet, men jag kan bara bli medveten om den andras annanhet, 
genom deras egna berättelser. Kulturella berättelser fyller en central 
roll i den narrativa konstitutionen av individens identitet. Diskurseti-
kens fördel är att dess deltagare kan föra in moraliska dilemman och 
konflikter från sin egen livsvärld i dialogen. De individer som deltar 
kan dela sina behov och principer, livshistorier och moraliska omdö-
men fritt med andra, men också behålla för sig själva de privata 
aspekter som de föredrar att inte dela med andra.138 

Här uppträder en förskjutning i Benhabibs position; en förskjutning 
i vilken de narrativa så väl som hermeneutiska aspekterna alltmer 
kommer i fokus i hennes kommunikativa etik och demokratisyn, i 
samband med att dessa implementeras på en mångkulturell arena. 
Resultatet av denna förskjutning är att Benhabib här intar en position, 
som ligger mycket nära den tidigare avvisade ståndpunkten hos 
Young. Detta är en utveckling som enligt min bedömning bidrar till en 
högre grad av konsistens i den dialogbaserade teorin, och erbjuder en 
plattform för fortsatt diskussion om det offentliga samtalets utform-
ning, och om vilken funktion berättelser kan ha i sådana samtal. 

En annan aspekt som lyfts fram starkare i detta sammanhang än ti-
digare är betydelsen av den narrativa konstitutionen av individens 
identitet. Nästa avsnitt ägnas åt att belysa denna fråga. 

En interaktiv syn på identitet och moralisk 
orientering 
Benhabib diskuterar i en artikel från 1995 ”’Jagets källor’ i modern 
feministisk teori”139 olika synsätt på identitet, handlingsförmåga och 
subjektivitet som är företrädda inom feministisk teori. Benhabib stäl-
ler två modeller mot varandra. Den ena modellen är den radikalt soci-
alkonstruktivistiska modell som företräds av bland andra Judith But-
ler. Enligt denna beskrivs subjektet som konstituerat av diskursen. 
Butler förkastar varje försök till en svagare beskrivning av förhållan-

                   
138 A.a., s. 15f.  
139 Benhabib, Seyla, “’Jagets källor’ i modern feministisk teori”, i Tanke, Känsla, 
Identitet, i red. Holm, Ulla, Mark, Eva och Persson, Annika, Anamma Böcker, AB, 
Göteborg 1997. ”’Sources of the Self’ in Contemporary Feminist Theory”, först pub-
licerad i tysk översättning i Die Philosophin, nr 11 (maj 1995). 
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det mellan subjektet och de diskurser som bestämmer det. Trots denna 
starka formulering, menar Butler, är det inte liktydligt med att säga att 
subjektet skulle vara determinerat av diskursen. Det finns fortfarande 
utrymme för att göra motstånd genom att ”citera fel” och därmed un-
dergräva givna könskoder. Enligt Benhabib är Butlers distinktion mel-
lan konstitution och determinering inte tillräcklig för att svara på frå-
gan om vilka uppfattningar om handlingsförmåga och identitet som är 
möjliga inom ramen för en så radikalt konstruktivistisk teori. Den 
erbjuder ingen hjälp att förstå varifrån viljan och den kreativa för-
mågan till motstånd emanerar. 

Benhabib menar att det finns bättre alternativ än å ena sidan den av 
Butler kritiserade cartesianska-kantianska uppfattningen om subjektet 
som ett transcendent självtransparent medvetande och å andra sidan 
denna radikalkonstruktivistiska syn. Redan Hegel formulerade en 
alternativ modell i Andens fenomenologi, en modell uppbyggd på att 
jaget och den andra konstitueras genom att ömsesidigt implicera 
varandra. Kärnan i denna hegelianska modell utgörs av insikten om 
identitetskonstitutionens intersubjektiva karaktär. Denna hegelianska 
insikt ligger till grund för den samtida kanadensiska filosofen Charles 
Taylors utveckling av en språkligt interaktiv modell för identitetskon-
struktion.140 

Benhabib framhåller att någon form av språkligt interaktiv modell 
för identitetskonstruktionen omfattas av så olika tänkare som Hegel, 
Charles Taylor, Hannah Arendt, Jürgen Habermas och Alasdair Ma-
cIntyre. Den insikt som förenar dessa filosofer är att individuation och 
socialisation utgör ömsesidigt beroende processer. Processen att bli ett 
”jag” kan inte frikopplas från processen att bli en medlem av en 
mänsklig gemenskap.141 

För Taylor utgör tillägnelsen av ett språk en av de mest fundamen-
tala aspekterna av processen av inlemmande i en mänsklig gemenskap 
och detta utgör samtidigt en förutsättning för individuationsprocessen. 
Att vara och bli ett jag innebär att infoga sig och bli infogad i sam-
språksvävar (eng. webs of interlocution):  

This is the sense in which one cannot be a self on one’s own. I am a 
self only in relation to certain interlocutors: in one way in relation to 
those conversation partners who were essential to my achieving self-

                   
140 Taylor, Charles, Sources of the Self. The Making of the Modern Identity, Harvard 
University Press, Cambridge, Massachusetts, 1989. 
141 Benhabib, a.a., sid 139. 
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definition; in another in relation to those who are now crucial to my 
continuing grasp of languages of self-understanding – and of course, 
these classes may overlap. A self exists only within what I call ‘webs 
of interlocution’.142 

Benhabib framhåller att ”vi föds in i samspråksvävar eller berättelse-
vävar – från familjeberättelsen till den lingvistiska berättelsen till ge-
nusberättelsen och till makroberättelsen om den kollektiva identite-
ten”. Enligt Benhabib är det genom att vi lär oss att bli samtalspartners 
i dessa berättelser som vi ”blir de vi är”.143 

För Taylor är frågan om identitet oundgängligen även knuten till 
frågan om vår moraliska orientering. Att veta vem du är innebär enligt 
Taylor att kunna orientera dig i ett moraliskt rum, där frågor upp-
kommer om gott och ont, vad som är värt att göra och vad som inte är 
det. Taylor ser detta som ett ontologiskt givet predikament; vi rör oss i 
ett moraliskt rum, där vi kan finna eller förlora vår orientering. Frågan 
är vilken tolkningsram som kan hjälpa oss att ta ut kursen? Eller med 
andra ord; den mänskliga agenten rör sig i ett rum av frågor, för vilka 
vi behöver en tolkningsram som kan erbjuda oss en horisont gentemot 
vilken vi kan avgöra var vi står, och vilken betydelse saker har för oss. 
Denna horisont måste involvera starka värderingar eller kvalitativa 
distinktioner, och detta inte enbart därför att identiteten i sig är något 
värdefullt för oss. En identitet är något som man kan vara trogen mot, 
men vi kan också misslyckas med att upprätthålla den, och kapitulera 
fastän vi borde göra det. Enligt Taylor är det omöjligt att föreställa sig 
en identitet som inte inrymmer några starkt värderade preferenser. En 
sådan uppfattning är enligt honom inkoherent. Själva existensen av 
fenomenet identitetskris, beror just på det faktum att identiteter defini-
erar den sfär av kvalitativa distinktioner inom vilket vi lever och gör 
val, menar Taylor.144 

I motsats till Taylor tvivlar Benhabib på att starka värdeengage-
mang skulle utgöra en nödvändig aspekt av en identitetsberättelse.  
Med en hänvisning till postmoderna invändningar mot begreppet 
”starka värderingar” – de allt oftare artikulerade ”upplevelserna av 
fragmentering, av brist på sammanhang, av ett poänglöst befinna-sig-
intill-varandra i en rymd av berättelser och berättelsefragment”, ställer 
hon frågan om det inte är mera rimligt att skilja mellan jag-identitet 

                   
142 Taylor, a.a., s. 36. 
143 Benhabib, a.a., sid 138. 
144 Taylor, a.a., s 27-30. 
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och moralisk integritet. Enligt Benhabib bör vi acceptera att det även 
kan finnas livsberättelser eller berättelsefragment som ger uttryck för 
en jag-identitet i avsaknad av moralisk integritet. Är det inte rätt och 
slätt fel att påstå att den livsberättelse som saknar den enligt Taylor 
erforderliga kärnan av starka värderingar inte alls skulle kvalificera sig 
som en livshistoria, frågar Benhabib retoriskt, och svarar att det vore 
mer adekvat att betrakta den som en inte särskilt önskvärd, djupsinnig 
eller givande livsberättelse. Hon exemplifierar sitt resonemang med 
två karaktärstyper, den ständige förföraren och ironikern.145 

Här skulle jag vilja nyansera diskussionen. Benhabib må ha rätt i 
sitt accepterande av att inte alla framgångsrika jag-identiteter karakte-
riseras av stark moralisk integritet, men identitetsfrågan handlar som 
jag ser det snarare om i vilken utsträckning jaget förmår vara troget 
sina starka värderingar i sina handlingar, eller med Taylors termino-
logi i vilken utsträckning jaget lyckas upprätthålla sin identitet. Däri-
från är steget långt till att radikalt frikoppla identitet från den horisont 
av starka värderingar som Taylor betecknar som konstitutiv för jag-
identiteten. Benhabib uttrycker själv i andra sammanhang en uppfatt-
ning som förefaller ligga närmre den uppfattning som hon här kritise-
rar Taylor för. I Autonomi och gemenskap inleder hon diskussionen 
om den moraliska omdömesförmågan med att hävda utövande av 
denna förmåga som något ”genomgripande och oundvikligt”. Hela 
diskussionen om omdömesförmågan utgår från tesen att ”moralisk 
bedömning är vad vi ’alltid redan’ utför genom att vara indragna i ett 
nät av mänskliga relationer som konstituerar vårt liv tillsammans.” För 
att understryka sitt resonemang om den moraliska bedömningsförmå-
gans oundviklighet, framhåller Benhabib dess konstitutiva funktion 
för det socialiserade jaget: ”moralens domän är så djupt insnärjd i de 
interaktioner som konstituerar vår livsvärld, att om man drar sig undan 
från att göra moraliska bedömningar är detta liktydigt med att upphöra 
att interagera, tala och handla i den mänskliga gemenskapen”.146  

Jag finner det svårt att identifiera någon djupgående skillnad mellan 
Benhabibs framställning mellan ett socialiserat och individuerat jag, 
som ”alltid redan” är indraget i en process av utövande av moralisk 
bedömning, och Taylors framställning av ett jag som orienterar sig i 
den sociala tillvaron utifrån en moralisk horisont. Utövande av be-
dömning förutsätter en utgångspunkt i en egen förståelsehorisont, 

                   
145 Benhabib, a.a. s. 142. 
146 Benhabib, Seyla, Autonomi och gemenskap, Daidalos 1992, sid 141. 
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även om Benhabib i sin vidare diskussion om omdömesförmågan visat 
på nödvändigheten av att föra denna horisont i dialog med perspekti-
ven hos var och en av dem som är berörda av våra bedömningar. 

Benhabib förefaller dock reagera mot den konstans som Taylor 
tenderar att tillskriva de starka värden som konstituerar jagets mora-
liska förståelsehorisont. ”Vi får inte tänka oss att jaget får kontinuitet i 
tiden genom ett ställningstagande för någon bestämd uppsättning posi-
tiva värden utan genom en kapacitet att inta och anlägga en attityd 
gentemot sådana värden”147, skriver Benhabib.  

Jag har två kommentarer till Benhabibs invändning mot Taylor. 
Den första gäller Benhabibs sätt att förklara jagets kontinuitet. Benha-
bib slår fast att jagets kontinuitet inte kan likställas med oföränderlig-
het gällande starka värdeengagemang. Det är en ståndpunkt som jag 
helt och fullt delar, eftersom en sådan jag-identitetsuppfattning skulle 
beskriva en tämligen rigid individ, föga mottaglig för interaktiv själv-
prövning i mötet med andra perspektiv än det egna. Benhabibs formu-
lering, att jagets kontinuitet utgörs av ”en kapacitet att inta och an-
lägga en attityd gentemot sådana värden” finner jag dock otillfreds-
ställande. Jag-identitet kräver någon form av substans; att som svar på 
frågan ”vem är du?” hänvisa till en substanslös kapacitet att ”förhålla 
sig till starka värdeengagemang” uppfattar jag som en kontraintuitiv 
beskrivning av identitet. Här föredrar jag att i likhet med Taylor reser-
vera begreppet ”identitet” för något mer robust, specifikt och substan-
tiellt. Samtidigt måste ”identitet” definieras på ett sätt som medger 
möjlighet till förändring, utveckling och till och med en radikal om-
prövning av dess egna mest grundläggande utgångspunkter. Detta kan 
låta som en paradox, men behöver inte vara det. Här kan en utveckling 
av horisontmetaforens hermeneutiska ursprung vara till hjälp. Taylor 
använder själv Gadamers hermeneutiska modell för att visa på hur det 
är möjligt för ett situerat jag att övervinna etnocentrism, både då han 
diskuterar frågor om möjligheten till förståelse av företeelser i en 
främmande kontext och då han diskuterar möjligheten till dialog över 
traditionsgränser. I dessa sammanhang framställer han förståelse som 
en dialogisk process, vilken resulterar i en horisontsammansmältning, 
som på ett bestående sätt vidgar och förändrar det tolkande jagets för-
ståelsehorisont. Taylor framhåller att sådan gränsöverskridande för-
ståelse är möjlig, men att det är en svår och krävande process just 

                   
147 Benhabib, “Jagets källor”, sid 142. 
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därför att den kan tvinga oss att relativisera några av våra djupast om-
huldade värderingar, för att se dem som en möjlighet bland andra.148  

Mot bakgrund av ovanstående föredrar jag att beskriva begreppet 
jag-identitet med hjälp av Taylors två begrepp ”samtalsvävar” och 
”horisont”, utan att för den skull uppfatta identiteten som fjättrad vid 
någon en gång för alla given uppsättning av starka värderingar. Jag 
väljer att betrakta identiteter som dialogiskt konstituerade, rörliga och 
knutna till en horisont av starka värderingar. En sådan horisont utgör 
en utgångspunkt som ger jaget möjlighet att orientera sig i det mora-
liska landskap inom vilket det mänskliga livet utspelar sig, men det är 
en utgångspunkt som ständigt utmanas i mötet med andra perspektiv, 
varvid horisonten kan vidgas eller krympas, konsolideras eller omvär-
deras i grunden. Jagets moraliska förståelsehorisont kan förändras i ett 
oändligt antal riktningar, men det sker alltid i relation till dess tidigare 
omfattade starka värderingar. Det är denna relation som möjliggör 
upplevelsen av kontinuitet i förändringen. 

Vad finns då att säga om Benhabibs olika motexempel; den stän-
dige förföraren, ironikern eller de ”postmoderna … upplevelserna av 
fragmentering, av brist på sammanhang, av ett poänglöst befinna-sig-
intill-varandra i en rymd av berättelser och berättelsefragment”? Ef-
tersom de två första exemplen inte utgör berättelser utan generella 
etiketteringar, kan ett möjligt svar endast antydas. Kanske antyder 
bilden av ”den ständige förföraren” att en helt amoralisk hedonistisk 
identitet är möjlig; den skulle i så fall kunna gestaltas mot en uteslu-
tande estetisk värdehorisont?149 I annat fall har Benhabib rätt då hon i 
diskussionen om omdömesförmågan hävdar att varje jag som inte helt 
undandragit sig ifrån att interagera i en mänsklig gemenskap ”alltid 
redan” är indraget i utövandet av moralisk bedömning? Jag lämnar 
den empiriska frågan därhän om vilka liv som är möjliga, men vill 
inflika att oberoende av om individens horisont av starka värderingar 
konstitueras av moraliska eller estetiska dito, så kan den individuella 
livsberättelsen spegla en högre eller lägre grad av framgång i att reali-
sera dessa värderingar. Själva idén om stark evaluering är att jaget 
utvärderar sig själv utifrån en värderande horisont; den säger inget om 
utfallet av denna värdering. Beträffande den andra typkaraktär som 
                   
148 Taylor, Charles, “Comparison, History, Truth”, i Taylor, Charles, Philosophical 
Arguments,Harvard University Press, Cambridge, Massachusetts, London, England,  
1995. 
149 Att så skulle vara möjligt utgör förutsättningen i Sören Kierkegaard,Antingen – 
Eller: ett livsfragment, Nimrod, Guldsmedshyttan 2002. 
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Benhabib lyfter fram som motexempel, ”ironikern”, finns också en rad 
tolkningsmöjligheter; däribland den inte helt osannolika tolkningen att 
denne uppfattar den ironiska hållningen som den mest moraliskt efter-
strävansvärda.150 Vilka tolkningar som är mest övertygande avgörs 
bäst i en dialogisk tolkning av individens berättelser om sig själv.  

Det är således min uppfattning att de berättelser som konstituerar 
jag-identitet, personliga identitetsberättelser, med nödvändighet ut-
spelar sig mot någon form av värdehorisont, mot vilket jaget framträ-
der som mer eller mindre framgångsrikt. Det innebär dock inte att 
jaget är helt och hållet transparent eller motsägelsefritt. Dock menar 
jag att de värderingar som konstituerar denna horisont är eller kan 
göras tillgängliga för jaget att reflektera över. Mötet med andra per-
spektiv än det egna kan, men behöver inte nödvändigtvis fungera som 
katalysator för sådana självreflexiva processer. 

Vad kan då sägas om de ”upplevelser av fragmentering, av brist på 
sammanhang, av ett poänglöst befinna-sig-intill-varandra i en rymd av 
berättelser och berättelsefragment” för vilka Benhabib också vill göra 
identitetsbegreppet tillgängligt?  Sådana upplevelser kan utgöra teman 
i livsberättelser, men frågan är i vilken utsträckning berättaren skulle 
instämma i tolkningen av dem som uttryck för upplevelser av jag-
identitet. Här förefaller det mig som om Benhabib söker rädda be-
greppet ”jag-identitet” som en föreställning om ett sammanhållet jag, 
åt berättelser/berättare som inte gör anspråk på det, och som i vissa 
fall går så långt att de explicit avvisar identitetsbegreppet. Livsberät-
telser kan ge uttryck för allt ifrån en djupt förankrad upplevelse av 
jag-identitet till upplevelser av identitetssökande eller identitetslöshet, 
för att inte tala om alla positivt eller negativt tolkade upplevelser av 
skiftande multipla identiteter. Sålunda menar jag att livsberättelser kan 
vara identitetskonstituerande, men att inte alla livsberättelser nödvän-
digtvis är det.  

I min läsning av livsberättelserna i mitt empiriska primärmaterial 
som identitetsberättelser utgår jag från en språkligt interaktiv syn på 
identitetskonstruktion, som ligger nära den som presenteras av Charles 
Taylor i Sources of the Self, men med en betydligt mera öppen syn på 
värdehorisontens förändringspotential genom kontinuerlig interaktion 
med andra. Denna utgångspunkt möjliggör ett reflekterande förhåll-
ningssätt till identitetskonstruktionens moraliska signifikans så som 

                   
150 Ett exempel på detta är den amerikanske pragmatiske filosofen Richard Rorty, 
Contingency, Irony, and Solidarity, Cambridge University Press, Cambridge 1989. 
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den framträder ur respektive berättares perspektiv, och understödjer 
därigenom respekten för den konkreta andra som ett annorlunda situe-
rat moraliskt jag. 

Moraliskt omdöme och utvidgat tänkande 
Efter att ha avhandlat frågan om de dialogbaserade modellerna för 
moraliskt berättigande och politisk legitimitet, samt frågan om person-
liga identitetskonstruktioners moraliska signifikans, är jag nu framme 
vid frågan om hur den moraliska omdömesförmågan kan begreppslig-
göras och gestaltas inom ramen för en sålunda konstituerad etik. Den 
dialogiska ansatsen i etiken leder i riktning mot en mera interaktiv 
modell för omdömet än den kantianska modellen, i vilken omdömets 
funktion kan uttömmas med akten att inordna det specifika fallet un-
der den rätta generella normen.151 

För Benhabib utgör kunskap och medvetenhet om hur våra hand-
lingar och ord uppfattas av andra en nödvändig kunskap för individens 
såväl moraliska som politiska omdömesförmåga. Benhabib hävdar, 
med utgångspunkt i Arendts fenomenologi, där handling beskrivs som 
den mest utmärkande mänskliga aktivitetsformen, att handlingar alltid 
måste beskrivas narrativt, och att den mänskliga gemenskapens plura-
litet fordrar att vi måste lära oss att identifiera de olika perspektiv ur 
vilka dessa kan beskrivas, för att således bli medvetna om hur såväl de 
situationer där jag är inblandad, som mina handlingar och avsikter i 
dessa situationer kan komma att uppfattas av andra. Sådana bedöm-
ningar är nödvändiga även inom ramen för en principbaserad etik. 
Den reflexiva omdömesförmågan förutsätter därför utvecklingen av de 
hermeneutiska och narrativa förmågor, som är nödvändiga för att 
kunna föreställa sig och välja mellan alternativa beskrivningar av situ-

                   
151 Kants modell för moraliskt omdöme beskrivs i Kants tredje kritik med orden: 
”Omdömeskraften är förmågan att tänka det enskilda såsom subsumerat under det 
allmänna. Är det allmänna givet (regeln, principen, lagen), är den omdömeskraft som 
subsumerar det enskilda bestämmande (också när den såsom transcendental omdö-
meskraft anger de enda betingelserna enligt vilka en subsumtion under detta allmänna 
kan ske).” Kant, Immanuel, Kritik av omdömeskraften, Bokförlaget Thales, 2003, sid. 
31. Originalets titel: Critik der Urtheilskraft, Först utgiven 1790.  
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ationer, handlingar och avsikter. Den vilar därigenom på såväl själv-
förståelse som kunskap om hur jaget ses av andra. 152 

Det är mot denna bakgrund som Benhabib valt att knyta an till en 
specifik aspekt av Arendts icke avslutade diskussioner om omdömet. 
Jag skall nedan följa hur idén om ett ”utvidgat tänkande”, vilken först 
formulerades av Kant i hans reflektioner över det estetiska omdömet, 
identifieras av Hannah Arendt i hennes Kant-föreläsningar, för att 
lyftas från denna specifika sfär, in i den politiska reflektionens sfär, 
och sedermera för Benhabib i sitt arbete idén till den moraliska sfären, 
där den kommer att ligga till grund för en modell för politisk och mo-
ralisk omdömesförmåga. Jag kommer därefter att, med hjälp av bidrag 
från Young och Stone-Mediatore, ytterligare belysa modellens såväl 
begränsningar som potential, där Stone-Mediatores anknytning av 
modellen till en narrativ teori om motståndsberättelser framstår som 
en fruktbar utveckling av Arendts nytolkning i förhållande till den 
kantianska utgångspunkten. 

Idén om ”utvidgat tänkande” 
I sin diskussion om den moraliska omdömesförmågan söker Benhabib 
stöd i Arendts läsning av en passage av Kants behandling av det este-
tiska omdömet som en sensus communis, en bedömning som görs 
genom att i tanken väga sitt eget omdöme mot andra möjliga omdö-
men, för att därigenom nå utöver de egna subjektiva betingelserna: 

Med sensus communis måste man förstå idén om ett gemensamt sinne, 
det vill säga en förmåga att fälla omdömen som i sin reflektion tar 
hänsyn till vars och ens föreställningar i tankarna (a priori), som om 
det jämförde sitt omdöme med det samlade mänskliga förnuftet, för att 
därigenom undgå den illusion som stammar från subjektiva privatbe-
tingelser, vilka lätt kan hållas för objektiva och har ett skadligt infly-
tande på omdömet. Detta sker genom att man jämför sitt omdöme med 
andras omdömen, inte bara verkliga utan också möjliga sådana, och 
försätter sig i vars och ens ställe genom att man abstraherar från de in-
skränkningar som tillfälligtvis häftar vid vårt eget omdöme... 153 
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  136 

I en essä från 1960 lyfter Arendt fram och kommenterar Kants be-
skrivning av denna reflekterande omdömesförmåga som en form av 
”utvidgat tänkande”. Benhabib citerar en längre passage ur Arendts 
text: 

Omdömesförmågan vilar på en potentiell överenskommelse med 
andra, och den tankeprocess som är i verksamhet när man fäller om-
dömen om något är till skillnad från det rena resonerandets tankepro-
cess inte en dialog mellan mig och mig själv, utan befinner sig alltid 
och i första hand, även då jag är alldeles ensam om att bestämma mig, 
i en på förhand tänkt kommunikation med andra som jag vet att jag i 
slutänden måste komma överens med. Från denna potentiella överens-
kommelse får omdömet sin speciella giltighet. Detta innebär å ena si-
dan att ett sådant omdöme måste frigöra sig från de subjektiva privata 
betingelserna, det vill säga från de idiosynkrasier som naturligen be-
stämmer varje individs utblick i hans enskildhet och är legitima så 
länge de bara är åsikter man har privat, men som inte passar för torget 
och som saknar giltighet inom det offentliga området. Och detta ut-
vidgade sätt att tänka, vilket i egenskap av omdöme vet hur det ska 
överskrida sina individuella begränsningar, kan inte fungera i strikt 
isolering och ensamhet; det behöver närvaron av andra ”i vilkas ställe” 
det måste tänka, vilkas perspektiv det måste ta hänsyn till och utan 
vilka det aldrig får tillfälle att verka överhuvudtaget.154 

Arendt gör i sin analys en poäng av att Kant här insisterar på ett an-
norlunda sätt att tänka än det lagstiftande förnuftets, vilket tar sin ut-
gångspunkt i det rationella tänkandets behov av att komma överens 
med sig själv. I det utvidgade tänkandet är det dock inte tillräckligt att 
komma överens med sig själv. Arendt utläser i Kants beskrivning av 
den estetiska omdömesförmågan en dialogisk process, i vilken vi inför 
oss själva gestalar den pluralitet av perspektiv, som vi kan föreställa 
oss att våra ord och handlingar kan komma att bedömas ur. Det är 
framträdelserummets pluralitet, dvs närvaron av dessa andra, vars 
perspektiv omdömet måste ta hänsyn till, som utgör själva förutsätt-
ningen för att detta omdöme skall kunna nå utöver sina egna subjek-
tiva betingelser. För Arendt utgör pluralitet grundförutsättningen för 
människan som politisk varelse. Arendts analys utmynnar därför i att 
förmågan att fälla smakomdömen är en karakteristiskt politisk för-
måga, och att omdömesförmågan som sådan är en av människans 
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mest grundläggande förmågor som politisk varelse, då den möjliggör 
hennes orientering i den gemensamma världen. Med hjälp av det ut-
vidgade tänkandet kan hon redan på förhand väga in de reaktioner från 
andra aktörer på den offentliga arena där politiken, konstituerad av en 
mångfald av perspektiv, utspelar sig och formulera omdömen som är 
offentligt kommunicerbara.155 

Arendt diskuterar aldrig det utvidgade tänkandet som en modell för 
moralisk bedömning. Där söker hon sig i stället till en kantiansk och i 
grunden platonsk modell för tänkandet, där målsättningen är förnuftets 
harmoni med sig själv.156 Benhabib däremot menar att Arendts upp-
täckt av det utvidgade tänkandet, formulerat som förmågan att fatta 
beslut ”i en på förhand tänkt kommunikation med andra som jag vet 
att jag i slutänden måste komma överens med”, även kan tjäna som 
utgångspunkt för förståelsen av den moraliska omdömesförmågan. 
Hon tolkar det faktum att Arendt aldrig gjorde denna koppling som ett 
resultat av den senares alltför snäva syn på moralens domän, där 
denna förläggs till individens inre liv, Vita Contemplativa, medan 
politiken behandlas som det främsta uttrycket för dennes utåtriktade 
och aktiva liv bland andra människor, Vita Activa. Följden av en sådan 
stark åtskillnad, menar Benhabib, blir för Arendt att hon aldrig identi-
fierar de normativa grunderna som i så hög grad genomsyrar hennes 
eget politiska tänkande som moraliska grunder.157 

Inom ramen för Benhabibs konstruktivistiska moralsyn, där mora-
len formuleras i diskursiva processer, grundade i mellanmänskliga 
erfarenheter, finns inte grund för någon sådan principiell distinktion 
mellan moralisk och politisk bedömning. Antingen bedömningen gäl-
ler det moraliskt rätta eller det politiskt möjliga, så måste båda dessa 
former av bedömning ta andras perspektiv i beaktande, och vara 
kommunicerbara på en offentlig arena präglad av en pluralitet av 
mänskliga perspektiv. Därför kan enligt Benhabib det utvidgade tän-
kandet utgöra en utgångspunkt för båda. 

Det problem som adresseras i Arendts diskusison om den moraliska 
omdömesförmågan är dock ett annat än Benhabibs. Hennes sökande 
efter vad som kan utgöra kärnan i den moraliska bedömningsförmågan 
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har sin grund i den fråga som upptog henne i så stor utsträckning om 
vad som utmärkte de människor som vägrade att samarbeta med Hit-
ler-regimen, ofta till ett högt personligt pris. I en sådan situation, när 
hela samhällets moraliska struktur kollapsat, är det lätt att förstå varför 
Arendt vände blicken annorstädes, än till det utvidgade tänkande, som 
söker formulera sina omdömen med hänsyn till den politiska gemen-
skapens common sense, ty i denna extrema situation tycks de omgi-
vande människornas uppfattningar erbjuda föga stöd för det moraliska 
omdömet. Arendt sökte i stället och tyckte sig finna svaret inom ra-
men för en kantiansk och platonsk modell.  Hon kom till slutsatsen att 
det inte var de människor som omhuldade värden och höll fast vid 
moraliska normer och standarder som stod emot det allmänna trycket 
under nazitiden, ”ty vi vet nu”, skriver Arendt, ”att moraliska normer 
och standarder kan växla över en natt, och det enda som då kommer 
finnas kvar är blotta vanan att hålla fast vid någonting.” I denna situa-
tion där samhällets hela moraliska struktur kollapsat, syntes det 
Arendt som om de mest pålitliga i moraliskt hänseende i stället var 
tvivlarna och skeptikerna; inte på grund av att tvivel och skepticism 
var goda i sig, utan därför att tvivlare och skeptiker var människor 
som var vana att själva undersöka saker och bilda sig en egen uppfatt-
ning. Det som utmärkte dem var enligt Arendt deras förmåga att 
tänka:  

The precondition for this kind of judging is not a highly developed in-
telligence or sophistication in moral matters, but rather the disposition 
to live together explicitly with oneself, to have intercourse with one-
self, that is, to be engaged in that silent dialogue between  me and my-
self which, since Socrates and Plato, we usually call thinking.158 

Som framgår av detta citat uppfattade Arendt tänkandet som en renod-
lat monologisk process, ett tänkande som i moraliskt hänseende syf-
tade till att kunna leva i harmoni med sig själv. Människor som väg-
rade att utföra vissa handlingar som förväntades av dem gjorde så 
därför att de inte kunde leva resten av sitt liv med en mördare, nämli-
gen sig själv, menade Arendt. Arendt sammanfattar denna synpunkt 
väl i nedanstående passage: ”De allra bästa är de som endast vet en 
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sak säkert, att vad som än händer i övrigt, så måste vi så länge vi lever 
leva tillsammans med oss själva.”159 

Arendts utläggning väcker dock frågor. Är det självklart att skepti-
kerns och tvivlarens vana att undersöka situationen och göra egna 
bedömningar måste utgå från en så renodlat subjektiv utgångspunkt? 
Kunde den inte lika väl emanera från den intersubjektiva utgångs-
punkt som närvaron av den andra i mitt liv utgör; en utgångspunkt 
som skulle generera en bedömning, inte exklusivt baserad på möjlig-
heten att kunna fortsätta leva med sig själv, utan fastmer baserad på 
möjligheten att kunna fortsätta leva inför den andras blick? 

Trots dessa invändningar mot Arendts slutsatser pekar hennes ut-
gångspunkt på ett problem med att basera förståelsen av moraliskt 
omdöme så starkt på förmågan till utvidgat tänkande. Det utvidgade 
tänkandet är ett sätt att pröva sitt eget perspektiv i ljuset av andras 
perspektiv och erfarenheter, men det erbjuder ingen självklar väg till 
kritisk prövning och överskridande av de common sense-uppfattningar 
som delas av gemenskapen. Detta är inte enbart ett problem i ett totali-
tärt samhälle, där den moraliska strukturen raserats. Det gäller även 
möjligheten att i ett öppet demokratiskt samhälle överskrida sådana 
uppfattningar som bottnar i den typ av icke medvetandegjorda 
aspekter av strukturellt förtryck, som Young i likhet med många andra 
identifierat inom dessa samhällen. Problemet drabbar därtill inte heller 
diskussionen om omdömet enbart i dess egenskap av en moralisk ka-
pacitet; kritiken blir densamma om diskussionen om det politiska om-
dömet som en form av utvidgat tänkande begrundas utifrån denna 
synvinkel.  

Benhabib framhåller att omdömesförmågan måste vägledas av uni-
versalistiska principer, men lämnar sin läsare i sticket när det gäller 
frågan om den vidare kritiska bedömningen i förhållande till de frågor  
som hon tidigare identifierat i samband med tolkning och tillämpning 
av sådana principer. Vilka slutsatser är möjliga att dra utifrån en tänkt 
dialog där man inför sig själv representerar ”alla andras” perspektiv? 
Benhabib säger att omdömet skall leda oss att handla eller lägga våra 
förslag utifrån en position, där vi kan vädja om samtycke för den 
bakomliggande motiverande maximen. Det handlar alltså inte om att 
lägga över ansvaret för den moraliska bedömningen på ”alla andra”, 
utan fastmer om att väga in deras synpunkter. Detta hjälper dock inte 
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hennes läsare förbi problemet med ett omdöme, som i så hög grad 
gjorts beroende av common sense (sensus communis). 

Den positiva aspekten av Benhabibs anknytning av den moraliska 
omdömesförmågan till Arendts tolkning av det utvidgade tänkandet är 
att utövandet av omdöme formuleras i relationella termer; individens 
moraliska ansvar förbinds med relationen till andra moraliska subjekt. 
Därigenom upprättas en koherens mellan den dialogbaserade teorin 
för moraliskt berättigande och idén om ett kontextkänsligt omdöme 
baserat på utvidgat tänkande. De moraliska och kognitiva färdigheter 
som enligt detta synsätt fordras för att komma fram till goda moraliska 
omdömen har, som Benhabib framhåller, en påfallande likhet med de 
färdigheter och dygder som är nödvändiga för att kunna delta i och 
utvecklas genom fortlöpande moralsamtal. Hon beskriver dem som en 
förmåga att veta hur man lyssnar till andra och att inför sig själv 
kunna representera den mångfald av synvinklar, perspektiv och me-
ningslager som konstituerar en situation. Sådana tolkande och narra-
tiva färdigheter utvecklas genom att vi deltar i moralsamtal, där vi 
engagerar oss i våra samtalspartners perspektiv, menar Benhabib. 
”Att ’tänka från alla andras perspektiv’ är att veta ’hur man lyssnar’ 
till vad den andra säger, eller, när andras röster saknas, att föreställa 
sig ett samtal med den andra som min dialogpartner, sammanfattar 
hon.160 

Även om Benhabib inte blir mer explicit än så beträffande beskriv-
ningen av dessa hermeneutiska och narrativa förmågor, har jag funnit 
denna beskrivning vara en viktig utgångspunkt att ta fasta på för vi-
dare reflektion. I samband därmed krävs också en vidare reflektion 
över hur ett omdöme, utformat med utgångspunkt i ett utvidgat tän-
kande, skall kunna inkorporera en sådan kritisk förmåga, som hjälper 
det att överskrida sådana moraliska common-sense-uppfattningar som 
bekräftar och normaliserar den sociala och språkliga gemenskapens 
icke medvetandegjorda förtryckande strukturer. För detta syfte skall 
jag i den fortsatta diskussionen undersöka de bidrag till idén om ut-
vidgat tänkande som står att finna hos två andra teoretiker; Young 
respektive Stone-Mediatore. 
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Uppmärksammandet av relationell asymmetri 
I likhet med Benhabib menar Young att Arendts tolkning av det ut-
vidgade tänkandet kan utgöra en fruktbar utgångspunkt för förståelsen 
av politiskt och moraliskt omdöme. Detta diskuteras i artikeln 
”Asymmetrical Reciprocity: On Moral Respect, Wonder, And En-
larged Thought”.161 Artikeln rymmer en kritisk granskning av en 
grundläggande idé som har en framträdande plats i Benhabibs tolk-
ning av kommunikativ etik och utvidgat tänkande; idén om den kom-
munikativa etiken som en symmetrisk reciprok process.  I motsats till 
detta vill Young fästa uppmärksamhet vid den sociala och den dialo-
giska relationens asymmetriska karaktär; något som inte synliggörs 
genom Benhabibs bild av relationen, och som är särskilt viktigt att 
beakta, tillfogar hon, i de fall då denna relation är konstitutiv för social 
ojämlikhet.162  

I fokus för Youngs diskussion står hennes kritik mot idén om att 
moralisk respekt förutsätter en förmåga att kunna sätta sig själv i den 
andra personens position och betrakta situationen utifrån dennes per-
spektiv. Young vill varna för den risk för projicering av egna obearbe-
tade föreställningar om den andra, som kan skymmas av ett sådant 
förfarande. Hon menar att uppmaningen till ett hypotetiskt perspektiv-
byte kan leda till en falsk identifikation med den andra. Resultatet kan 
bli att den som försöker inta den andras position kommer att betrakta 
situationen som om hon själv, med sin egen historia och identitet, 
inklusive sina obearbetade fördomar, förflyttade sig till denna andra 
position. En sådan tankemanöver resulterar då i en annan utblick över 
situationen än det perspektiv ur vilket den andra betraktar situationen 
mot bakgrund av sina specifika erfarenheter, historia och identitet. 
Detta är särskilt problematiskt, menar Young, när den sociala relation-
en mellan parterna rymmer inslag av strukturell ojämlikhet. Risken 
finns att representationen av den socialt underordnade personens eller 
gruppens perspektiv blir förvridet genom den socialt dominerande 
gruppens stereotypiserande föreställningar om människor tillhörande 
denna grupp som ”de andra”.  Strävan att inta och tänka utifrån den 
andras perspektiv blir i stället för ett uttryck för moralisk respekt till 
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ett försök att vinna kontroll över situationen genom söka bemästra den 
andras perspektiv.163  

Med stöd av tänkare som Emmanuel Levinas, Luce Irigaray och 
María Lugones utarbetar hon tankarna om hur förståelse kan uppnås 
med utgångspunkt i en medvetenhet om och känslighet inför skillnad. 
Young beskriver den etiska relationen baserad på asymmetrisk ömse-
sidighet som följer: 

We meet and communicate. We mutually recognize one another and 
aim to understand one another. Each is open to such understanding by 
recognizing our asymmetry. A condition of our communication is that 
we acknowledge the difference, interval, that others drag behind them 
shadows and histories, scars and traces that do not become present in 
our communication. Thus we each must be open to learning about the 
other person’s perspective, since we cannot take the other person’s 
standpoint and imagine that perspective as our own. This implies that 
we have the moral humility to acknowledge that even though there 
may be much I do understand about the other person’s perspective 
through her communication to me and through the constructions we 
have made common between us, there is also always a remainder, 
much that I do not understand about the other person’s experience and 
perspective.164 

Young föreslår att förmågan till utvidgat tänkande ska formuleras som 
en förmåga att ta andras perspektiv på vår delade värld i beaktande. 
Detta är möjligt att göra, samtidigt som en medvetenhet om att den 
andra aldrig kommer att bli helt känd för oss bevaras. Hon framhåller 
att den förståelse för en annan människas perspektiv som skapas ge-
nom att stanna vid att söka likhet och identifikation genom egna erfa-
renheter medför att det blir svårt att lyckas överskrida den egna erfa-
renheten. Risken är överhängande att vi förstår den andra i de aspekter 
där vi kan identifiera henne med oss själva, men bortser från de 
aspekter som inte inbjuder till identifikation, därför att de ligger alltför 
långt ifrån vår egen erfarenhet. Hon föreslår att innebörden av att för-
stå andra i stället bör tolkas som att nå utöver sig själv och lära 
någonting nytt. Vägen till detta går genom att fostra en attityd av und-
ran och frågor; en attityd som bottnar i moralisk ödmjukhet och öp-
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penhet inför den andra personens erfarenheter och perspektiv. Kom-
munikationen kan därmed utvecklas som en kreativ process, där den 
annorlunda situerade samtalspartnern erbjuder någonting nytt, som går 
utöver lyssnarens tidigare förståelse.165  

Att ställa frågor, menar Young, är en unikt viktig kommunikativ 
handling, som ägnas väldigt lite uppmärksamhet i Habermas teori. Att 
ställa en genuin fråga är en talhandling, vars innebörd är att uttrycka 
ett intresse för vad den andra uttrycker samtidigt som den innebär ett 
erkännande av att den som frågar inte vet hur saken ter sig ur den and-
ras synvinkel. En teori om kommunikativt handlande som i större 
utsträckning beaktade den asymmetriska relationen mellan talarna, 
skulle lägga långt större vikt vid frågor, som uttryck för en speciell 
form av respekt för den andra och som ett medel för att upprätta soli-
daritetsband mellan människor som är olika positionerade.166 

Young ger här en ledtråd till hur Benhabibs tidigare återgivna for-
mulering ”att veta hur man lyssnar till andra” kan tolkas, liksom till 
den åtföljande formuleringen om att engagera sig i samtalspartnerns 
perspektiv. Kultiveringen av undran och utgångspunkten att den an-
dres erfarenhet rymmer någonting nytt i förhållande till den egna, 
något som kräver en hermeneutisk ansträngning för att förstå, i kom-
bination med insikten om den genuina frågans betydelse, ger konturer 
åt ett hermeneutiskt förhållningssätt, som kan hjälpa medvetandet att 
överskrida de begränsningar som sätts av den egna erfarenheten, och 
skapa förutsättningar för utvidgat tänkande. Tolkningen av förmågan 
till utvidgat tänkande knyts därigenom på ett ännu tydligare sätt än 
hos Benhabib till den faktiska erfarenheten av interaktiv kommunika-
tion. Förmågan att inför sig själv gestalta den andras perspektiv, om 
än aldrig i fullständig mening, blir möjlig, som ett resultat av sådan 
tidigare interaktion.   

Youngs text erbjuder ytterligare en ledtråd till förståelsen av de 
moraliska och politiska bedömningar som en sådan interaktion kan 
leda till. De moraliska och politiska omdömenas mening växer fram, 
menar hon, genom att diskussionsdeltagarna lär känna de kollektiva 
sociala processer och relationer som ligger mellan dem, då de diskute-
rar den värld som de har gemensam. Det är således erfarenheterna av 
den interaktiva processen i sig, i högre utsträckning än av beaktandet 

                   
165 Young, a.a., sid. 52ff. 
166 Young, a.a., sid 55. 



  144 

av deltagarnas skilda intressen och perspektiv, som ger näring åt det 
utvidgade tänkandet.167  

Ett förmedlat exempel från den kontext som mitt empiriska pri-
märmaterial härstammar från kan tjäna som belysning. Jag har såväl 
före som i samband med mina fältarbeten varit involverad i kommuni-
kativ interaktion med palestinska och israeliska kvinnor som haft om-
fattande erfarenheter av sådan kommunikativ interaktion som Young 
åsyftar, inom ramen för ett organiserat arbetet för att främja rättvisa 
och fred. Inom ramen för denna interaktion har deltagarna haft möj-
lighet att bli medvetna om hur ett delat fysiskt och politiskt fenomen 
som ockupationen, en vägspärr, ett militärt utfärdat utegångsförbud 
eller på senare år uppförandet av en separationsmur, ger upphov till 
vitt skilda erfarenheter i deras respektive dagliga liv, beroende på dis-
kussionsdeltagarnas skilda sociala positionering. Samtliga dessa 
nämnda fenomen utgör konstituerande element i deras delade värld, 
men den erfarenhetsbaserade förståelsen av dem skiljer sig så mar-
kant, att diskusisonen om dem även blir till en belysning av de socialt 
och politiskt strukturerade relationer som förbinder konversationsdel-
tagarna med varandra och sålunda också konstituerar dialogens förut-
sättningar. 

Jag ska, innan jag går vidare, dröja vid ytterligare en aspekt av 
kommunikativ interaktion mellan människor som är olika socialt po-
sitionerade, som finns implicit i Youngs antagande om att sådan inter-
aktion även kan generera solidaritetsband mellan diskussionsdeltagar-
na. De solidaritetsband som här åsyftas har som sin förutsättning del-
tagarnas medvetenhet om vilka relativa fördelar respektive begräns-
ningar som utifrån de ådagalagda maktstrukturerna är förbundna med 
deras olika sociala positioner. Den som befinner sig i en privilegierad 
position behöver inte uppleva de begränsningar i exempelvis fysisk 
rörlighet som reglerar och sätter gränser i vardagen för hennes dis-
kussionspartner. Solidaritet måste i analogi därmed diskuteras som en 
asymmetrisk process, vilken har sin grund i den maktstrukturerande 
relationens asymmetri. Detta förhållande ger för den som befinner sig 
i en privilegierad position en speciell innebörd till inställningen att 
samtalspartnern har något att tillföra som går utöver den egna tidigare 
erfarenheten. Detta ”något” kan, i en dialog som syftar till utvidgad 
moralisk och politisk bedömning, anta formen av en uppfordran, ett 
etiskt krav, att inte enbart tänka om utifrån förståelsen av hur den ge-
                   
167 Young, a.a., sid 59. 



  145 

mensamma världen ter sig ur diskussionspartnerns perspektiv, utan att 
också gå från ord till handling, i syfte att påverka och förändra de 
strukturer som skapar och upprätthåller den relationella ojämlikheten. 

Det ”utvidgade tänkandets” narrativa karaktär  
Stone-Mediatore tar diskussionen om det politiska omdömet som ut-
vidgat tänkande ett steg längre, i det att hon knyter det till Arendts 
egen narrativa teori. Hon ser denna utveckling som en uppföljning och 
utveckling av det arbete som den förra inledde.  

Stone-Mediatore menar att Kants modell för det reflektiva omdö-
met erbjuder den bestående insikten att inte enbart regelstyrt tänkande 
utan även erfarenhetsbaserat tänkande, vilket med nödvändighet riktas 
mot partikulära företeelser eller objekt, kan bedömas utifrån och för-
väntas svara mot kritiska kriterier. Kants maxim om det utvidgade 
tänkandet beskriver, i Stone-Mediatores tolkning, hur vi i frånvaron av 
universella principer kan röra oss bortom den bias som utgörs av vår 
omedelbara personliga respons. Den vidgning av perspektiv som detta 
utvidgade tänkande kräver är något annat än en allmän opinionsunder-
sökning bland människor på gatan. Att utforma sitt omdöme i enlighet 
med en sådan skulle enbart innebära att byta ut de egna fördomarna 
mot andras. Det utvidgade tänkandet, såsom Kant formulerade det, 
innebär att den sociala kritikern tar ansvar för det omdöme som hon 
utvecklar, efter att ha tänkt i alla andras ställe utifrån deras perspektiv: 

The challenge of genuinely enlarged thought is for the critic to broad-
en his views in light of the actual views of others, yet while still 
somehow thinking for himself and taking responsibility for his own 
beliefs.168 

Stone-Mediatore sammanfattar Kants teori om det reflektiva omdömet 
i två punkter; maximen om utvidgat tänkande, vilket diskuterats i det 
föregående och principen om kommunicerbarhet (eng. communi-
cability), vilken varit implicit i den ovan förda diskussionen, men inte 
tematiserats specifikt. Stone-Mediatore menar att det som gör Kants 
omdömesteori intressant, är att den genom kommunicerbarhetsprinci-

                   
168 Stone-Mediatore, a.a., sid 74. 
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pen avkräver subjektet ansvar inför den gemenskap, till vilken omdö-
met måste kunna kommuniceras. 169 

Kant betraktade aldrig den här diskuterade omdömesmodellen som 
relevant i förhållande till den politiska sfären, men Stone-Mediatore 
identifierar i Arendts behandling av den tre goda argument till varför 
denna modell äger sådan relevans. Det första argumentet handlar om 
de politiska fenomenens karaktär av delade fenomen, i förhållande till 
vilka olika aktörer är olika relaterade. De validitetsproblem som är 
förenade med omdömen inom denna sfär har enligt Arendt en likhet 
med dem som gäller det estetiska omdömet. När vi skall bedöma ett 
politiskt fenomens mening, måste vi ta i beaktande de subjektiva re-
sponser som det väcker i oss. Det utvidgade tänkandet tillåter oss att 
beakta den egna subjektiva responsen på fenomenets moraliska och 
emotionella innehåll, samtidigt som vi utvärderar det på ett rigoröst 
och offentligt ansvarsfullt sätt, genom att relatera våra egna subjektiva 
responser till de möjliga responserna från andra i förhållande till fe-
nomenet ifråga. Det andra argumentet för det utvidgade tänkandets 
politiska relevans är att det uppmuntrar till diskussion och social inter-
aktion (eng. sociability) inom en diversifierad population, eftersom det 
inte enbart ställer krav på konsistens utan också på förmågan att 
kommunicera sina synpunkter. Det tredje argument som Stone-
Mediatore identifierat har sin grund i det sätt som Arendt relaterar 
maximen om kommunicerbarhet till Kants kriterium om offentlighet 
(eng. publicness). Hos Kant utgör det senare ett formellt kriterium för 
politisk riktighet.  Genom att läsa de båda principerna mot varandra, 
kommer Arendt fram till att dessa principer tillmäter offentliggörandet 
av åsikter ett moraliskt värde. Tillsammans implicerar de båda princi-
perna om kommunicerbarhet och offentlighet en omsorg om till-
gången till offentliga arenor, där idéer kan uttryckas fritt. En sådan 
omsorg sammanfaller med det politiska syfte som står högt i Arendts 
politiska teori, att upprätthålla en deltagande diskussionsbaserad poli-
tik.170 

Stone-Mediatore delar samma invändningar som Young beträf-
fande faran med att endast i fantasin besöka den andras position. Hon 
menar att kritikerns fantasiresa kan utgöra ett komplement, ägnat att 

                   
169 “When Kant identifies the mark of such enlarged thought as communicability, he 
emphasizes the potential community accountability of our claims, even when they 
cannot be strictly objective.” Stone-Mediatore, a.a. sid 70. 
170 Stone-Mediatore, a.a. sid 70ff. 



  147 

underlätta och förstärka dialogen, men att den aldrig får bli ett substi-
tut för faktisk offentlig dialog. Hon lyfter också fram risken för att inte 
nå bortom de begränsningar som det egna tolkningsperspektivet sätter, 
och framhåller behovet av en ökad medvetenhet om hur detta perspek-
tiv begränsar förståelsen av den andres värld. Hon talar om den osä-
kerhet och desorientering som följer med ett genuint engagemang i 
den andras perspektiv, och menar att handskandet med de utmaningar 
som detta innebär mot egna ingrodda föreställningar, mot ”vår själv-
bild och mot vår epistemiska auktoritet” kräver större emotionellt och 
intellektuellt arbete än vad varken Kant eller Arendt erkände.171 

Stone-Mediatores viktigaste bidrag till diskussionen om det utvid-
gade tänkandet är dock det sätt varpå hon relaterar omdömet till 
Arendts narrativa politiska teori. Stone-Mediatore konstaterar att 
Arendt inte själv relaterade det reflexiva omdömet till berättelser, men 
menar att det med utgångspunkt i Arendts eget tänkande går att finna 
goda skäl till varför detta skulle vara befogat. Utgångspunkten för 
hennes resonemang är den karakterisering av politiska fenomen, som 
ligger till grund för Arendts politiska teori: 

…a political phenomenon, as Arendt explains in her political phenom-
enology, is a shared phenomenon, “that everyone sees and hears from 
a different position”[---] It is a public occurrence that comprises a 
constellation of deeds and sufferings in a plurality of individual lives. 
Thus a political phenomenon is fundamentally multifaceted and dif-
ferences of perspective are essential to its meaning. … Thus a political 
critic cannot abstract from the differences among differently situated 
actors’ (and spectators’) experiences of a political phenomenon with-
out destroying the fundamentally heterogeneous structure of the phe-
nomenon.172 

Det går här att känna igen den beskrivning av politiska fenomen, vil-
ken mötte hos Young, som delade fenomen, vars mening framträder 
olika, utifrån olika aktörers perspektiv. Jag exemplifierade detta tidi-
gare med israeliska och palestinska kvinnors diskussioner i förhål-
lande till sådana delade fenomen som ”ockupationen”, ”vägspärrar” 
och ”utegångsförbud”. För att inte lämna läsaren med intrycket att 
denna karakterisering av politiska fenomen endast gäller sådana som 
spelar en materiell roll i upprätthållandet av strukturellt förtryck kan 
                   
171 Stone-Mediatore, sid. 75ff. 
172 Stone-Mediatore,  a.a. sid 79. Infällt  citat från Arendt, Hannah, The Human Con-
dition, Chicago: University of Chicago Press, 1958, sid 57. 
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jag lägga till några ytterligare exempel; även ”fred”, ”demokrati” och 
”förhandling” är begrepp som namnger sådana politiska fenomen. De 
politiska fenomenen är enligt Arendts politiska fenomenologi feno-
men som utspelar sig på en mellanmänsklig offentlig arena, där de 
initieras genom mänskliga handlingar, och ger upphov till icke-
determinerade responser i form av andra människors handlande. Att 
söka abstrahera en generell mening från den mångfald av perspektiv 
som kan anläggas på ett politiskt fenomen, vore att helt bortse ifrån 
det politiska fenomenets grundläggande struktur. Sådana fenomen 
måste, om vi accepterar Arendts karakterisering av dem, skildras och 
analyseras med utgångspunkt från och i beaktande av de olika narra-
tiva redogörelser som utifrån olika sociala perspektiv bidrar till att 
klargöra fenomenets mening som ett fenomen i en socialt och kultu-
rellt diversifierad mänsklig tillvaro.173 

[I]f we take seriously her earlier claim that we grapple with the human 
essence of a political phenomenon only when we tell it as a story, then 
the political “judgment” to which she refers in her lectures must have 
narrative form..174 

Stone-Mediatore framhåller likheten mellan de element som Arendt 
lyfter fram i Kants modell för det utvidgade tänkandet och dem som 
hon fäster så stort värde på i historieberättandet – fokus på det partiku-
lära, det subjektiva engagemanget och bedömningens situering i den 
politiska gemenskapen. Om Kants modell för det reflexiva omdömet 
lämpar sig för politiskt omdöme, så måste det därmed lämpa sig sär-
skilt väl för ett omdöme som antar formen av berättande, konkluderar 
hon.175 

Det finns dock en viktig skillnad mellan Kants diskussion om det 
estetiska omdömet, och dess tillämpning i förhållande till politiska 
fenomen. Kant beskrev det utvidgade tänkandet som en process som 
syftade till att abstrahera från individuell bias, för att nå fram till ett 
sunt a priori giltigt omdöme.176 Stone-Mediatore lämnar frågan om 
möjligheten av ett a-priori giltigt estetiskt omdöme åt sidan. Målet för 
det politiska omdömet ka n hur som helst inte vare sig i hennes egen 
eller i Arendts tolkning handla om något a-priori giltigt omdöme, gi-

                   
173 Stone-Mediatore, op.cit. 
174 Stone-Mediatore, a.a., sid 72. 
175 Op. cit. 
176 A.a., sid 73. 
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vet den karakterisering av politiska fenomen och processer, som här 
givits. Politiska händelser och fenomen skiljer sig från de konstverk 
som Kant diskuterade i åtminstone ett väsentligt avseende; de utgör 
inte några avskiljbara objekt för betraktarens öga, utan konstitueras 
genom en gränslös kedja av levda handlingar och erfarenheter. Det är 
därför som det kritiska omdömet om sådana fenomen måste formule-
ras narrativt, menar Stone-Mediatore. I hennes fortsatta text analyse-
ras flera exempel på hur detta kan åstadkommas. Ett sådant exempel 
utgörs av Arendts arbete The Origins of Totalitarianism, där Arendt 
formulerade sina omdömen om stalinism och nazism genom att identi-
fiera aktörer och handlingar, relatera dem till varandra i narrativa 
mönster, och beskriva dem med hjälp av såväl analytisk som litterär 
prosa. 177Andra kritiska teoretiker har funnit andra former för sådant 
kritiskt narrativt arbete. Den som vill tillämpa Kants principer om det 
reflekterande omdömet på ett meningsfullt sätt som politiskt omdöme, 
måste, enligt Stone-Mediatore, gå utöver Kant och ta sig an de båda 
uppgifterna att dels undersöka vad det innebär att låta hans principer 
om utvidgat tänkande och kommunicerbarhet vägleda ett hermeneu-
tiskt arbete, och dels finna former för hur dessa principer kan komma 
till uttryck i narrativ text.178 

Detta är de uppgifter som jag för med mig in i det följande kapitlet, 
där frågan om adekvata förhållningssätt till tolkning och analys av 
erfarenhetsbaserade berättelser bearbetas.  

                   
177 A.a., sid. 50ff. 
178 A.a., sid. 73f. 
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4 Tolkning och förståelse  
– en kunskapsprocess i mötet mellan 
berättare, berättelse och mottagare 

Inledning 
Det här kapitlet handlar om tolkning och analys av berättelser. Fram-
ställningen knyter an till två av de frågor som i samband med redogö-
relsen för avhandlingens övergripande metodologi formulerades i 
förhållande till tolkningen av Benhabibs diskussion om det moraliska 
omdömet som utvidgat tänkande. De frågor som åsyftas är frågan om 
vilka de hermeneutiska och narrativa förhållningssätt är som kan 
främja utvidgat tänkande och frågan om hur det utvidgade tänkandet 
kan förhålla sig till den mängd av berättelser som finns att tillgå, och 
om några av dessa potentiella berättelser i större utsträckning än andra 
kan främja utvidgat tänkande. En bearbetning av dessa frågor inleddes 
i föregående kapitel inom ramen för en teoretisk reflektion över idén 
om den moraliska omdömesförmågan som utvidgat tänkande. 

I föreliggande kapitel antar bearbetningen formen av en metodolo-
gisk reflektion inför uppgiften att tolka det empiriska primärmateri-
alets berättelser, och frågorna får därmed, som framgår nedan, en nå-
got annorlunda formulering. Framställningen i detta kapitel syftar till 
att identifiera ett förhållningssätt till tolkning och analys av identitets-
berättelser, som för det första är förenligt med arbetets teoretiskt 
grundade utgångspunkt om ett dialogbaserat etiskt förhållningssätt till 
den konkreta andra, och som för det andra framställer de tolkade be-
rättelserna på ett sätt som gör dem tillgängliga som kunskapskällor för 
mottagarens reflekterande omdöme.  

Framställningen i kapitlet syftar till att belysa tre frågor: 
• Hur kan ett narrativt och hermeneutiskt förhållningssätt till 

en reflekterande identitetsberättelse gestaltas genom dialo-
gisk tolkning? 
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• Vilken typ av kunskap kan göras tillgänglig genom dialo-
gisk tolkning av en sådan berättelse? 

• Hur kan en berättelsens kapacitet att bidra till utvidgat tän-
kande bedömas? 

Framställningen av den metodologiska reflektionen, där ett herme-
neutiskt narrativt förhållningssätt till tolkning utarbetas med stöd i de 
två narrativa teoretikerna Stone-Mediatore och Frank, sker i samspel 
med en tillämpande dialogisk tolkning av en reflekterande identitets-
berättelse. 

För ändamålet har valts en berättelse av biografisk/självbiografisk 
karaktär, skriven av en ung kvinna som är situerad i israelisk kulturell 
och politisk kontext. Författaren är den mördade israeliske premiärmi-
nistern Yitzak Rabins dotterdotter, Noa Ben Arti-Pelosoff. Berättelsen 
är hämtad från en bok skriven nära efter det uppmärksammade mordet 
och utgiven 1996, året efter detta dåd. Den berättelse som jag valt 
behandlar Förintelsens betydelse för israelisk nationell identitet och 
utspelar sig kring en resa till förintelselägret i Auschwitz. 

Denna berättelse har likheter med berättelserna i mitt egeninsam-
lade empiriska material, såtillvida att den utgör en personligt reflekte-
rande livsberättelse, där frågor om identitet, moral och poli-
tiskt/moraliskt aktörskap är nära förbundna. Samtidigt skiljer den sig 
på en avgörande punkt från dessa berättelser genom berättarens soci-
ala positionering. Detta är ett medvetet val. Berättelsen har valts där-
för att den utgör en karakteristisk identitetsberättelse, som reflekterar 
sådana kulturellt dominerande berättelsemotiv, som berättelserna i det 
empiriska primärmaterialet har att förhålla sig till på ett eller annat 
sätt. Berättelsen erbjuder därmed en introduktion till den narrativa 
kontext, mot vilken berättelserna i det empiriska primärmaterialet 
gestaltas. 

Den inledande tolkningen av denna berättelse och de förhållnings-
sätt som där utarbetas syftar till att synliggöra berättaren som ett krea-
tivt reflekterande socialt och kulturellt situerat moraliskt jag. Berättel-
setolkningen sker med utgångspunkt i frågan om vilken typ av kun-
skap som kan utvinnas genom tolkning av en sådan personlig reflekte-
rande identitetsberättelse. Då framställningen är avsedd att åskådlig-
göra grunddragen i det slags tolkningsprocess som ligger till grund för 
kommande tolkningar av berättelserna i mitt premiärmaterial, har jag 
vinnlagt mig om en så explicit redovisning som jag funnit rimligt. 
Dock utgör en hermeneutisk tolkningsprocess en prövande och utfors-
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kande intellektuell praktik, där inte varje tankerörelse, infall eller för-
kastad idé kan eller bör redovisas – om inte annat så av hänsyn till 
läsaren. 

Den metodologiska reflektionen fortskrider med utarbetande av en 
teoretisk begreppslig ram för en narrativ analys av berättelsens kon-
struktion, som tillika med den dialogiska tolkningens praktik kan an-
ses vara förenlig med den teoretiska ansatsens etiska förhållningssätt 
till den konkreta andra som ett kreativt subjekt. Innebörden av de 
analytiska begreppen åskådliggörs genom tillämpning gentemot den 
tidigare tolkade berättelsen. 

I slutet av kapitlet förs en diskussion om vad som kännetecknar be-
rättande som i särskilt hög grad främjar utvidgat tänkande, och hur en 
berättelses potential att bidra till och stimulera sådant tänkande kan 
bedömas. Diskussionen tar spjärn mot de kriterier som utarbetats av 
Stone-Mediatore för identifiering av sådana berättelser, och mot till-
lämpningen av dem gentemot den berättelse som legat till grund för 
den tidigare genomförda tolkningen och narrativa analysen. Den ut-
mynnar i ett förslag till hur ett utvidgat tänkande kan förväntas främ-
jas genom en framställning, där olika berättelser sammanställs på ett 
sätt, som ger mottagaren möjlighet att relatera deras respektive an-
språk till varandra. 

Historieberättande – en kreativ tolkningsprocess 
Efter att i föregående kapitel ha diskuterat Stone-Mediatores bidrag 
till diskussionen om det reflexiva omdömet som utvidgat tänkande 
vänder jag i det här kapitlet min uppmärksamhet mot hennes Arendt-
inspirerade narrativa teori. Stone-Mediatore anlägger i likhet med den 
andra teoretikern Arthur W. Frank en hermeneutisk utgångspunkt i sitt 
förhållande till berättelser. 
Första kapitlet i Shari Stone-Mediatores bok Reading Across Borders 
inleds med ett citat hämtat från en artikel av Hannah Arendt:  

Verkligheten är alltid mer än summan av fakta och händelser, som 
ändså aldrig går att fastställa. Den som säger som det är – legei ta 
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eonta – berättar alltid en historia, och i den historien förlorar fakta sin 
godtycklighet och får betydelse, blir meningsfulla för människor.179 

I den text som Arendt-citatet härstammar från fortsätter författaren att 
utveckla sin tankegång, vari hon tillskriver berättandet en existentiell 
funktion. Detta uttrycks med utgångspunkt i ett citat lånat från Isak 
Dinesen (Karen Blixen): ”All sorg går att bära om man väver in den i 
en berättelse eller berättar en historia om den.” Arendt tillfogar att det 
samma gäller för glädje och lycka, vilka även de ”blir uthärdliga och 
meningsfulla för människor först när de kan tala om dem och berätta 
dem som en historia.”180 

Men vad är då en berättelse och vad innebär det att berätta? Stone-
Mediatores förståelse av berättandets funktion bygger på den speciella 
metod för historieberättande (eng. ”storytelling”) som hon identifierat 
i Hannah Arendts historiska essäer, en fenomenologisk syn, vilken 
Stone-Mediatore i sin tur relaterar till hermeneutisk filosofi, inspirerad 
av Gadamer och Ricoeur. Historieberättandet har ett unikt värde däri-
genom att det handskas med den mänskliga betydelsen av historiska 
fenomen, skriver Stone-Mediatore. Berättandet är ett kreativt arbete, 
vari berättaren tillför något genom att upprätta en relation mellan de 
fakta som utgör berättelsens material. Historieberättaren identifierar 
aktörer (actors) och handlingar (actions) och sammanfogar dem i in-
tegrerade mönster av början och slut (beginnings and endings). Detta 
sker med hjälp av sådana motiv och berättelsemönster som är tillgäng-
liga för berättaren genom hennes kulturella och språkliga kontext. 

Stone-Mediatore beskriver berättandet som en tolkande process. 
Jag har tidigare i avhandlingens metodologiavsnitt beskrivit Gadamers 
syn på den tolkande processen som en dialog mellan den tolkande 

                   
179Stone-Mediatore, a.a., sid. 17. Den svenska översättningen av citatet är hämtat från 
Arendt, Hannah, “Sanning och politik”, i Arendt, Hannah, Mellan det förflutna och 
framtiden, Åtta övningar i politiskt tänkande, Daidalos, Göteborg 2004, s. 241-278. 
Citat s. 276. Avsnittet om berättande utgör endast en kort passage i denna essä, som i 
övrigt rymmer ett väl övervägt försvar för faktasanningen och en insiktsfull varning 
för utsuddningen av skiljelinjen mellan faktasanning och åsikt. Att behandla faktasan-
ningar som om dessa enbart vore åsikter är något som Arendt menar bör likställas 
med lögn. Angående berättandet skriver Arendt: ”Berättarens – historikerns och ro-
manförfattarens – politiska funktion är att lära oss att acceptera saker och ting som de 
är. Ur detta att vi förlikar oss med hur det är, vilket också kan kallas sanningsenlighet, 
växer omdömesförmågan fram – så att vi, för att åter citera Isak Dinesen, ’vi till slut 
ska ha privilegiet att pröva och granska den [verkligheten] – och detta är vad man 
kallar för Yttersta domen.’” a.a. s. 277. 
180 Arendt, Hannah, a.a., sid.. 276. 
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parten och det som skall tolkas.181 Stone-Mediatore beskriver det så, 
att berättaren artikulerar en berättelse i vilken det fenomen som ska 
tolkas relateras till tolkningsmönster som hon finner i sådana berättel-
ser som hon växt upp med och omges av. I processen måste hon an-
passa och utvidga dessa tolkningsmönster, för att svara bättre mot 
fenomenet ifråga. Stone-Mediatore använder Gadamers bild av förstå-
else som en horisontsammansmältning. Hon beskriver den personliga 
berättelse som resulterar från den tolkande processen som en samman-
smältning av berättelser (”a fusion of stories”), och framhåller dess 
potential att vidga berättarens ursprungliga begränsade förståelsehori-
sont: 

…when a narrative promotes understanding of historical phenomena 
by creating a fusion of stories between strange and familiar worlds, 
that narrative helps us to assimilate within our worldview the odder 
elements of our history while it encourages us to rethink and revise 
our worldview in response to those oddities.182 

En god berättelse är således, enligt Stone-Mediatore, en berättelse 
som inte enbart reproducerar tidigare berättelsemönster, utan också 
tillför ett nytt perspektiv. Goda berättelser har därigenom potential att 
hjälpa såväl berättaren som mottagaren att få grepp om de komplexa 
historiska och mänskliga betydelserna av specifika sociala fenomen. 
Självklart är inte alla berättelser goda berättelser i denna mening. 
Berättelser kan vara av mer eller mindre dogmatisk karaktär, och 
rymma mer eller mindre av den kritiska potential, som kastar nytt ljus 
över fenomenets mening. Stone-Mediatore säger, med ett citat lånat 
från Arendt, att det är när en historieberättare presenterar sin berättelse 
som ett sätt att handskas med den mänskliga betydelsen av förflutna 
fenomen, och när hon tillåter det förflutnas svårbegriplighet destabili-
sera hennes kulturellt tillgängliga narrativa resurser, som det förflutna 
”öppnar sig för oss med en oväntad fräschhet och berättar saker för 
oss som ingen dittills haft öron att höra”.183 Jag återkommer mot slutet 
av kapitlet till en diskussion om hur det är möjligt att identifiera så-

                   
181 Jämför ovan, sid. 30ff. 
182 Stone-Mediatore, a.a. sid 43. 
183 Stone_Mediatore, a.a. sid 43. Infällt Arendt-citat från Arendt, Hannah, Between 
Past and Future: Eight Exercises in Political Thought, Penguin, New York 1968 
(1954), sid. 94. 
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dana berättelser och skilja dem från sådana narrativa redogörelser som 
snarare blockerar tanken mot vidare reflektion.184 

Berättandet fyller enligt Arendt en viktig funktion i det offentliga. 
När historieberättaren skapar en berättelse, riktar hon vår uppmärk-
samhet mot vissa relationer och kvaliteter som inte är givna utifrån 
fakta, men som vi kan finna relevanta i förhållande till händelsen som 
ett fenomen i vår värld. Berättelsen placerar som tidigare framhållits 
händelsen/fenomenet i ett meningsbärande sammanhang. Den erbju-
der därigenom läsaren/åhöraren begreppsliga resurser för menings-
tolkning. Berättelsen fungerar därigenom som en inbjudan för motta-
garen att reflektera vidare över fenomenets mening, och en upp-
muntran till fortsatt undersökning av nyanserna av det fenomen som 
avhandlas. Olika berättelser fungerar bättre eller sämre i denna kapa-
citet. Berättelser är dock nödvändiga för gemenskapen, för att kunna 
få grepp om komplexa företeelser. Med en hänvisning till Arendt skri-
ver Stone-Mediatore att exempelvis motståndet mot nazismens ideo-
logiska berättelser inte skulle kunnat artikuleras som enbart isolerade 
”berättelsefria” fakta, utan måste bäras upp av en sammanhållande 
meningsbärande berättelse.185 

Berättelserna har också en social funktion att kommunicera gemen-
skapens delade övertygelser. Samtidigt kultiverar berättandet upp-
skattning för andras perspektiv och skapar därigenom förutsättningar 
för genuint kritiska och ansvarsfulla kollektiva deliberationsprocesser, 
menar Stone-Mediatore. 

Den som berättar en historia i ett offentligt rum, exempelvis genom 
att publicera en bok eller berätta sin historia i en TV-dokumentär, i en 
skolklass eller vid ett offentligt möte, deltar i ett offentligt menings-
skapande. Genom berättandet blir hon någon, ett subjekt, i detta of-
fentliga rum. Men berättandet äger inte rum i ett kulturellt vakuum. 
Berättaren gör bruk av de narrativa resurser som hon delar med ge-
menskapens medlemmar, och dessa hjälper henne att forma sin identi-
tet och den därmed förbundna värdehorisonten. 

                   
184 Stone-Mediatore, a.a., sid 42. 
185 Stone-Mediatore, a.a. sid 62-64. 
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Människor och berättelser – samverkande aktörer 
Den andra ansats mot vilket mitt förhållningssätt till berättelsetolkning 
utarbetas är den socionarratologiska ansats, som utvecklas av Arthur 
W. Frank i boken Letting Stories Breathe. A Socio-Narratology.186 I 
denna ansats beskrivs relationen mellan berättelser och människor 
som präglad av ömsesidigt beroende: 

Stories and humans work together, in symbiotic dependency, creating 
the social that comprises all human relationships, collectivities, mutual 
dependencies, and exclusions. That symbiotic work of stories and hu-
mans creating the social is the scope of socio-narratology.187 

Den socio-narratologiska ansatsen låter tolkaren se såväl den indivi-
duella berättaren, som de berättelsevävar som hon är omgiven av och 
bearbetar. I bokens prolog anför Frank några olika citat, vilka erbjuder 
exempel på berättelsers såväl negativa som positiva effekter för män-
niskors liv. Där finns Iphigenia, Agamemnons dotter i det klassiska 
eposet, som blivit utvald att offras åt gudarna, för att blidka dem till 
att ge vind i seglen på de grekiska krigsskepp som står i färd att av-
segla mot Troja. I det anförda citatet låter Iphigenia oss förstå att vi 
alla på ett eller annat sätt är offer för berättelser, även då vi inte är 
deltagare i dem, eller ens ännu födda. Å andra sidan finns här även 
Mabel McKay, en infödd amerikansk hantverkare och healer, som 
tillsammans med korgflätning använder berättandet av historier som 
vitala krafter för att påverka människor i sin omgivning på ett positivt 
sätt. De två exemplen visar att människors relationer till berättelser 
kan te sig väldigt olika. I Iphigenias fall är det berättelsen som har 
initiativet och formar den sociala värld, där inga vägar synes tillgäng-
liga att bryta berättelsens makt över liv och död, medan i McKays fall 
är det berättaren som har initiativet, och därmed förmår influera den 
sociala värld, som omger henne. Frank talar om människors förhål-
lande till berättelser som en nödvändig och oundviklig relation, ett 
kompanjonskap (eng. companionship) som ibland kan vara fördelakt-
igt men som alldeles för ofta kunde ha varit bättre.188 

                   
186 Frank, Arthur W., Letting Stories Breathe. A Socio-Narratology, the University of 
Chicago Press, Chicago and London, 2010. 
187Frank,, a.a., sid 15. 
188 A.a. sid 1-2. 
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Frank använder metaforen ”companion species” , för att beskriva 
två centrala idéer om relationen mellan människor och berättelser: 

First, companion species shape each other in their progressive coevo-
lution. Second and more basic, good companions take care of each 
other, although “taking care” always involves each shaping the other. 
In both respects, each companion enables the other to be.189 

Det synsätt som här framträder på förhållandet mellan ”liv” och ”be-
rättelse” är dialektiskt, i den mening som efterlystes av antropologerna 
Peacock och Holland i deras tidigare refererade översikt av olika för-
hållningssätt till livsberättelser.190 

I avslutningen av prologen skriver Frank att hans mål är att för-
bättra villkoren för kompanjonskapskapet,191  en ambition som jag 
identifierar som en omisskännligt normativ ambition, vilken tillför en 
etisk inriktning till berättelseforskningen och knyter den nära samman 
med mänskligt liv. Jag tolkar Franks etiska ambition så att han önskar 
bidra till en ökad medvetenhet hos människor om hur berättelser for-
mar deras liv, samt erbjuda redskap för att förhålla sig på ett mera 
ansvarsfullt sätt till dessa berättelser. 

Även om Frank vid upprepade tillfällen skriver att den socio-
narratologiska ansatsen fokuserar på berättelser som aktörer, och att 
det är berättelserna som möjliggör för människor att bli/vara vad de är, 
finner jag det mera konsistent med såväl den ovan beskrivna etiska 
ambitionen som med bilden av relationen mellan människa och berät-
telse som ett kompanjonskap att tala om berättelser och människor 
som samverkande aktörer. Berättelser har enligt Frank en kapacitet att 
motivera människor och att sätta dem i rörelse. De erbjuder mallar för 
att tolka och formulera erfarenheter. De är dock beroende av de män-
niskor som tolkar berättelserna på nytt och för dem vidare som sina 
egna berättelser. Det är som jag ser det den berättande talakten och 
inte berättelsen i sig som är performativ. 192 

                   
189 Frank, a.a. s. 43. Metaforen ”companion species” är lånad från och inspirerad av 
titeln på Donna Haraways ”Companion Species Manifesto”, en personligt hållen text, 
där uttrycket syftar på den ömsesidiga relationen mellan människor och hundar. 
190 Jfr ovan, sid 77ff. 
191 Frank, a.a. sid 2. 
192 Frank, a.a. sid 42. Frank skriver: “Donna Haraway and Sharon Traweek teach us 
that when we tell stories these are performative. This is because they also make a 
difference, or at any rate might make a difference, or hope to make a difference.” Jag 
har inga problem med att säga att berättelser gör skillnad eller att de kan göra skill-
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Narrativ kompetens och narrativ habitus 
Att vara människa, och framför allt att vara social, kräver enligt Frank 
en kompetens att berätta och förstå berättelser. Frank talar om denna 
förmåga som en narrativ kompetens. För Frank innebär användningen 
av begreppet narrativ kompetens dock inte, såsom i det strukturalist-
iska lingvistiska projektet, någon ambition att söka definiera någon 
generell form av formell underliggande narrativ kompetens.193 Den 
narrativa kompetensen är enligt Franks synsätt en huvudsakligen kul-
turellt given förmåga, som är inbäddad i de narrativa resurser som 
tillhandahålls av den sociala omgivningen: den har sin grund i vilka 
berättelser som berättas där människor lever och arbetar, vilka berät-
telser som tas på allvar, och vilka utbyten av skämt och andra berättel-
ser som fungerar för att markera tillhörighet till gemenskapen. Frank 
citerar den ryska litteraturteoretikern Mikhail Bakhtin, som stöd för 
sin ståndpunkt att det inte i första hand handlar om en individuell 
kompetens utan en fråga om social positionering: ”A given conscious-
ness is richer or poorer in genres [that is, its ability to understand dif-
ferent types of stories] depending on its ideological environment.” 
Frank betonar den narrativa kompetensen som viktig för människors 
möjligheter att delta i kollektivt liv, och menar att dessa möjligheter 

                                                                                                                  
nad. Däremot finner jag det något märkligt att tala om berättelser i termer av att de 
hoppas på att göra skillnad. Att hoppas implicerar en agent med intentionalitet. För-
hoppningen om att göra skillnad är knuten till berättaren som aktör, medan de skill-
nader som berättelsen gör kan knytas till berättelsen som aktör. Så vill jag tolka det 
symbiotiska relationsperspektiv mellan människa och berättare som samverkande 
aktörer. Franks bok är full av hänvisningar till människor som aktörer, även om förfat-
taren inte använder termen aktör i detta sammanhang. Författaren talar i inledningen 
om att han vill lära av berättare. Han talar vidare om människors olika förhållningssätt 
till berättelser, och reser frågan om hur relationen människa/berättelse kan förbättras. 
Även begreppet narrativ kompetens förutsätter en mänsklig aktör, en berättare och 
mottagare av berättelser, som innehavare av sådan kompetens. Till och med bokens 
titel ”Letting Stories Breathe” indikerar närvaron av en mänsklig aktör, med ett visst 
mått av handlingsfrihet i förhållande till diskursen. Det ensidiga talet om berättelser 
som aktörer kan enligt mitt förmenande förstås som hörande hemma i ett diskursana-
lytiskt perspektiv, som reducerar den mänskliga agenten till ett redskap för diskursen.  
193 Detta projekt beskrivs av Frank genom David Hermans definition av narratologi: 
”Narratology’s basic premise is that a common, more or less implicit, model of narra-
tive explains people’s ability to understand communicative performances and types of 
artifacts as stories. In turn … the goal of narratology is to develop an explicit charac-
terization of the model underlying people’s intuitive knowledge about stories, in 
effect providing an account of what constitutes humans’ narrative competence.” Åter-
givet i Frank, a.a. s. 12-13. 
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snävas in i en omgivning där den narrativa kompetensen begrän-
sas.194 

Franks sätt att förstå narrativ kompetens leder honom till att koppla 
samman denna med narrativ habitus. Begreppet habitus (grekiska 
hexis) förekommer redan hos Aristoteles, där det står för de varaktiga 
socialt tillägnade personlighetskvaliteter eller dispositioner, såsom 
kunskap och dygder, utifrån vilka människans spontana benägenhet att 
handla och reagera formas. I samtida sociologisk forskning förknippas 
habitus-begreppet framför allt med Bourdieu. I allmänna termer kan 
man säga att habitus handlar om hur sociala strukturer kommer till 
uttryck på en subjektiv kroppslig, känslomässig och mental nivå. En 
människas habitus är hennes disposition att känna sig bekväm eller 
obekväm med någonting i sin närvaro eller med ett handlande, att 
känna igen saker och företeelser som familjära eller finna dem kons-
tiga och motbjudande, att gilla eller ogilla dem. Det är en form av tyst 
förkroppsligad kunskap; en form av mental struktur som är förbunden 
med en fysisk och känslomässig reaktion. En individs narrativa habi-
tus utgörs av de berättelser som hon växt upp med och som hennes jag 
är inbäddade i. Frank beskriver individens narrativa habitus som “a 
disposition to hear some stories as those that one ought to listen to, 
ought to repeat on appropriate occasions, and ought to be guided by”. 

195 Sålunda kan begreppet narrativ habitus bidra till att kasta ljus över 
varför vissa berättelser, såsom kulturella berättelser, blir så betydelse-
fulla i individens identitetskonstruktion och den därmed förbundna 
konstitutionen av hennes värdehorisont.196 

Frank framhåller att narrativ habitus utgör en komplex företeelse 
som förbinder individ och kollektiv. Han gör inte anspråk på att er-
bjuda någon fullständig redogörelse, men väljer att lyfta fram några 
komponenter som han finner betydelsefulla. Till att börja med definie-
rar han narrativ habitus som en repertoar av berättelser, vilka är ge-
mensamma för en grupp och som en medlem av den gruppen känner 
igen och kan relatera till. Vidare förser narrativ habitus individen med 
en kompetens att använda sig av denna berättelserepertoar. Det hand-
lar i stor utsträckning om en förkroppsligad och till stor del tyst kun-
skap, som ger henne en känsla för vilken berättelse som passar vid 
vilket tillfälle, vem som vill höra vilken berättelse när och vilken be-

                   
194 Frank, a.a. sid 13. 
195 Frank, a.a., sid 52f. 
196 Jfr ovan, sid. 117. 
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rättelse som utgör en lämplig uppföljare till en tidigare. Den möjliggör 
för en person att veta hur hon ska reagera när hon hör en berättelse, 
och hur andra kan förväntas reagera på framförandet av en berättelse. 
Den predisponerar också en slags känsla för hur enskilda steg i berät-
telsen leder vidare till och för hur fortsättningen och den rätta upplös-
ningen borde se ut på en oavslutad berättelse. Därtill disponerar per-
sonens narrativa habitus hennes intresse och smak för vilka berättelser 
hon kommer att vara öppen för, och vilka uppmaningar från berättel-
ser bland alla dem som dagligen kallar på hennes uppmärksamhet, 
som hon är benägen att svara på.197 

Ovanstående karakterisering av narrativ habitus kan ge intryck av 
determinism. Det är dock inte så det ska tolkas.198 Habitus handlar 
visserligen om varaktiga, men tillägnade och därmed inte oföränder-
liga eller opåverkbara, dispositioner. I annat fall skulle berättandet 
vara dömt att misslyckas som kommunikationsform utanför den soci-
ala grupp som delar narrativ habitus, vilket är en uppfattning som 
förefaller direkt kontraintuitiv. Det är således skillnad mellan att vi 
som individer är predisponerade, dvs mottagliga för att ta till oss och 
svara på, vissa berättelser medan vi tenderar att ignorera andra, och 
tanken att vi skulle vara predestinerade till detta, och därmed oför-
mögna till en adekvat respons på berättelser som ligger utanför vår 
narrativa habitus. Individens narrativa habitus bildar utgångspunkt för 
dennes narrativa kompetens, men det är också möjligt att utvidga 
denna kompetens genom dialogisk tolkning av sådana berättelser som 
ligger bortom den tolkande individens omedelbara förståelsehorisont. 
Implikationerna av detta för tolkning av forskningsintervjuer diskute-
ras nedan. 

Dialogisk tolkning – en hermeneutisk praktik 
I fråga om tolkning av forskningsintervjuer förespråkar Frank en dia-
logisk hermeneutisk tolkningspraktik, som utgår från forskarens narra-
tiva kompetens, och som därmed står i kontinuitet med de vardagliga 
tolkningar som vi alla i egenskap av människor i en social värld är 
inbegripna i, i våra dagliga möten med berättelser. Han avvisar där-

                   
197 Frank, op. cit.  
198 Frank betecknar detta som en synbar paradox, vilken Bourdieu ägnade sin karriär 
åt att bringa klarhet i.  
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med sådana paradigm, som förutsätter att den initierade forskaren äger 
en privilegierad kunskap, med vars hjälp hon kan avkoda de verkliga 
förhållanden som döljer sig bakom fenomenen, såsom de framträder i 
den vanliga människans common-sense-förståelse av dem. Han bestri-
der inte att analys utifrån sådana paradigm kan erbjuda genuina insik-
ter, men uppfattar dem som vetenskapligt och forskningspolitiskt pro-
blematiska, på grund av det tolkningsprivilegium som de gör anspråk 
på, vilket framställer det som en grundbetingelse för människans vill-
kor att hon skulle vara oförmögen till kunskap om sin egen tillvaro.199 

Frank anlägger ett synsätt som medger att såväl medvetna som 
omedvetna krafter formar människors liv och medvetanden. Detta 
synsätt förutsätter inte någon kvalitativ skillnad mellan forskarens och 
berättarens möjligheter till kunskap. Den dialogiska tolkningsprakti-
ken kan enligt Frank beskrivas som en förlängning av den tolkande 
aktivitet som utgör förutsättningen för allt berättande; en aktivitet som 
består i att såväl berättare som lyssnare hela tiden tolkar varandra 
Detta gäller även då forskarens dialog sker med en text. Berättaren 
tolkar, såsom ovan beskrivits, ett fenomens eller skeendes mening, 
och lyssnaren måste tolka för att kunna veta hur hon ska reagera på 
den berättelse hon tar del av. Ska hon alls fästa någon vikt vid den? 
Skall hon skratta eller gråta; uppmuntra och bekräfta eller bli indigne-
rad? Kanske har hon en egen berättelse som kan bidra till att föra sam-
talet vidare? Definitionen på en god tolkning är enligt detta synsätt en 
respons som förefaller passa berättelsen och som kompletterar den.200 

Den hermeneutiska tolkningen utgår ifrån principen att all förstå-
else av berättelser såväl möjliggörs som begränsas av den tolkande 
partens tidigare förtrogenhet med berättelser. Den hermeneutiska tolk-
ningen startar därför inte med att inta en kritisk distans till den berät-
telse som ska tolkas, utan tar i stället sin början i tolkarens erkännande 
av hur hon eller han är fångad i sina egna berättelser. Den erkänner 
forskarens möte med berättare och berättelser som en möjlighet att 
lära och därigenom fördjupa den egna narrativa repertoaren. Det är en 
process som kan vara mer eller mindre utmanande i förhållande till 
forskarens hittillsvarande förståelse av det fenomen som avhandlas. 
Ett sådant dialogiskt förhållningssätt till tolkningen bär en stark her-

                   
199 Frank, a.a,. s. 93. Som exempel på sådana anger Frank inflytelserika företrädare för 
olika vetenskapliga skolbildningar, som Karl Marx, Emile Durkheim, Sigmund Freud 
och Claude Levi-Strauss. 
200  Frank, a.a., op. cit. 



  162 

meneutisk prägel.201Den innebär ett åtagande att arbeta med sina egna 
fördomar, att erkänna behovet av dem men också av de faror och be-
gränsningar som dessa rymmer. Det gäller att fråga inte bara vad be-
rättelsen betyder innanför den egna horisonten, utan också i vilken 
utsträckning jag kan förstå vad den betyder utifrån historieberättarens 
och andra lyssnares horisonter, och kanske det viktigaste av allt: På 
vilket sätt uppmanar berättelsen mig att vidga min egen horisont? 
Berättelsen förblir under hela denna process den andras berättelse, 
men kunskapen om den framskrider innanför tolkarens horisont som 
vetande subjekt.202 

Den hermeneutiskt orienterade forskarens tolkning är en process, i 
vilken hennes ursprungliga förståelse förändras som en respons på 
berättelsen och berättaren. I denna process är det viktigt att vara med-
veten om att berättelser är mångtydiga och öppna för olika tolkningar. 
Berättelser rymmer en inneboende spänning och ovisshet om vad som 
kommer härnäst, såväl i berättarens eget fortsatta förvaltande av berät-
telsen i sitt eget liv som till följd av att den berättas vidare för nya 
mottagare i nya sammanhang.203 

I Franks beskrivning av tolkningsprocessen framträder en engage-
rad forskare, som är villig att se sina egna begränsningar och låta sig 
påverkas och förändras inom ramen för en dialogisk process. Den 
bygger på en etisk vilja att förstå det som inte är omedelbart tillgäng-
ligt för jaget men som är av avgörande betydelse för den andre, och 
kräver av forskaren att hon öppnar sig för detta andra sätt att se.204 

Frank sammanfattar den dialogiska tolkningens karakteristika i tre 
principer; principen om det öppna slutet, principen om dialogiskt till-
tal samt principen om berättarens auktoritet. Jag skall nedan säga 
något om var och en av dessa principer. 

Principen om det öppna slutet 
I en dialogisk tolkning är det väsentligt att inte framställa den med-
verkandes berättelse som en slutgiltig tolkning om vad eller vem be-
rättaren är. Frank benämner detta förhållningssätt principen om ”icke-

                   
201 Frank anger Wilhelm Dilthey, Martin Heidegger, Hans-Georg Gadamer och Paul 
Ricoeur som företrädare för den tradition där den teoretiska basen för hans förhåll-
ningssätt till tolkning hämtats. 
202 Frank, a.a. sid 96. 
203 Frank, a.a., sid 99f. 
204 Frank, a.a. sid 95. 
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finalisering” (eng. non-finalizability), ett uttryck som jag översatt med 
principen om det öppna slutet. Denna princip är grundläggande inom 
ramen för dialogisk tolkning. 

Frank belyser innebörden av ”finalisering” med hjälp av ett litterärt 
exempel; jag ska göra detsamma utifrån ett exempel hämtat från mitt 
forskningsfält. Exemplet utgörs av en israelisk fredsaktivists reflektion 
över vad som händer, då hon försätts i en situation som är ny för 
henne. Jag har funnit den i en artikel av Mirjam Hadar Meerschwam 
på den israeliska frivilligorganisationen New Profiles hemsida. New 
Profile är en feministisk och antimilitaristisk organisation, som verkar 
för demilitarisering av det israeliska samhället och ger stöd till indivi-
der som av olika anledningar vägrar att göra militärtjänst. I april 2009 
arresterades ett antal av organisationens medlemmar, däribland Mir-
jam Hadar Meerschwam, och en förundersökning inleddes mot orga-
nisationens verksamhet. De arresterade medlemmarnas datorer beslag-
togs, och Mirjam utsattes för första gången i sitt 52-åriga liv för polis-
förhör. Förhöret pågick i två timmar, och Mirjam beskriver det som en 
skrämmande upplevelse, vilken hon saknade all beredskap för. Att 
helt oförberett bli föremål för en brottsutredning för en verksamhet 
inom en öppen, officiellt registrerad och på inga vis olaglig frivillig-
organisation kan vara skrämmande i sig, men det som Mirjam fram-
håller som mest skrämmande i sammanhanget är hur det förhör som 
hon genomgår avviker från de konversationsregler som vi normalt tar 
givet: 

It takes a while into my interrogator’s list of questions until I figure 
out that this exchange is not conducted under the usual rules of con-
versation, of civilian communication. Nothing in my life has prepared 
me for this: every word I say not only freezes immediately (later I’ll 
have to sign the protocol and it feels as though I sign my words away, 
cut their lifeline) – it can and may well be used against me.205 

Mirjam blir i förhörssituationen varse att denna inte lämnar utrymme 
för den form av ömsesidigt prövande och utforskande tal som vanligt-
vis karakteriserar mellanmänskliga samtal. Hon upplever att varje ord 
som hon yttrar omedelbart fryses. Denna upplevelse förstärks ytterli-

                   
205Meerschwam, Mirjam Hadar, “Intimidation”, New Profile. Movement for the Civil-
ization of Israeli Society, June 18, 2009, Filed under “New Profile under investiga-
tion”)  http://www.newprofile.org/english/?cat=14 (webbplats besökt 2012-10-02). 
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gare i det ögonblick då hon tvingas signera förhörsprotokollet. Mirjam 
beskriver det som att hon ”signerar bort” sina ord genom att ”kapa 
deras livlina”. I normala konversationer finns alltid ”livlinor”, som gör 
det möjligt att hala tillbaka ett förhastat eller ofullständigt yttrande, 
omformulera, komplettera och omformulera våra tankar. Samtalsdel-
tagaren har också vanligen en förväntan om att samtalspartnern tolkar 
det som sägs utifrån en positiv presumtion, och är beredd att fylla i det 
icke utsagda, utifrån en gemensam förförståelse. I den förhörssituation 
som Mirjam beskriver saknas detta dialogiska samarbete; de ord som 
yttras skrivs genast ner, och riskerar därmed att tillsammans med de 
ofullständigt formulerade tankar som citeras från mejlkonversationer, 
transformeras via mottagarens filter till ”sanning”, ”medgivanden” 
och ”bevis”. 

En forskningsintervju skiljer sig förhoppningsvis i grunden från ett 
polisförhör. Ändå är det intressant att fundera över tolkningen av 
forskningsintervjun i ljuset av Mirjams upplevelse av hur hennes ord 
fryses och kan komma att användas emot henne. Det som i intervjusi-
tuationen framstått som ett prövande och öppet samtal kan i transkri-
bering och referat förvandlas till stelnade ord i avsaknad av de ”livli-
nor” som i det dialogiska mötet utgörs av den ömsesidiga möjligheten 
att helt eller delvis ta tillbaka, ompröva och utforska nya tankar och 
möjligheter i en aldrig avslutad process. Principen om det öppna slutet 
innebär att aldrig framställa en person eller berättelse som en slutgiltig 
tolkning om vem eller vad hon är, utan förhålla sig till varje berättelse 
som en berättelse vid en given tidpunkt, där framtiden ännu är obe-
stämd och berättelsens slut ännu öppet.  Principen om det öppna slutet 
är avgörande för möjligheten att upprätthålla en fortsatt dialogisk re-
lation mellan berättare och forskare, även efter tolkning och publice-
ring. I etiska termer tolkar jag denna princip som en fråga om respekt 
för den medverkandes person i egenskap av icke-determinerad indi-
vid. I min egen tolkningsansats är principen om det öppna slutet stän-
digt närvarande, som en påminnelse om de medverkandes frihet att 
forma sina fortsatta livs- och identitetsberättelser i andra dialogiska 
sammanhang än de möten, där jag själv varit involverad. Den påmin-
ner mig om att även om den medverkande då har sagt något som talar 
till mig som mottagare idag, så är det möjligt att hon idag, mot bak-
grund av andra erfarenheter än de som var aktuella då, skulle säga 
något annat. Detta kan dock inte förminska värdet av det tilltal som 
fortfarande träder fram ur den bevarade berättelsen.   
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Principen om dialogiskt tilltal  
Den andra principen benämner av Franks som principen om ”andra 
persons-adressering” (eng. second-person address), vilket i min tolk-
ning blir till principen om dialogiskt tilltal. Frank beskriver principens 
innebörd som att tala till, inte om den medverkande. Hur bör då detta 
tolkas i relation till intervjutolkning i en forskningskontext? Frank 
lägger tonvikten på hur tilltalet formuleras i kommunikation av fors-
karens tolkningar. Principen bör styra hur dessa kommuniceras i 
forskningsrapporten. Det är knappast rimligt att tolka uttrycket andra 
persons-adressering rent bokstavligt; presentationen av forskarens 
tolkningar måste givetvis adressera varje läsare av rapporten, och 
därmed var och en som förhoppningsvis är villig att närma sig berät-
telsen utifrån den hermeneutiskt förutsatta presumtionen om att kunna 
lära något nytt av berättelsens tilltal. Min tolkning av principen är att 
den innebär en uppfordran till ett inkluderande tilltal, som söker und-
vika olika former av objektifierande framställning av berättaren, så att 
forskarens tolkningar kan antas av berättaren som en inbjudan till 
fortsatt dialog. 206 

Frank ger exempel på forskningsrelationer där upprätthållandet av 
den dialogiska relationen inneburit en fortsatt involvering av de med-
verkande i forskningsprocessens senare skeden såsom tolkning och till 
och med rapportskrivning. Det är här möjligt att tala om olika grader 
av involvering och upprätthållande av den dialogiska relationen. Min 
egen utgångspunkt är att en hög grad av involvering är en kvalitetsfak-
tor i forskningen, som bör vägas in i den praktiska planeringen av 
forskningsuppgiftens utformning, en faktor som måste anpassas till de 
möjligheter som står till buds inom givna ramar. Sålunda har i förelig-
gande studie faktorer som tidsgap mellan intervjutillfälle och resultat-
redovisning, språk samt svårigheter att lokalisera de medverkande 
efter flera års frånvaro av kontakt utgjort begränsande faktorer, som 
inte medgivit den grad av upprätthållande som skulle varit önskvärd.  
Idén om en framtida återkoppling, där de tolkningar som presenteras 
underställs berättarens kritiska respons har likaväl format tolknings-
processen och presentationen av dess resultat.207 

                   
206 Frank, a.a., sid 206. 
207 Ett sådant återupptagande av dialog är ingen orimlighet, då planer finns på fram-
tida artikelpublicering på engelska; en faktor som i avsevärd grad underlättar en sådan 
återupptagen relation. 
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Principen om berättarens auktoritet 
Den tredje principen, vilken jag benämnt principen om berättarens 
auktoritet, handlar om att erkänna berättaren som expert på sin egen 
livsberättelse. Detta medför att forskaren inte ska försöka bemästra 
och kontrollera berättelsen genom att göra anspråk på att säga sista 
ordet i hur den ska tolkas. Även denna princip har sin grund i respek-
ten för den medverkandes person. Frank presenterar den med en for-
mulering lånad från Bakhtin, som att inte säga något om en person, 
som denne inte själv skulle kunnat säga.208 

Denna princip kräver en lite mera utförlig förklaring. Det vore fel 
att tolka den som att forskarens uppgift skulle begränsas till transkri-
bering, urval och referat. En dialogisk approach förutsätter en ömsesi-
dig kommunikativ ansats. Vilka restriktioner sätter den då för forska-
rens tolkningar, och vad är möjligt för forskaren att säga, utan att 
frånta berättaren auktoriteten över sin egen livsberättelse? Frank 
framhåller att det finns en hel del som forskaren kan tillföra i tolk-
ningen. Till att börja med kommer forskaren genom sin praktik att 
lyssna till en mångfald av berättelser om liknande erfarenheter, vilka 
tillsammans rymmer en mångfald av möjliga vägval. Den enskilda 
berättaren har från den korsväg där hon befinner sig endast en begrän-
sad utblick över dessa möjligheter och potentiella berättelser. Forska-
ren har också vanligen förvärvat större insikter om berättelsers funkt-
ion i en social kontext. Frank framställer denna kunskap som utgö-
rande en artikulation av den tysta kunskap som historieberättaren re-
dan är i besittning av. I den dialogiska tolkningen kan forskaren göra 
bruk av sin narrativa kompetens genom att sätta den specifika berättel-
sen i samband med ett vidare nätverk av berättelser och av kulturella 
mönster för berättande, samt artikulera sin kunskap om dessa berättel-
sers funktion i den sociala kontexten.209 

Frank sammanfattar denna hållning i ett kärnfullt citat, väl värt att 
återge:  

Rather than carrying on the monological message, this is all you are, 
dialogical research can offer the possibility, this is what else you are 
connected to.210 

                   
208 Frank, a.a., sid 100f. 
209 Frank, a.a. sid 100 ff. Ett annat möjligt bidrag som Frank nämner är att forskarne 
kan samla minnesfragment av bortglömda berättelser och bistå människor i en gemen-
skap att sammanfoga dem i syfte att väcka en gemensam bortglömd berättelse till liv. 
210  Frank, a.a. sid 102. 
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Principen om berättarens auktoritet kan sammanfattas sålunda: Den 
rymmer inget anspråk från forskaren på att besitta någon form av 
högre kunskap, som är otillgänglig från berättarens perspektiv, utan 
endast ett dialogiskt erbjudande om de vidgande perspektiv som fors-
karen kan tillföra genom att relatera berättelsen till en vidare berättel-
sekontext.  

”I Auschwitz finns inga fåglar” – gestaltning av en 
dialogisk berättelsetolkning 
Så här långt har jag fokuserat på den tolkande processen som en her-
meneutisk dialogisk praktik. Jag ska nu tydliggöra och utvidga det 
förda resonemanget genom att undersöka en berättelse, utifrån några 
av de meningsskapande tolkningar som berättelsen erbjuder för det 
fenomen som utgör berättelsens tema, nämligen Förintelsens betydelse 
för israelisk nationell identitet. Tolkningen har genomförts inom ra-
men för de tre ovan diskuterade principerna för dialogisk tolkning; 
principen om det öppna slutet, principen om dialogiskt tilltal och prin-
cipen om berättarens auktoritet. I mina tolkningar har jag utgått från 
Stone-Mediatores perspektiv att berättandet utgör en tolkande och 
kreativ process, samt att berättelsen har en viktig funktion som offent-
lig kommunikation. Jag har aktivt rört mig fram och tillbaka mellan 
mina försök att tolka vad berättaren hoppas åstadkomma med sin be-
rättelse (intentionstolkning) och tolkning av vad som utsägs i berättel-
sen. Jag har sökt visa hur berättaren upprättar mening genom att eta-
blera samband mellan händelser, fenomen och kulturellt tillgängliga 
narrativa resurser. Jag har också riktat blicken mot hur åhöra-
ren/läsaren (uttolkaren) engageras i den meningssökande processen 
såväl intellektuellt som emotionellt via existentiella frågor, metaforer 
och andra uttryck för poetiskt bildspråk. I enlighet med den dialogiska 
ansats som eftersträvas har jag även, där så varit möjligt, sökt synlig-
göra uttolkarens närvaro i tolkningsprocessen. 
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Berättarens och berättelsens kontext 
Texten ”There are no Birds in Auschwitz” ingår som ett kapitel i 
boken In the Name of Sorrow and Hope.211 Författaren Noa Ben Artzi-
Pelosoff är, som tidigare sagts, dotterdotter till den israeliska pre-
miärministern Yitzak Rabin. Under sin skoltid blev hon i konkurrens 
med andra ungdomar uttagen till ett team med 60 ungdomar, som 
inom ramen för ett återkommande projekt fick åka ut två och två till 
ett land i Europa, och som ungdomsambassadörer för Israel, besöka 
skolor och tala till jämnåriga om att vara ung i Israel. Rabin hade den 
13 september 1993 undertecknat ett avtal tillsammans med den pales-
tinske presidenten Yasser Arafat, avsett att bana vägen för en fortsatt 
israelisk-palestinsk fredsprocess. Han mördades den 5 november 1995 
av en politiskt-religiöst motiverad ung manlig israel, som betraktade 
Rabins agerande som ett förräderi mot Israel. Ben Artzi-Pelossof blev 
känd i och utanför Israel för det starkt berörande och känslomättade 
avskedstal som hon 17 år gammal höll vid morfaderns begravning.  

In the Name of Sorrow and Hope kom ut i Frankrike, USA och Ca-
nada 1996, året efter premiärministermordet, och en tid efter att förfat-
taren hade inlett sin obligatoriska militärtjänstgöring. Den är således 
skriven med en europeisk och nordamerikansk publik som målgrupp. 
Boken rymmer i enlighet med vad undertiteln anger berättelser ”om 
hennes morfar, hennes land och strävan efter fred”. Den, liksom dess 
unga författare, fick ett stort genomslag och författaren omtalades som 
en ”representant för Israels unga röst”. Detta var under en tid när hop-
pet om en fredslösning med palestinierna fortfarande var en politisk 
realitet för många unga israeler. Den spontana värmen i det leende 
som jag möttes av när jag frågade efter titeln i en ansedd bokhandel i 
Jerusalem gick inte att ta miste på. Författaren som blivit ”Noa” med 
det israeliska folket, var älskad av många. Hon berättar också i boken 
och i en TV-intervju212 i samband med utgivningen i USA om hur hon 
efter sitt framträdande vid begravningen översvämmades av brev från 
företrädesvis unga människor. Boken genomsyras av författarens ore-
serverade beundran för och kärlek till statsmannen och morfadern 
                   
211 Ben Artzi-Pelosof, Noa, ”There are no Birds in Auschwitz”, i BenArtzi-Pelossof, 
Noa, In the Name of Sorrow and Hope, Alfred A. Knopf, New York 1996.  
212 Booknotes. 800 Non-Fiction Authors in Hour-Long Interviews, April 1999-
December 2004, C-span, National Cable Satellite Corporation, US.  
http://www.booknotes.org/Watch/71312-1/Noa+Ben+Artzi-Pelossof.aspx Accessed: 
5/11/2011 9:52 AM. 
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Yitzak Rabin, ”vår hjälte”, eller Saba (morfar) som Noa kallar honom 
med ett personligt tilltal. 

Ben Artzi-Pelossofs berättelse utspelar sig kring en officiell resa i 
Yitzak Rabins sällskap till Polen i samband med 50-årsminnet av det 
judiska upproret i ghettot i Warszawa 1943. Resan inkluderar förutom 
de officiella minnesceremonierna över upproret också ett besök i 
Auschwitz. Händelsen är politiskt betydelsefull, eftersom den är det 
första officiella statsbesök som en israelisk premiärminister företar till 
Polen. Den då 16-åriga Noa har inbjudits att följa med morfa-
dern/premiärministern och den officiella delegation som han anförde, 
bestående av ledande politiker, några ytterligare medföljande familje-
medlemmar, samt speciellt inbjudna överlevare från de polska förin-
telselägren. Berättelsen om resan är återgiven efter premiärminister-
mordet, knappt tre år efter att den aktuella resan ägde rum. 

Berättelsens inledande motivbild: Guds prövning 
Låt mig börja med att återge berättelsens inledande meningar: 

Throughout my schooling, the history of the Jews was presented as an 
endless litany of suffering and persecution, which climaxed with the 
Holocaust and Hitler’s attempt to exterminate all Jews. It was not easy 
for a child to understand what a people, my people, could have done 
to deserve such punishment. 213  

Berättaren har tagit sig an Förintelsen som historisk händelse, och 
berättelsen handlar om författarens brottning med att finna en mening 
i detta ofattbara fenomen. Vi kan redan i denna upptakt ta del av hur 
det berättande språket fungerar, genom att inordna fakta och enskilda 
händelser i meningsbärande sammanhang och strukturer. Berättelsens 
inledande mening anger Förintelsen som tema, men den gör också 
något mer, genom att inordna Förintelsen i en kedja av historiska fe-
nomen med den gemensamma nämnaren förföljelser av det judiska 
folket. Sålunda tar en berättelse om det judiska folkets historia form, 
där Förintelsen som enskild händelse bildar klimax i en ”litania av 
lidande och förföljelse”. Därmed har ett första meningsbärande sam-
manhang upprättats; Hitlers förföljelse och ambition att utplåna det 
judiska folket var inte en godtycklig grymhet, utan kan inordnas i en 

                   
 213 Ben Artzi-Pelossof Pelosoff, a.a. sid. 97. 
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historisk process av återkommande förföljelser. Vi erbjuds en histo-
riebild, som enligt berättarens egen utsago har genomsyrat hennes 
skolutbildning, och som förblir intakt under berättelsens fortsatta ut-
veckling. Berättaren förhåller sig till berättelsen om Förintelsen som 
en berättelse som alltid har funnits där i hennes liv och som därför har 
format henne till den hon är.  

Mot den skrämmande bilden av hotet om kollektiv utplåning ställs 
barnets protesterande röst, med ett krav på en inneboende rättvisa: Hur 
kunde ett sådant lidande berättigas? Vad kunde folket ha gjort för att 
förtjäna det? 

Direkt efter denna upptakt följer en av berättelsens starkaste bilder, 
en rekapitulering av ett barndomsminne, en mardröm som förföljde 
den unga Noa: 

I think I was about five years old when I first saw images of the Holo-
caust, of the deportation trains, of the emaciated figures found in con-
centration camps at the end of the war. All the images returned to me 
in nightmares. They were mostly black-and-white dreams, like the 
photographs and films I had seen. I was on a train, there was no light, 
bodies crowded around me, I could not breathe. Everyone else was 
starving, their bodies naked, their heads shaven, but I was dressed 
normally. I saw myself in color. 

Mom said I kept asking: “But where was God? Why didn’t he do 
something?” 214 

Drömsekvensen fungerar som en gestaltning av hur starkt Förintelsen 
genomsyrar berättarens tillvaro. Berättaren använder det poetiska 
språkets möjligheter för att levandegöra barnets ångest genom kon-
trasten mellan mardrömsbildens svältande, nakna och plågade männi-
skor å ena sidan, och barnets egen synbarligen trygga tillvaro inom 
den vardagliga normalitetens ramar å den andra. Här kommer färgska-
lan till hjälp för att förstärka bildens budskap; barnet upplever i 
drömmen sin egen gestalt i färg, medan människorna från Förintelsens 
deportationståg framträder i svartvitt. Hotet från det ofattbara framstår 
samtidigt som något avlägset, som dessa svartvita bilder ur det för-
flutna, och ytterst närvarande i nuet i barnets upplevelse av att inte 
kunna andas. Drömbilderna utgör en fond för barnets återkommande 
frågande röst: Men var fanns Gud? Varför gjorde han ingenting?  

                   
214 A.a. sid. 97f. 
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Berättaren markerar en vuxen distans till barnets frågor om mening 
och intentionalitet. ”Barn ställer omöjliga frågor” skriver hon. Hon 
säger sig inte veta vare sig hur modern svarade då eller hur hon själv 
skulle besvara dessa frågor idag. Berättelsesekvensen avslutas dock 
med en meningstolkande sentens: 

… somehow, as children we came to understand that the Diaspora, 
even the Holocaust, was God’s way of testing the Jews. If we allowed 
ourselves to be destroyed, we did not deserve a place on earth. But 
since we survived against all odds, we had a land, our own land, the 
state of Israel.215 

Här förs vi tillbaka till det reflekterande barnets perspektiv. Det är 
intressant att notera att berättaren nu talar i pluralis. Med detta indike-
ras att den återgivna meningstolkningen är en gemensam tolkning 
utifrån ett ”we”, med den något diffusa bestämningen ”as children”. 
Barns förståelse av betydelsefulla fenomen utvecklas inte i ett kultu-
rellt vakuum. Barn ställer frågor och prövar tillgängliga förklarings-
modeller i sin strävan att finna tillfredsställande svar. Berättelsen läm-
nar förvisso frågan öppen om hur barnens meningstolkning har blivit 
till, men uttryckssättet “somehow, as children we came to understand” 
kan läsas som ett implicit stöd för tolkningen att barnen anammat och 
utifrån sin egen förståelsehorisont tolkat kulturellt tillgängliga motiv 
och förklaringsmönster i de berättelser som fanns där före dem och 
som de har fötts in i. Föreställningar om lidande som Guds straff eller 
Guds prövningar är vanligt förekommande i judisk kontext likväl som 
i kristen. Som vi sett ovan avvisas straffmotivet som moraliskt orim-
ligt utifrån barnets horisont; därmed förefaller den andra förklarings-
modellen, Guds prövning, vara den som återstår. Barnen kan förmodas 
vara bekanta med motivet. Det återfinns bland annat i Exodus-
berättelsen om ökenvandringen som föregår israeliternas intåg i Ka-
naans land, ett välkänt motiv i samband med den judiska påsken, och 
hos Job finns en annan välkänd berättelse vilken spelar en mer signifi-
kant roll i judisk kontext än i kristen, som handlar om hur Job består 
provet, medan Gud tillåter hans lojalitet att testas genom oförskyllt 
lidande intill orimlighetens gräns. 

Berättaren lämnar barnens tolkning okommenterad. De teologiska 
frågor som den ger upphov till, om teodicéproblematiken och en mo-

                   
215 A.a. sid. 98. 
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raliskt rimlig Gudsbild, är inte berättelsens ärende.216 Berättarens per-
spektiv ”jag vet inte hur jag skulle besvara dessa frågor idag” ligger 
fast. Därmed förblir även de moraliska implikationerna av den männi-
skosyn som barnens tolkning ger uttryck för okommenterade. Jag 
stannar upp inför radikaliteten i barnens dom över svaghet, som kom-
mer till uttryck i berättarens återgivning av deras tolkning av Guds 
prövning: ”If we allowed ourselves to be destroyed, we did not de-
serve a place on earth.” Oroar den berättaren lika mycket som den 
skrämmer mig? Vad vill hon säga med att återge den idag? Är den för 
henne ytterligare en bild av barnens utsatthet och skyddslöshet inför 
det ofattbara? Eller fungerar den möjligen som en problematiserande 
ingång till det fortsatta berättandet? Jag lämnas utan svar. Kanske 
kommer svaren på min fråga om utifrån vilka kulturella motiv som 
barnens dom över svagheten hämtar sina förebilder kunna skönjas i 
den fortsatta läsningen? 

Jag har ovan visat hur Förintelsen genom att länkas till tidigare ju-
deförföljelser placerades in i ett meningsbärande sammanhang. I bar-
nens meningstolkning etableras en ny historisk förbindelse, men nu 
inte mot det förgångna utan mot det som från Förintelsens horisont 
ligger framåt i tiden. Förintelsen, eller snarare, som vi har sett ovan, 
judenhetens överlevande av Förintelsen, länkas samman med etable-
ringen av den israeliska staten: ”But since we survived against all 
odds, we had a land, our own land, the state of Israel.” 

Den som består Guds prövningar skall i slutänden belönas. Det ju-
diska folket hade genom att överleva Förintelsen visat att de förtjä-
nade ett eget land och en egen stat. 

Denna förbindelse upprätthålls, när berättaren nu övergår till ett 
mera vuxet reflekterande. Förintelsens betydelse tillsammans med 
tanken om judarnas överlevnad framhålls som hörnpelare i israelisk 
nationell identitet. I barnens intentionella förklaringsmönster utgjorde 
den judiska staten en belöning som folket gjort sig förtjänta av genom 
att bestå Guds prövning. Den reflekterande tonåriga berättaren söker 
en orsaksförklaring till varför upprättandet av den israeliska staten var 
en nödvändighet. Hon finner svar i ett uttalande från den sionistiska 
världsrörelsens kongress 1945: “What happened to our people in Eu-

                   
216 Den naiva tolkning av Förintelsen som Guds prövning vilken här kommer till 
uttryck i barnens förståelse skulle troligen uppröra flertalet överlevare från förintelse-
lägren såväl som judiska teologer. 
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rope did not happen and could not have happened to any people that 
had its own country and its own state.”217 

Upprättandet av en judisk stat var en historiskt nödvändig följd av 
Förintelsen, som en garant för att kunna förhindra en upprepning. 
Sålunda läggs grunden för det första berättelsemotivets sensmoral: 

Millions of Jews were exterminated because they had no home of their 
own. Israel existed to ensure that this could never happen again.218 

Därmed har berättelsen etablerat Förintelsens faktum som den yttersta 
legitimeringen av den israeliska statens existens som en judisk stat. 
Den fyller en funktion som en säker tillflyktsort för all världens ju-
dar.219 

Berättelsens centrala motivbild: Upprättelsen 
Låt mig nu övergå till berättelsens centrala motiv, som utgörs av resan 
till dödslägren i Auschwitz och Birkenau. Här skildras nazismens 
ansikte genom förintelselägrens detaljerade effektivitet; från den inle-
dande sorteringen av människor i arbetsdugliga och odugliga, till sor-
teringen av de utplånade människornas tillhörigheter såsom glasögon, 
hårborstar, tandborstar och skor.  

I berättelsen om resan intar en av dess deltagare, Samuel Gogol, en 
framskjuten plats. Ben  Artzi-Pelossof återger hans berättelse som en 
berättelse i berättelsen. Gogol hade anlänt till lägret som barn, och 
lyckades undkomma döden genom att stå på tå, och därigenom se 
större ut än han var. Medan mormodern och andra barn som anlänt vid 
samma tillfälle blev sända till en omedelbar död, så blev Gogol utvald 
för arbete. Han hade lyckats smuggla undan en ägodel, ett munspel, 
som han spelade på under nätterna för att undvika att bli tokig. Detta 
munspel kom att bli så dyrbart för honom, att vid ett tillfälle då han 
blivit bestulen på det av en medfånge avstod han en veckas matranson 

                   
217 A.a. sid. 98. 
218 Op. cit. 
219 Israel som en möjlig tillflykt undan förföljelse för all världens judar är ett tema 
som återkommer i mitt intervjumaterial, där en av mina judisk-israeliska medverkande 
använder liknelsen ”like a shelter for battered women”. Detta är också logiken bakom 
den israeliska lagen Law of Return 5710-1950, antagen av det israeliska parlamentet 
Knesset 5 juli 1950, vilken stadgar att alla judar i världen som så önskar har rätt att 
flytta till Israel för att bosätta sig och erhålla medborgarskap.   
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för att få det tillbaka. På grund av sin musikaliska talang blev han efter 
en tid rekryterad av en nazistofficer till en orkester av judar från läg-
ret, som beordrades att spela medan andra judar leddes till döden. Ben 
Artzi återger hans ord om de återvändande minnena av hur det var att 
spela i dödsorkestern: 

 “I saw others pass, knowing they were going to die, but I could say 
nothing”, he remembered. “I had to play or else I would be sent to join 
them, but I could not look them in the eyes. So I played my harmonica 
with my eyes closed.” 220 

Vid den minnesceremoni som gruppen höll i samband med besöket i 
Auschwitz spelade Gogol sitt munspel så melankoliskt, berättar Ben  
Artzi-Pelossof, att många deltagare föll i gråt, men fortfarande efter 
femtio år och omgiven av vänner förmådde han inte öppna sina ögon 
då han spelade. 

I skildringen av pojken som under dödshot tvingas delta i nazister-
nas makabra skådespel genom att ställa sin sista skärv av personlig 
integritet i fiendens tjänst och spela sitt munspel i ”the orchestra of 
death” framträder en bild av yttersta förtryck och maktlöshet. Sådant 
var nazisternas brott. Man utplånade inte enbart människorna fysiskt. 
Hos dem som lämnades att överleva angreps varje uttryck för bevarad 
mänsklig värdighet. Gogols känslor inför de medfångar som till hans 
toner går döden till mötes fångas i bilden av hans slutna ögon: 

”I could not look them in the eyes. So I played my harmonica with my 
eyes closed.” 

Här lämnas utrymme för åhörarens tolkning av såväl skam över den 
egna utsattheten, maktlösheten och förnedringen, som skuldkänslor 
gentemot medfångarna utifrån det påtvingade deltagandet i ceremonin. 

Berättelsen om återvändandet gör dock inte halt vid denna bild av 
personlig tillintetgörelse. I berättelsesekvensens avslutning kontraste-
ras dåtid mot nutid, och berättelsen tar härigenom formen av en berät-
telse om upprättelse. Det sker i Gogols tackord till premiärministern 
Yitzhak Rabin, vilket framförs inför de övriga deltagarna under hem-
resan: 

                   
220 A.a. sid. 109. 
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“Thank you for enabling me to return to hell as a proud Jew, as a citi-
zen of a free nation, of a nation with a great leader.” 

Kontrasten mellan bilden av pojken som inte förmådde se sina med-
fångar i ögonen och bilden av mannen som återvänder till helvetet 
som en stolt jude vittnar om ett ”före” och ett ”efter”. Medan bilden av 
juden under ”den gamla verkligheten”, diasporajuden, framstår som 
kuvad och introvert, träder den etniskt medvetna israelen fram för sin 
omvärld, buren av nationell stolthet. Berättelsesekvensen reflekterar 
kulturellt reproducerade bilder av uppgörelsen med en gammal judisk 
identitet och tillkomsten av en ny. Förebilderna står att finna i den 
sionistiska pionjärrörelsens ideal.  

I de avslutande tackorden i Gogols berättelse befästs nationen som 
en symbol för upprättelse, på ett kollektivt såväl som ett individuellt 
plan. Till detta symbolvärde knyts medborgarskapet, tecknet på tillhö-
righet, men även ledarskapet. I Israel utgör ett framgångsrikt militärt 
ledarskap en av de starkaste kvalificeringsgrunderna för politiskt le-
darskap, och i Yitzhak Rabins person förenades, liksom hos många av 
hans företrädare, den f.d. överbefälhavaren och krigshjälten, med poli-
tikern och premiärministern. Bilden av ”a nation with a great leader” 
kan därmed läsas som ett uttryck för nationens styrka. 

Berättelsens avslutande motivbild: Förintelsen som 
metamorfos 
I berättelsens avslutande sekvens återvänder berättaren till den tidigare 
frågan om Förintelsens betydelse. Denna berättelsesekvens utgörs av 
några få meningar, var för sig laddade med betydelsebärande associat-
ioner. I sammanfogningen av dem träder ett tolkningsmönster fram. 

Tankemotivet från inledningen där Förintelsen knyts till den israe-
liska nationens tillblivelse återupptas och förs ett steg vidare genom en 
ny metafor, där det judiska folket träder fram, transformerade och 
pånyttfödda ur Förintelsen:   

The Holocaust may belong to History, but it was the price we paid to 
become a nation. Auschwitz was like a cradle of death that enabled fu-
ture generations of Israelis to live.221 

                   
221 Ben Artzi-Pelossof, Noa, a.a. sid. 111. 
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Berättaren har åter närmat sig det meningssökande barnets tolknings-
horisont, då ett teleologiskt, framåtsyftande och ändamålsinriktat, 
element har fogats till tolkningen av Förintelsens betydelse. Den till-
skrivs här funktionen av det ”pris” som betalades för kommande gene-
rationers liv. Motivet leder tankarna till religiös offertematik. För en 
kristen läsare ligger associationerna till påskdramat nära till hands. 
Transformeringsmotivet där döden utgör förutsättning för det nya livet 
är ett uråldrigt motiv med paralleller i ett flertal religiösa myter, här 
infogat i en till synes sekulär ursprungsberättelse, om den israeliska 
statens tillblivelse. 

Ur berättelsens perspektiv synes det vara ”folket”, det ”vi” som ut-
görs av det judiska folket, som betalat detta oerhörda pris för den nya 
israeliska nationens födelse. Berättaren retirerar dock i snar eftertänk-
samhet, som om hon genast inser det förmätna i att inkludera sig själv 
i detta ”vi”. I berättelsens nästa passage omformuleras ”vi”-et i re-
spektfull distans till ”dem” som genomlevde eller gick under i fasorna: 

And if those who went through that hell on earth cannot speak, we 
must learn to listen to their silence. They have a right to be heard.222 
(min kursiv) 

Berättelsens ”vi”, vilket här utgörs av de framtida generationerna av 
israeler, vars liv har möjliggjorts av detta offer, måste lära sig att 
lyssna till de röster som för alltid har tystats, säger berättaren. Vi 
måste lyssna till deras tystnad, så att vi kan förstå vad de vill säga oss: 

They are telling us that this must never happen again…223 

Här knyter berättaren an till den tolkning av Förintelsens betydelse för 
israelisk nationell identitet som gavs i den inledande motivbilden. 
Från rösterna ur tystnaden hörs budskapet att detta aldrig får hända 
igen, att den israeliska staten skall garantera detta. Och berättaren 
utvecklar vidare sin tolkning av de röster som talar till henne ur tyst-
naden: 

They are telling us that this must never happen again, that Jews should 
never again lower their heads and be led to the slaughter.224  

                   
222 A.a., sid. 111f. 
223 A.a., sid. 112. 
224 A.a., sid. 112. 
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Så knyts tolkningen av budskapet ”aldrig mer” samman med bilden av 
Förintelsen som en metamorfos, en process där något gammalt måste 
dö, innan det nya livet kan träda fram. Juden som böjer nacken och 
leds till slaktbänken är en välkänd bild för den galut-mentalitet 
gentemot vilken pionjärrörelsens ideal utgjorde en negation. Galut står 
för exil och används ofta i kombination med Diaspora (förskringring).  
Galutmentaliteten framställs som karakteristisk för en introvert, and-
ligt sökande judenhet, som alltför länge böjt nacken under omvärldens 
förföljelser och sökt anpassa sig till dess krav. Förintelselägret i 
Auschwitz markerar döden för denna mentalitet. Ur dess aska trädde 
den nya israelen fram, och mötte världen självmedveten, stark och 
stolt. Så förvandlades ett folk i förskingring (Diaspora) och fången-
skap (galut) till en nation, och den israeliska staten står som garant för 
att judar aldrig mer skall tvingas böja nacken i ödmjuk undergivenhet. 
Berättelsen avslutas härefter med den sentens som mer än någon an-
nan knyts till varje återberättelse om Förintelsens fasor: 

… They are telling us we must never forget.225 

Därmed kopplas motivet ”vi får aldrig glömma” samman med en mo-
ralisk plikt för de följande generationerna av israeler gentemot dem 
som i dödslägren betalade priset för nationens tillblivelse, att visa 
styrka och stolthet, och att aldrig någonsin återvända till den gamla 
verklighet, där judar böjde sina nackar och leddes till slaktbänken. 

Med denna sammanlänkning har berättaren också tecknat en möjlig 
tolkningsram för barnens förståelse av Guds prövning, såsom den 
tecknas i berättelsens inledning: ”If we allowed ourselves to be 
destroyed, we did not deserve a place on earth. But since we survived 
against all odds, we had a land, our own land, the state of Israel.” 

Vad som i barnsligt avskalad uttrycksform framstår som en cynisk 
dom över svaghet, blir i tonåringens reflektion till ett stadfästande av 
Förintelsens betydelse för israelisk nationell identitet som politisk 
realitet och moralisk sentens: Den israeliska nationen möjliggjordes av 
Förintelsen och dem som där fick betala priset. Att respektera Förin-
telsens offer innebär inte enbart att visa förståelse för det pris som de 
fått betala, utan också att själv uppvisa styrka, stolthet och en dedikat-
ion till den israelisk-judiska nationens fortbestånd. Det är så, tolkar jag 

                   
225 Ibid. 
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berättelsens avslutande sentens, som dagens israeler kan visa att de 
förtjänar det land som nu är deras. 

En tolkning vari berättarens tolkande process träder fram 
I min läsning av berättelsen ”There are no Birds in Auschwitz” har jag 
låtit mig vägledas av Isak Dinesens och Hannah Arendts tidigare refe-
rerade insikt, att människors djupaste känslor, såsom sorg och fasa, 
kan göras uthärdliga och meningsfulla, när det är möjligt att tala om 
dem och berätta en historia. Min tolkning av Ben Artzi-Pelossofs be-
rättelse bekräftar att detta ”att berätta en historia” är något som går 
utöver ett kronologiskt återgivande av faktiska händelser. Berättaren 
är inbegripen i en kommunikation med såväl de berättelser som finns 
där före henne som med sig själv och åhöraren eller den tilltänkta 
läsaren. Det är en tolkande process, i vilken hon måste etablera sam-
band, föreslå meningstolkningar och möjliga lärdomar. Hon måste 
rannsaka sina upplevelser, finna ord att uttrycka dem, och göra val av 
vad som ”hör till” berättelsen och vad som faller utanför. Berättandet 
är med andra ord en såväl kreativ som kommunikativ process. I min 
läsning av berättelsen framträder en berättare som med utgångspunkt i 
egna erfarenheter reflekterar över och söker svar på den övergripande 
frågan: Vem är jag, givet de berättelser om Israels och det judiska 
folkets identitet och historia som omger mig? Hur har dessa berättelser 
format mina erfarenheter, vem gör de mig till och vilka krav ställer de 
på mig? 

Genom den här genomförda tolkningen har jag sökt ge ett åskådligt 
svar på den första frågan för det här kapitlet, om hur ett narrativt och 
hermeneutiskt förhållningssätt till en reflekterande identitetsberättelse 
kan gestaltas genom dialogisk tolkning.  
Jag har funnit det fruktbart att i tolkningen hålla samman frågan om 
textens mening och frågan om berättarens meningskapande kreativa 
arbete med utgångspunkt i fakta, erfarenhet och kulturellt tillgängliga 
berättelser. Ett sådant sammanhållande bidrar till en medvetenhet om 
vari den mening och de anspråk som berättelsen riktar gentemot mot-
tagaren har sina rötter. Att inom ramen för tolkningen ställa sådana 
frågor om berättelsens konstruktion innebär att i viss mån upplösa 
gränslinjen mellan narrativ tolkning och narrativ analys. Jag skall nu 
introducera två analytiska begrepp, narrativ matris och berättelsebild, 
som används av Stone-Mediatore i syfte att underlätta identifieringen 
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av sådana motiv och berättelsemönster som är tillgängliga för berätta-
ren genom hennes kulturella och språkliga kontext.  

Narrativa matriser och berättelsebilder – 
berättarens ritning och material 
En berättare skapar aldrig sin berättelse ur tomma intet. För att kunna 
gestalta och kommunicera sina erfarenheter använder hon sig av de 
berättelsestrukturer och motiv, som är tillgängliga i hennes kulturella 
kontext. Med hjälp av dessa skapar hon en personlig erfarenhetsbase-
rad berättelse, som ger struktur och mening åt hennes erfarenheter. 
Frank använder sig av distinktionen narrativ/berättelse för att skilja 
mellan de personliga, specifika och lokala berättelser som enskilda 
människor berättar, och de narrativa mönster som ligger till grund för 
dessa berättelser. Narrativen fungerar enligt Frank som ett slags mal-
lar, som människor använder sig av som resurser för att såväl konstru-
era som för att förstå berättelser. Frank förklarar att vi tillägnar oss 
dem på ett liknande sätt som språkets grammatiska regler genom kon-
stant exponering, och lär oss att använda dem utan att behöva fundera 
över eller identifiera dem.226 Frank illustrerar sin förståelse av begrep-
pet narrativ med Karl Marx tes: ”Historien om alla hittillsvarande 
samhällen är historien om klasskamp.” En sådan tes utgör i sig ingen 
berättelse, men den kan generera en mångfald specifika berättelser, 
samtidigt som den markerar en likhet i tolkningen av de händelser 
som dessa berättelser utgör en tolkning av.227 

Stone-Mediatore använder termen narrativ matris, vilket är den 
term som jag valt att använda fortsättningsvis. Stone-Mediatore skri-
ver om den narrativa matrisen att den fungerar som ett tolkningsmöns-
ter för berättelsen i sin helhet, vilket i sin tur ligger till grund för tolk-
ningen av de olika delar som berättelsen är uppbyggd av.228 Även om 
Franks distinktion mellan personlig berättelse och narrativ /matris/ 
tycks tydlig, menar Frank att det kan vara svårt att upprätthålla den, 
när det kommer till den praktiska analysen av konkreta berättelser.229 
Det är en insikt från en erfaren berättelseforskare, som korresponderar 

                   
226 Frank, Arthur, a.a., sid. 121. 
227 Frank, a.a., sid. 199. 
228 Stone-Mediatore, sid. 34. 
229 Frank, a.a., sid. 121. 
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med min egen ovilja att dra en alltför tydlig gräns mellan begreppen 
narrativ matris och kulturell berättelse. Jag uppfattar relationen mellan 
dessa båda begrepp så, att berättaren genom den väv av kulturella 
berättelser som omger henne, får tillgång till olika tolkningsmönster 
för sina personliga erfarenheter. I många fall kan en kulturell berät-
telse identifieras som direkt mönsterbildande, och jag väljer då att 
beteckna denna kulturella berättelse som en narrativ matris, utan att gå 
omvägen om att identifiera dess underliggande narrativa struktur. I 
mina analyser kommer jag att benämna de olika narrativa matriser 
som identifieras med beteckningar som knyter dem till sådana kultu-
rella berättelser, exempelvis ”berättelsen om Guds straff”, ”hjältebe-
rättelsen” och ”den kvinnliga genusberättelsen”, varvid det torde 
framgå att dessa beteckningar inte syftar på lokala konkreta berättelser 
utan på narrativa matriser i form av normerande kulturella berättelser. 

En konkret berättelse refererar ofta till mer än en narrativ matris. 
Därför är de flesta berättelser mångbottnade och rymmer olika tolk-
ningsmöjligheter. Om en berättelse inte refererar till någon för motta-
garen igenkännbar narrativ matris, riskerar den att framstå som osam-
manhängande, obegriplig och poänglös. 

Jag har i den föregående tolkningen kommenterat några av de nar-
rativa strukturer som jag iakttagit i Ben Artzi-Pelossofs berättelse. 
Den övergripande narrativa matrisen för tolkningen av Förintelsens 
betydelse har jag funnit vara den matris som beskriver judisk historia 
som en serie av förföljelser, vilka kulminerar i Förintelsen, för att 
därefter brytas genom upprättandet av den judiska staten Israel. Till 
denna fogas en matris för berättelsen om Guds prövningar och belö-
ning, samt den matris för berättelsen om döden som förutsättning för 
nytt liv, vilken kopplas till Förintelsen som förutsättning för den israe-
liska nationens tillblivelse. Den narrativa struktur som dessa matriser 
erbjuder skapar en förväntan om att berättelsen skall utmynna i en 
moralisk sentens, en förväntan som uppfylls i berättelsens avslutande 
paragraf. 

En annan narrativ resurs som Stone-Mediatore lyfter fram är berät-
telsebilder. Berättelsebilden (eng. the story image) är berättarens verk-
tyg för att med poetiska medel uttrycka ett fenomens existentiella 
betydelse. Detta sker med hjälp av metaforer och andra poetiska 
språkliga uttrycksformer. I berättelsebilden knyts de moraliska, affek-
tiva och estetiska kvaliteter samman, som berättelsen avser hjälpa 
läsaren att föreställa sig i samband med ett fenomen. Stone-Mediatore 
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säger vidare om berättelsebilden att den spelar en viktig kulturell roll, 
genom att förse gemenskapen med och kommunicera en gemensam 
common-sense förståelse av allmänna moraliska och politiska be-
grepp.230 

Begreppen narrativa matriser och berättelsebilder kompletterar 
varandra i analysen av hur en berättelse tar gestalt i en dynamisk sam-
verkan mellan berättare och kulturellt tillgängliga berättelser. 

I  Ben Artzi-Pelossofs berättelse finns en passage som kan läsas 
som en metakommentar till berättelsen: 

Only after Auschwitz did I understand the power of silent memories. 
Only as I struggle to describe my reactions do I understand that some 
events are, literally, beyond words.231  

Att berätta om emotionellt krävande händelser och fenomen kräver 
långt mer av berättaren än att berätta om något i och för sig signifikant 
som utspelas under till exempel en trevlig familjemiddag eller ett var-
dagligt möte. Här blir det poetiska språket än mer betydelsefullt. En 
väl vald bild kan engagera mottagaren, och öppna upp dennes intellek-
tuella och känslomässiga associationsbanor, vilket hjälper henne att 
etablera en egen tolkning av det som förmedlas i berättelsen. En 
mindre lämplig bild kan i stället fungera direkt avstötande. I berättel-
sen kan vi följa hur Ben Artzi-Pelossof prövar olika bilder för att 
skildra Förintelsen; en händelse så fasansfull att den egentligen är 
”bortom ord”. Jag har redan kommenterat flera av dessa berättelsebil-
der; mardrömssekvensen där bilden av barnets till synes trygga nor-
maltillstånd kontrasteras mot bilden av deportationstågens utmärglade 
människor, bilden av nazismens ansikte skildrad genom beskrivningen 
av förintelselägrens detaljerade effektivitet samt bilden av pojken som 
tvingas spela sitt munspel medan hans medfångar slussas mot döden. 
Även berättelsens titel erbjuder en sådan berättelsebild, Auschwitz 
som en plats där inga fåglar hörs sjunga. Andra berättelsebilder an-
vänds för att visa på en metamorfos från den i judisk historia djupt 
rotade erfarenheten av förtryck och förföljelse till stolt nationell 
självmedvetenhet. I Gogols berättelse figurerar bilder som framhäver 
kontrasten mellan den gamla juden och den nya israelen, inklusive 
bilden av nationens starka ledare. I den avslutande paragrafen knyts 

                   
230 Stone-Mediatore, a.a., sid. 34f. 
231 Ben Artzi-Pelossof, a.a., sid. 110. 
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bilden av Auschwitz som ”dödens vagga” till den narrativa matrisen 
om döden som förutsättning för förnyat liv, en utifrån min horisont 
inte helt lättillgänglig metafor. 

Slutligen utgör bilden av ”de röster som talar ur tystnaden” den be-
rättelsebild som starkast framhäver berättelsens moraliska sentens, och 
ålägger berättare såväl som åhörare ett moraliskt ansvar, att i sin livs-
berättelse gestalta de starka värderingar som är förbundna med impe-
rativet ”Aldrig mer!”, uttolkat som en plikt att stödja och stärka den 
judiska nationens manifestation i den israeliska staten. 

Berättarens val och andra tolkningsmöjligheter 
Som människor föds vi in i de berättelsevävar som på ett eller annat 
sätt kommer att bidra till utformningen av våra olika identiteter. Frank 
lånar uttrycket ”unchosen choices” från Pierre Bourdieu, som en träf-
fande beskrivning för hur de berättelser som människor växt upp med 
kan fungera som omedvetet eller endast delvis medvetet valda motiv. 
De berättelser som sätter människor i rörelse är lika ofta icke-valda 
som valda i denna bemärkelse, menar han. 

Den personliga berättelsen är dock aldrig en ren upprepning. Berät-
taren talar med en unik stämma, och i kompositionen av berättelsen 
gör hon medvetna såväl som omedvetna val när det gäller såväl eta-
blerandet av sammanhang, som val av berättelsemotiv, bilder och 
metaforer. Att delta i en kultur kan med Benhabibs socialkonstruktiv-
istiska kulturförståelse liknas vid att vara delaktig i ett samtal om de 
delade men omstridda narrativa redogörelser som konstituerar denna 
kultur och medlemmarnas kulturella identitet(er). 

Jag skall i det nedanstående lyfta fram och belysa några av de med-
vetna eller omedvetna val som ligger till grund för Ben Artzi-
Pelossofs berättelse, och samtidigt söka peka ut några alternativa tolk-
ningsmöjligheter. Jag har valt att göra detta med utgångspunkt i frågor 
som aktualiseras utifrån min egen kulturella, akademiska och politiska 
kontext, som religionsvetenskaplig forskare och lärare och som med-
borgare i den politiska kontext som det svenska samhället rymmer. 
Mitt syfte med detta är att visa på hur en berättelse kan öppna upp för 
fortsatt diskussion om betydelsen av ett komplext fenomen – i det här 
fallet Förintelsen. 
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Det första valet som jag vill lyfta fram ligger egentligen före själva 
berättelsen. Motivvalet Förintelsen som en hörnpelare i israelisk nat-
ionell identitet kan förefalla givet för en reflekterande identitetsberät-
telse utifrån den givna kontexten, mot bakgrund av den allt genomsy-
rande roll som berättelsen om Förintelsen har i den israeliska offent-
liga berättelsen. Detta skymmer dock det faktum att denna kontext 
också rymmer andra, konkurrerande och lika starkt formativa identi-
tetsberättelser. I en religiös judisk israelisk kontext utgör troligen be-
rättelsen om Guds löfte till folket om det förlovade landet en minst 
lika stark identitetsberättelse. Inget förhindrar att de två skulle kunna 
kombineras och att även denna berättelse skulle ha kunnat behandlas 
inom bokens ramar. Att så inte är fallet innebär i sig ett val från berät-
tarens sida, ett val av en sekulär israelisk identitet, i det mellan reli-
giösa och sekulära krafter så starkt polariserade Israel där berättelsen 
blir till. Berättaren är självklart medveten om att det israeliska sam-
hället rymmer dessa olika identiteter. I kapitlet ”Grandpa’s Ambassa-
dor”, där Ben Artzi-Pelossof berättar om sina erfarenheter som ung-
domsambassadör för Israel, delar hon med sig av hur svårt det var att 
förklara för de jämnåriga brittiska eleverna hur det israeliska samhället 
kunde vara uppdelat i två parallella samhällen, det religiösa och det 
sekulära, gammalt och nytt, traditionellt och modernt. ”Jag tror”, skri-
ver hon, ”att många unga i väst måste ha svårt att förstå hur Israel 
samtidigt kan vara en modern demokrati och en religiös stat.”232 Från 
berättarens perspektiv framstår det som en självklarhet att de två sam-
hällena är parallella, i bemärkelsen utan egentliga beröringspunkter. 
Därmed uppstår möjligheten att identifiera sig med det ena samhället, 
utan att egentligen förhålla sig till det andra. Samtidigt är hennes seku-
lära israeliska identitetsberättelse som jag försökt visa inte opåverkad 
av religiösa motiv, och Bibeln omtalas som en redogörelse för det 
judiska folkets historia233, även om Gud endast ges direkt tillträde till 
skeendet via barnets återkommande frågor.  

Ytterligare ett val ligger bakom berättelsens inledande mening, där 
en förbindelse etableras mellan Förintelsen och en tidigare historia av 
förföljelser av judar. Även detta val kan förefalla trivialt. Det utgör 

                   
232 A.a., sid. 115. Min översättning. ”I think a lot of young people in the West must 
have trouble understanding how Israel can be a modern democracy and a religious 
state at the same time.”   
233 A.a., sid. 116. ”We would explain that for us the Bible is not just a religious text; it 
also records the history of the Jewish people, is a work of great literature, and con-
tains a mine of information about a whole range of subjects.” 
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likväl ett val av tolkningsram, där andra möjliga meningsskapande 
förbindelselänkar får stå tillbaka. Jag vill här peka på möjligheten att 
etablera ett meningsbärande sammanhang mellan den systematiska 
utplåningspolitik som riktades mot Europas judar och den som rikta-
des mot dess romska befolkning tillika med andra enligt den nazistiska 
ideologins definition ”undermåliga befolkningselement”. Vid det 
svenska högtidlighållandet av Förintelsens minnesdag har under flera 
år uppmärksammats de ”systematiska ambitioner[na] att till varje pris 
och med alla medel eliminera en hel folkgrupp från Europas yta – det 
judiska folket, därtill andra grupper som romer, homosexuella, handi-
kappade och oliktänkande”.234  I en berättelse om Förintelsens bety-
delse för israelisk nationell identitet tenderar en sådan koppling att 
falla utanför tolkningsramen, då den tycks underminera självklarheten 
i den tolkning som uttrycks i berättelsens nästa motivbild; att upprät-
tandet av den judiska staten skulle utgöra en garant för att Förintelsens 
fasor aldrig skulle kunna upprepas. 

En utvidgad förståelse av vilka som utgjorde Förintelsens offer be-
höver inte utesluta tanken om upprättandet av en judisk stat. Motivet 
att existensen av denna statsbildning skulle utgöra en garant mot en 
upprepning av Förintelsens fasor framstår dock inte längre som lika 
självklar. Frågan om hur en upprepning av Förintelsens fasor skall 
motverkas är avhängig frågan om hur tolkningen av Förintelsen och 
dess offer skall definieras och avgränsas. Den vidare och mera inklu-
derande definitionen förbinds i den politiska diskussionen med krav 
på en mera omfattande och djupgående förändring av den europeiska 
kulturella kontext, där detta en gång kunde äga rum. Sålunda har 
också talarna vid den svenska minnesdagen framhållit vikten av att 
uppmärksamma och motverka sådana yttringar i vår egen kulturella 
kontext som underminerar alla människors lika värde, såsom antisem-
itism, islamofobi och förföljelser och förtryck av människor på grund 
av etnicitet, religion eller sexuell läggning.235 

                   
234 Citat ur Eskil Francks tal på Förintelsens minnesdag 2011, Forum för Levande 
Historia, http://www.levandehistoria.se/node/4871  Publicerad 2011-01-27 13:16 – 
Ändrad 2011-02-17 11:46. Accessed: 2011-05-11. Samma ambition, att inkludera 
samtliga Förintelsens offer i minnestalet återfinns även i de övriga tal som finns pub-
licerade på hemsidan. I talen dras också paralleller till senare tiders folkmord, isla-
mofobi och förföljelser av människor på grund av etnicitet, religion eller sexuell 
läggning. . (Mustafa Can 2007, Lena Adelsohn-Liljeroth 2008, Anders Borg 2009, 
Jasenko Selimovic 2010, Birgitta Ohlsson 2011).  
235 Op. cit. 
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Ett tredje exempel har jag redan i viss mån berört i samband med 
den inledande tolkningen. Det gällde berättarens val att inkludera bar-
nens tolkning av Guds prövning i berättelsens motivbild, och att sedan 
i anslutning till detta välja att låta denna meningstolkning stå okom-
menterad. Som jag tidigare visat rymmer berättelsen i sin nuvarande 
skepnad ofullständigt utforskade återkopplingar till detta motiv. Moti-
vet erbjuder därmed även en möjlighet att låta den fortsatta berättelsen 
ta en alternativ väg, via en mera direkt reflektion över och utforskande 
av den gudsbild och människosyn som kommer till uttryck i den åter-
givna förståelsen av barnens tolkning.  

Med dessa tre exempel har jag velat visa på hur berättarens posit-
ionering i en specifik social, nationell, politisk och religiös/sekulär 
kontext förser henne med en narrativ habitus som tenderar att predis-
ponera hennes val av meningsskapande sammanhang för det fenomen 
som berättelsen tolkar. Samtidigt har jag velat visa att en sådan tolk-
ning har en öppen utgång. Den utgör inte någon en gång för alla given 
tolkning, utan kan tas emot som en inbjudan till fortsatt reflektion och 
diskussion. 

Dialogisk tolkning och analys – en summering 
Så här långt har jag för läsaren sökt åskådliggöra hur ett hermeneutiskt 
narrativt förhållningssätt till en reflekterande identitetsberättelse kan 
gestaltas genom dialogisk tolkning och analys. Jag har inledningsvis 
redovisat mina val av utgångspunkter för ett sådant förhållningssätt. 
Med stöd i Stone-Mediatores narrativa teori har jag formulerat en 
utgångspunkt för tolkningen, som en strävan att synliggöra berättaren 
som ett kreativt och reflekterande subjekt, vilket i den tolkande re-
flektionen omsatts i ett fokus på berättarens kreativa arbete med ut-
gångspunkt i de narrativa resurser som den kulturella kontexten till-
handahåller. Jag har också belyst och relaterat min egen utgångspunkt 
till den dialektiska utgångspunkten för Franks socio-narratologi; att 
människor och berättelser formar varandra och i ett symbiotiskt sam-
spel tillsammans skapar den sociala värld, där människans liv utspe-
las. Med stöd i Franks arbete har jag också identifierat en dialogisk 
hermeneutisk tolkningssyn, vilken sammanfattades i de tre principerna 
om det öppna slutet, det dialogiska tilltalet och berättarens auktoritet 
över tolkningen av sin livsberättelse. Efter den tillämpande tolkning, i 
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vilken jag sökt åskådliggöra innebörden av dessa förhållningssätt, har 
jag från Stone-Mediatores arbete övertagit två analytiska termer; nar-
rativ matris och berättelsebild, med vars hjälp jag ytterligare belyste 
den roll som dessa kulturellt tillgängliga narrativa resurser spelade i 
berättarens konstruktion av den personliga identitetsberättelsen. Slut-
ligen har jag, mot bakgrund av frågor som emanerar från min egen 
kulturella, akademiska och politiska kontext, sökt belysa några av de 
medvetna eller omedvetna val av tolkningsalternativ i den menings-
skapande processen, som ligger till grund för  Ben Artzi-Pelossofs 
berättelse. Jag har diskuterat berättarens val i relation till narrativ habi-
tus, samtidigt som jag antytt möjligheten av alternativa tolkningar av 
de fenomen vars mening den personliga identitetsberättelsen söker 
tolka; Förintelsen och israelisk nationell identitet. Därigenom har jag 
sökt visa hur en reflekterande berättelse kan erbjuda en öppning för 
fortsatt diskussion om betydelsen av komplexa fenomen – i det här 
fallet Förintelsen, den judiska staten och israelisk nationell identitet.  

 Berättelsers speciella form av kunskap  
– en kunskap om mening, identitet och moral 
För att svara på frågan om vilken typ av kunskap som framträtt genom 
dialogisk tolkning och analys av berättelsen, skall jag först kort åter-
knyta till vad Young hade att säga om berättelsers speciella kommuni-
kativa potential. Hon framhöll i denna diskussion tre punkter. Den 
första var att berättandet hade potential att synliggöra de särskilda 
erfarenheter som är förbundna med olika positioner i samhället. Den 
andra var att berättandet kunde frilägga en källa till värderingar, kultu-
rella vanor och åsikter, med grund i den historia som en viss grupp har 
gemensam. Den tredje var att berättandet hade kapacitet att blottlägga 
hur människor ser på samhället som helhet utifrån berättarens sociala 
position. I anslutning till den sista punkten framhöll Young att detta 
kunde hjälpa åhöraren att upprätta självdistans genom att lära sig hur 
hennes egen position, tillika med hennes egna handlingar och värde-
ringar ter sig för andra.236 I var och en av dessa punkter riktar Young 
vår uppmärksamhet mot en specifik aspekt av berättelsens kunskaps-
potential. De socialt och kulturellt situerade specifika erfarenheter, 

                   
236 Jfr ovan, sid 106f. 
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värderingar och helhetsperspektiv på samhället som blir tillgängliga 
för åhöraren genom berättelsens särskilda struktur, kan tolkas som 
olika men sinsemellan förbundna aspekter av en sammanhållen kun-
skap om de olika förutsättningar, som tillsammans är konstitutiva för 
ett socialt positionerat tolkningsperspektiv. 

En berättelse som den här tolkade kan ge kunskaper om hur den so-
ciala världen och de fenomen som konstituerar den ter sig från ett 
subjektivt, socialt och kulturellt situerat perspektiv. Det handlar om en 
hermeneutisk kunskap som förbinder erfarenheter av mening, identitet 
och starka värdeengagemang. Berättelseformen erbjuder, som Young 
skriver, möjligheter att förankra dessa i tolkningen av den egna kultu-
rella gruppens gemensamma historia och de särskilda erfarenheter 
som är förbundna med individens situerade perspektiv. Genom analys 
av hur berättaren skapar sin identitetsberättelse med hjälp av de kultu-
rellt givna narrativa matriser och berättelsebilder, i dialogiskt samspel 
med de berättelsevävar som formar den omgivande kulturen är det 
möjligt att få en inblick i den subjektiva erfarenheten av samspelet 
mellan individuell och kulturell identitet.  

Med utgångspunkt i Youngs tre punkter vill jag sammanfatta tolk-
ningen av berättelsen ”There Are No Birds in Auschwitz” som en 
berättelse, vars berättare talar från en relativt central position inom det 
israeliska samhället. Hon riktar sin berättelse till mottagare utanför 
denna kontext, för vilka hon söker synliggöra särskildheten i de erfa-
renheter som det innebär att växa upp i skuggan av berättelsen om 
Förintelsen, som klimax på de förföljelser som genom historien riktats 
mot det judiska folket. Således kan berättelsen bidra till att åskådlig-
göra en subjektivt upplevd bakgrund till den kollektivt omfattade isra-
eliska självbilden av en nation, i behov av att uppvisa styrka gentemot 
omvärlden, för att försvara sin existens. Den personliga berättelsen 
erbjuder en historisk tolkning av det moraliska imperativ, som härleds 
från denna berättelse; att visa respekt för Förintelsens offer genom att 
uppvisa självmedvetenhet, styrka, stolthet och en dedikation till den 
israelisk-judiska nationens fortbestånd. Från detta imperativ kan den 
värdehorisont härledas, som i  Ben Artzi-Pelossofs personliga identi-
tetsberättelse framträder som konstitutiv för hennes tolkning av israe-
lisk nationell identitet, knuten till den kulturellt förmedlade berättelse-
bilden av den nya juden, som aldrig mer skall tvingas böja nacken i 
ödmjuk undergivenhet. Den sålunda konstituerade värdehorisonten, i 
vilken ett nationalistiskt patos ingår förening med de värderade karak-
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tärsegenskaperna självmedvetenhet, styrka och stolthet förser berätta-
ren med den utgångspunkt utifrån vilken hon orienterar sig i världen, 
och utifrån vilken hon framträder som aktör på en offentlig utomisrae-
lisk arena.  

Vilka anspråk reser då berättelsen gentemot läsaren i förhållande 
till den centrala fråga som behandlas? Berättelsen rymmer dels ett 
”sanningsanspråk”; ett anspråk på mottagaren att acceptera berättel-
sens tolkning att upprättandet av Israel som en judisk stat utgör en 
garanti för att Förintelsens fasor inte kommer att kunna upprepas, och 
dels ett moraliskt anspråk på solidaritet med Förintelsens offer, ema-
nerande från berättelsebilden av ”de röster som talar ur tystnaden”; en 
solidaritet som idag förutsätts komma till uttryck som solidaritet med 
staten Israel och dess fortlevnad som judisk stat. Implicit finns också 
ett krav på erkännande av den särskildhet som genom den kollektiva 
historiska erfarenheten av Förintelsen förbinds med judisk identitet. 

Berättelsens bidrag till utvidgat tänkande. Kriterier 
och tillämpning 
På vilket sätt kan då en sådan förståelseorienterad kunskap som ådaga-
lagts genom den dialogiska tolkningen och analysen av denna berät-
telse bidra till utvidgat tänkande? Stone-Mediatore formulerade inne-
börden av Kants maxim om det utvidgade tänkandet som att den soci-
ala kritikern tar ansvar för det omdöme som hon utvecklar, efter att ha 
tänkt i alla andras ställe utifrån deras perspektiv.237 Young framhöll 
vikten av att relatera till den annorlunda situerade dialogpartnern uti-
från en känslighet för skillnad; en känslighet som kommer till uttryck 
genom en attityd av undran och frågor, samt en förväntan om att dia-
logpartnern har något att tillföra, som går utöver den egna erfarenhet-
en. Benhabib slutligen hävdade att det endast är möjligt att bli med-
veten om den andras annanhet, genom hennes egna berättelser, samt 
att kulturella berättelser fyller en central roll i den narrativa konstitut-
ionen av individens identitet.238  

Utifrån Benhabibs perspektiv av komplexa kulturella dialoger kan 
sägas att den här analyserade personligt hållna identitetsberättelsen har 
potential att vidga den i en annan kontext situerade mottagarens för-
                   
237 Jfr ovan, sid 132. 
238 Jfr ovan, sid 138. 
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ståelse av berättarens kulturellt formade perspektiv. I analysen har jag 
visat hur detta kommer till uttryck i konstruktionen av berättarens 
personliga och nationella identitet, knuten till en värdehorisont utifrån 
vilken berättaren orienterar sig i världen, samt i de moraliska anspråk 
på solidaritet och erkännande som berättelsen reser gentemot motta-
garen. En sådan kulturell förståelse hjälper i sin tur berättelsens mot-
tagare att orientera sig i den komplexa kulturella dialogen, genom att 
de bidrar till hennes förståelse av hur det egna jaget, såsom det kom-
mer till uttryck i ord och handling, kommer att tolkas och bedömas 
utifrån den andras perspektiv. Att stanna därvid vore dock att falla 
offer för det kulturessentialistiska antagande, som i stor utsträckning 
präglar diskussionen om mångkulturalism; en essentialism som Ben-
habib varnar för, och i förhållande till vilket hon i stället förordar ett 
socialkonstruktivistiskt narrativt interaktivt präglat synsätt, där kul-
turer framträder som delade men omstridda och omstridbara narrativa 
redogörelser.239 Vilka konsekvenser får då denna tes om de kulturella 
berättelserna som omstridda och omstridbara, för den berättelsemotta-
gare, som inte själv är situerad i dessa hermeneutiska och diskursiva 
processer gällande vad Habermas benämnde som ”de etiska frågorna 
om kollektiv självförståelse”?240 Detta resonemang leder tillbaka till 
den inledningsvis formulerade tolkningsfrågan i förhållande till Ben-
habibs teori om hur ett utvidgat tänkande skall förhålla sig till den 
mängd av möjliga berättelser som finns att tillgå och om några av alla 
dessa potentiella berättelser i större utsträckning än andra kan främja 
utvidgat tänkande.241 

Jag har ovan angivit att Stone-Mediatore ansåg det möjligt att ur-
skilja mellan sådana former av berättande som ger uttryck för eller 
befrämjar utvidgat tänkande (eng. enlarged thought storytelling) och 
sådana som presenterar sina anspråk på ett dogmatiskt sätt, som tende-
rar att resa hinder för mottagarens vidare reflektion.242 Ur hennes ana-
lyser av berättelsers formella och stilistiska konstruktion framträder 
kriterier, för hur den sociala kritikern, forskaren och aktivisten kan 
identifiera sådana berättelser, som i särskilt hög grad befrämjar utvid-
gat tänkande, därigenom att de berättas på ett sätt som stimulerar till 
kritisk och inkluderande offentlig diskussion genom att befordra öp-

                   
239 Jfr ovan, sid. 64. 
240 Jfr ovan, sid 104. 
241 Jfr ovan, sid. 37. 
242 Jfr ovan, sid. 182f. 



  190 

penhet för nya synvinklar (eng. openmindedness), fortsatt utbyte av 
perspektiv och ett sinne för historiskt ansvar. Sådant berättande kan 
anta skiftande former. Det avgörande är att berättandet genom sin 
form skall inbjuda och uppmuntra till kritisk och inkluderande offent-
lig diskussion. Stone-Mediatore identifierar ett antal kriterier för vad 
som kännetecknar ett sålunda politiskt och intellektuellt stimulerande 
berättande. Det första kriteriet är att berättandet synliggör det kreativa 
meningsskapande arbete som ligger bakom berättelsens anspråk. Det 
andra kriteriet är att berättelsen belyser välkända narrativa mönster 
genom att presentera dem i ett spänningsfyllt förhållande till okända 
perspektiv. Det tredje kriteriet är att berättandet använder systematiskt 
marginaliserade erfarenheter för att destabilisera gemenskapens ore-
flekterade common sense-etablerade sanningar. Det fjärde kriteriet är 
att berättandet tematiserar sina egna tolkningsval. Det femte kriteriet 
är att berättelsen presenterar sig som en historiskt situerad berät-
telse.243 

Stone-Mediatores kriterier är till hjälp vid bedömningen av i vilka 
avseenden den här analyserade berättelsen har potential att bidra till en 
utomstående engagerad aktörs och social kritikers utvidgade tänkande. 
Till att börja med kan konstateras att  Ben Artzi-Pelossofs berättelse 
framträder som en socialt, kulturellt och historiskt situerad berättelse, 
vilket möjliggör för berättelsens mottagare att förhålla sig reflekte-
rande till dess utgångsperspektiv. Av den genomförda tolkningen 
framgår också att berättarens kreativa meningsskapande arbete i hög 
grad synliggörs genom berättelsens självreflekterande framställning. 
Däremot tematiseras i väldigt låg grad berättarens tolkningsval; dessa 
framstår snarare som sådana ”unchosen choices”244 som på ett omed-
vetet sätt tenderar att styra en människas val, utifrån de berättelser 
som hon växt upp med. Följden av detta blir att berättelsen i stor ut-
sträckning gör bruk av de narrativa matriser och berättelsebilder som 
finns tillgängliga i berättarens kulturella kontext, men att dessa inte 
belyses utifrån några i denna kontext mindre kända perspektiv, vilket 
medför att den aktuella sociala kontextens oreflekterade common 
sense-etablerade sanningar lämnas stabila. Berättelsens adressater är 
dock inte mottagare inom denna kontext, utan en extern europeisk och 
nordamerikansk publik, vars medlemmar inte delar de erfarenheter 
som berättelsen synliggör. Det innebär att berättelsen i förhållande till 

                   
243 Stone-Mediatore, Shari, sid 93f. 
244 Jfr ovan, sid. 169. 
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sina avsedda mottagare kan bidra till en vidgning av perspektiv i form 
av en ökad förståelseorienterad kunskap om hur världen ter sig ur 
berättarens specifika sociala och kulturella position. 

Stone-Mediatores kriterier pekar även på i vilka avseenden en kul-
turell identitetsberättelse som den här analyserade behöver sättas i 
relation till andra berättelser. Inom ramen för en kultur som presente-
rar sig själv genom kulturella berättelser finns ett oändligt antal per-
sonligt utformade berättelser att välja mellan som på olika sätt förhål-
ler sig till den narrativa kontext som konstitueras av dess delade kultu-
rella berättelser. Sådana personliga erfarenhetsbaserade berättelser 
fyller ett flertal funktioner i den kulturella kontexten; de kan erbjuda 
matriser för gruppsolidaritet genom att ge uttryck för personliga erfa-
renheter som fungerar som identifikationsmönster för andra medlem-
mar i gruppen, men de kan också medvetandegöra skillnader i erfa-
renheter. De kan bidra till att reproducera den dominerande kulturens 
normer, men de kan också genom att belysa de spänningar som de 
dominerande kulturella berättelserna ger upphov till i människors 
vardagliga erfarenheter, stimulera till offentlig kritisk dialog.245 Den 
sociala kritikern som söker ett breddat kritiskt underlag för utvidgat 
tänkande bör enligt Stone-Mediatore orientera sig gentemot sådana 
berättelser som tar sin utgångspunkt i sådana mänskliga erfarenheter 
som marginaliseras av de kulturellt dominerande berättelserna, och 
som genom ett kreativt tolkande arbete förmår använda dessa erfaren-
heter till att kasta nytt ljus över meningen av de fenomen som tolkas.  

Mot bakgrund av ovan förda resonemang menar jag att den utom-
stående aktör och kritiker som söker förståelse av fenomen i en för 
henne främmande kontext måste söka vägar att utveckla vad jag skulle 
vilja kalla för ett stereoskopiskt seende; ett seende med båda ögonen, 
som förmår ta i beaktande såväl kulturellt dominerande berättelsers 
meningsskapande logiker som de kontextuellt förankrade kritiska per-
spektiv, vilka kommer till uttryck i kreativa bearbetningar av sådana 
erfarenheter som marginaliseras av dessa berättelser. Med hjälp av ett 
sådant seende kan de kulturella berättelserna framträda i sin egenskap 
av omstridda och omstridbara narrativa redogörelser.  

Jag vill med stöd i Stone-Mediatore hävda att ett sådant seende 
möjliggörs i särskilt hög grad genom ett engagerat hermeneutiskt för-
hållningssätt till sådana berättelser, där berättaren med utgångspunkt i 
sådana erfarenheter som kan förnimmas men marginaliseras av de 
                   
245 Jfr ovan, sid 73f. 
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dominerande berättelserna, har brottats med frågan om hur dessa sub-
jektivt förnimbara upplevelser kan finna ett språkligt utryck som be-
rättad och därigenom kommunicerbar erfarenhet. Det empiriska pri-
märmaterial som ligger till grund för framställningen i de tre kapitel 
som följer, har valts mot bakgrund av att förväntats rymma sådana 
kvaliteter. 

Jag angav i slutet av föregående kapitel att jag i detta kapitel äm-
nade ta mig an de båda uppgifterna att undersöka vad det innebär att 
låta principerna om utvidgat tänkande och kommunicerbarhet vägleda 
ett hermeneutiskt arbete, samt att finna former för hur dessa principer 
kan komma till uttryck i narrativ text. Den första av dessa båda upp-
gifter har bearbetats genom det utarbetande av ett dialogiskt förhåll-
ningssätt till tolkning och analys av reflekterande berättelser som ut-
gjort ämnet för framställningen i föreliggande kapitel, och som ligger 
till grund för de tolkningar och analyser som presenteras i de tre kapi-
tel som följer. Beträffande den andra uppgiften vill jag återknyta till 
Stone-Mediatores tes att omdömet om politiska fenomen bäst formule-
ras narrativt, på ett sätt som synliggör dessa fenomens karaktär av 
delade icke avgränsbara fenomen, vilka konstitueras genom en väv av 
levda handlingar, och vars innebörd såväl som mening ter sig olika ur 
olika aktörers perspektiv.246 

I den dialogiska tolkning som ovan genomförts av den personliga 
berättelsen har denna berättelse satts i förbindelse med den omgivande 
kulturens berättelsevävar, och de narrativa resurser i form av narrativa 
matriser och berättelsebilder som denna kontext erbjuder. Detta har 
gjorts med Franks dialogiska approach i åtanke, att istället för att fälla 
omdömen av typen ”detta är allt vad du är”, kan forskaren utifrån en 
dialogisk hållning erbjuda en möjlighet till vidagade perspektiv genom 
budskapet ”detta är vad du i övrigt är förenad med”. Det hermeneu-
tiska framställningssättet har vidare mot bakgrund av en belysning av 
berättarens personliga värdehorisont, knuten till den narrativa identi-
tetskonstruktionen, sökt ådagalägga de utmaningar och anspråk som 
berättelsen rymmer gentemot en utomstående engagerad mottagare. 
Härigenom har berättelsens bidrag till utvidgat tänkande kunnat iden-
tifieras, men även ett behov av att sätta berättelsens anspråk i relation 
till andra berättelser rymmande mera kritiska perspektiv. 

Den narrativa strategi som valts för framställningen i de tre kapitel 
som följer, och som behandlar de tre kritiskt reflekterande livs- och 
                   
246 Jfr ovan sid. 134ff. 
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identitetsberättelser som utgör undersökningens empiriska primär-
material, sker inom ramen för en sådan approach. Den är ägnad att 
främja ett utvidgat tänkande genom ett kombinerat dialogiskt-
hermeneutiskt, narrativt och analytiskt framställningsätt, där olika 
berättelser sammanställs på ett sätt, som ger läsaren möjlighet att rela-
tera deras anspråk gentemot den utomstående engagerade aktören till 
varandra, i syfte att uppnå en mångfasetterad kritisk belysning, som 
möjliggör för läsaren att inför sina egna bedömningar beakta dessa 
konkreta andras perspektiv.247 

I förhållande till respektive berättare innebär denna strategi ett 
andra steg i den dialogiska approach, där forskarens bidrag kan formu-
leras som ett erbjudande till berättaren om att se sin egen berättelse 
relaterad till ett vidare nät av berättelser.  

 
 

                   
247 Jfr ovan, sid. 123, 129 samt 132. 
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5 Från ”närvarande frånvarande” till 
kristen palestinska 

Inledning till den empiriska uppgiften 
Detta kapitel utgör det första av tre kapitel där avhandlingens empi-
riska primärmaterial, bestående av tre kritiskt reflekterande livs- och 
identitetsberättelser tolkas och analyseras utifrån avhandlingens empi-
riska syfte” att klargöra vilken kunskap, av relevans för en utomstå-
ende engagerad aktörs moraliska omdöme, som kan erhållas genom 
dialogisk tolkning och analys av några utvalda kritiskt reflekterande 
identitetsberättelser”. 

De tre berättelserna kännetecknas av att var och en av dem bearbe-
tar erfarenheter som i något avseende marginaliseras av kulturellt do-
minerande berättelser i berättarens kontext. I innehållslig mening kan 
samtliga dessa tre berättelser betecknas som identitetskonstruerande 
berättelser, i vilka frågan om identitet är nära förbunden med de re-
spektive värdehorisonter utifrån vilka berättelsernas jag orienterar sig i 
världen, och ställer implicita eller explicita anspråk gentemot berättel-
sens mottagare.  

Framställningarna i vart och ett av de tre kapitlen är baserade på de 
hermeneutisk-dialogiska förhållningssätt till tolkning och narrativ 
analys som utarbetades i föregående kapitel; en dialogisk tolk-
ningspraktik som syftar till att synliggöra berättaren som ett kreativt 
reflekterande socialt och kulturellt situerat moraliskt jag och en narra-
tiv analys som syftar till att undersöka hur berättaren gör bruk av och 
kritiskt bearbetar de narrativa resurser i form av narrativa matriser och 
berättelsebilder, som är tillgängliga i hennes kontext.  I var och en av 
dessa analyser eftersträvas ett stereoskopiskt seende, där den specifika 
berättelsen blir till en källa till kunskap om såväl kulturellt domine-
rande berättelser som om de kontextuellt förankrade kritiska perspek-
tiv som den personliga livs- och identitetsberättelsen ger uttryck för. 
Utifrån detta är det möjligt att formulera frågan om den specifika be-
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rättelsens bidrag till utvidgat tänkande. Dock är det inte så mycket 
genom varje enskild berättelse utan fastmer när läsaren erfar de skilda 
anspråk som olika berättelser utifrån flera perspektiv reser, som ett 
omdöme utformat efter principen om utvidgat tänkande växer fram. 
Framställningen i sin helhet syftar till att stimulera en sådan dialogisk 
process mellan berättelser och läsare.  

Framställningen av varje berättelse inleds med en introduktion till 
berättarens och berättelsens kontext. 

Introduktion till berättarens och berättelsens 
kontext 
Cedar Duaybis föddes 1936 i en kristen familj i staden Haifa i det 
dåvarande brittiska mandatet Palestina, en plats som familjen tvinga-
des fly från 1948, till staden Nazareth. Där växte hon upp och erhöll 
så småningom israeliskt medborgarskap i likhet med andra palestinier 
som blivit kvar inom den nybildade statens Israels gränser. Cedar har 
arbetat som lärare, men hade vid tidpunkten för vårt möte lämnat yr-
keslivet bakom sig. Hon är en av grundarna för och aktiv styrelsemed-
lem i SABEEL, ett Jerusalembaserat center för palestinsk befrielseteo-
logi. Tillsammans med bland andra dess ledande teolog Naim Ateek 
står hon som redaktör för ett antal böcker, vilka bland annat handlar 
om kristna röster i det heliga landet samt om att utmana kristen sion-
ism. Hon har efter en utdragen rättslig kamp återvunnit det israeliska 
medborgarskap, som hon var fråntagen under många år, med hänvis-
ning till att Israel inte utgjorde hennes permanenta bostadsort, då hen-
nes man som är präst i den anglikanska kyrkan under flera år varit 
tjänsteplacerad på Västbanken. 

Mitt möte med Cedar ägde rum på SABEELs kontor i den pales-
tinska östra delen av Jerusalem en dag i december 1999. Cedars berät-
telse är formulerad under en timmeslång intervju. Den har således en 
tillkomsthistoria som ger berättelsen som text en annan karaktär än 
den litterära berättelse som vi mötte i föregående kapitel. En sådan har 
en längre tillkomsthistoria, där berättaren i samråd med en redaktör 
har möjlighet att redigera, diskutera formuleringar och skriva om. En 
sådan process ger berättaren kontroll över såväl form som innehåll. 
Den intervjubaserade berättelsetexten å andra sidan har tagit form i en 
dialogisk situation, där berättaren inte har autonom kontroll över den 
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narrativa strukturen, som åtminstone delvis tvingats anpassas till fors-
karens frågor, även om de i det aktuella fallet var få och begränsade. 
Den muntliga berättelsen kan också förväntas vara mera spontan i 
form och uttryckssätt. Cedars berättelse är inte en text, där berättaren 
haft möjlighet att pröva olika uttrycksformer och bearbeta otillfreds-
ställande försök till formuleringar av det svåruttryckta. Troligen har 
berättelsen en tidigare historia av muntligt återberättande inom ramen 
för en gemenskap, och kanske även i offentlighet. Ett visst stöd för ett 
sådant antagande finner jag i det faktum att jag vid en slagning på 
Google finner ett mycket stort antal vittnesbörd från människor som 
på senare år lyssnat till Cedars livsberättelse vid möten och konferen-
ser dit hon inbjudits att tala.  

Cedars berättelse börjar i hennes minnen från händelserna 1948. 
Min fråga som riktar Cedars uppmärksamhet mot dessa minnen föran-
leds av att jag är medveten om att detta år markerar ett centrum i nu-
tida palestinsk historieskrivning. Med Arendts och Stone-Mediatores 
terminologi kan vi tala om dessa händelser som ett ”politiskt feno-
men”, vars mänskliga betydelse/r vi endast kan närma oss via berättel-
ser. Som jag sagt tidigare finns det alltid flera möjliga berättelser som 
tolkar ett fenomen. I många fall kan själva benämningen av fenomenet 
utgöra centrum i den berättelsebild som knyter samman och förmedlar 
dess moraliska och affektiva kvaliteter ur berättarens perspektiv. När 
palestinier talar om händelserna 1948 använder de vanligen det ara-
biska ordet al-Nakbah, katastrofen. Israeler talar vanligen om befriel-
sekriget (the war of independence). Som torde framgå av kraften i de 
berättelsebilder som förmedlas av dessa båda benämningar, kommer 
även en utomstående forskare redan genom valet av benämning att 
delta i dess tolkning. Utan att ha några illusioner om att det skulle vara 
möjligt att finna något ”neutralt” icke-tolkande språkbruk, har jag 
ändå i likhet med de palestinska och israeliska kvinnor som har en 
längre tids erfarenhet av gränsöverskridande dialog, sökt välja en ter-
minologi i mina frågor som öppnar snarare än stänger vägarna för 
gränsöverskridande kommunikation. En sådan term är ”48” som alter-
nativ till de ovanstående benämningarna. För såväl israeler som pales-
tinier är ”48” en term laddad med affektiva och moraliska implikat-
ioner, men termen i sig är tillräckligt obestämd för att kunna utgöra 
underlag för olika narrativa tolkningar.  

Jag inledde intervjun med att fråga: ”Do you mind if I ask you 
about your memories from 48?” Cedar svarade: ”No, no, not at all.” 
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Därefter följde en lång stunds sammanhängande berättande, en kom-
munikationsform som fortsatte under hela intervjun, där mina lätträk-
nade inpass som regel bestod av frågor som i likhet med den ovanstå-
ende inriktade berättaren mot något speciellt, såsom en viss tidsperiod, 
exempelvis ”Hur upplevde du Intifada-åren?” 248 

Jag har valt att inledningsvis återge intervjun i ett längre citerande 
sammandrag, där jag vinnlagt mig om att bevara framställningens 
narrativa struktur, samtidigt som en del sammanhängande passager 
har utelämnats. Den längre citerande framställningen motiveras dels 
av en önskan att lyfta fram och göra berättelsens övergripande narra-
tiva struktur tillgänglig för läsaren, och dels av en önskan att ge läsa-
ren tillgång till de senare citerade och analyserade passagernas place-
ring i berättelsen. 

Berättelsen 

In 48 I was twelve. And I can still remember. You know I can remem-
ber very vividly, because of the very strong impact it had on our lives. 
I remember every detail of what happened, and it was like a nightmare 
what happened. But then the nightmare grew. It never went away. We 
are still living in a nightmare. 

... 
We were an extended family. We lived in my grand-father’s house. 

It is still standing in Haifa. As a child I had an older brother, who was 
15 months older than me, and I had a younger sister. We did not un-
derstand what was going on very clearly. We heard from my parents 
and my grand-parents, you know. At that time Haifa was a mixed city. 
… So we had a few Jewish neighbors and Muslim neighbors and we 
were Christian, and there were no problems. I learned my first Hebrew 
words from Jewish neighbors. We had very good relations with eve-
rybody, because everybody was Palestinian. They were Palestinian 
Jews, Palestinian Christians and Palestinian Muslims. And there were 
no problems. But there was friction sometimes every now and then. 
Sometimes it flurried and became something big. And then we had 

                   
248 Intifadan startade i december 1987. De inledande ungdomsprotesterna spridde sig 
snart till hela den palestinska befolkningen på Västbanken och Gaza, och kom att 
inkludera olika former av motstånd, alltifrån civila olydnadsaktioner såsom demon-
strationer, strejker, skattevägran och trädplanteringsaktioner, till ungdomarnas kon-
frontationer med militären via stenkastning; en bild som mer än någon annan spridits 
över världen. Intifadan pågick i princip fram till Osloavtalet 1993, vilket utgör den 
officiella startpunkten för den därpå följande fredsprocessen. 
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quiet times. What we heard was that the Jews are coming. There was 
illegal immigration. The Zionist movement. You know, bits and 
pieces. 

 Like the children in most Christian families I went to Sunday 
school, and my parents went to church. You know, we were church 
going people. In Sunday school I learned about the Promised Land, 
the chosen people, but I never connected this with the reality of my 
life. That someday this will cause my destruction, this will be the 
cause of what would happen to us later. It was stories in the Bible. 

… 
… one day when I was going to school a guard … was saying to 

me that I was carrying bombs in my school bag! He searched my 
school bag, and he said to me: ”Go home! There are no schools!” … 
then the fighting grew fiercer. … We were caught in cross-fire. My fa-
ther said it was time for the children to go. … My mother and my 
younger sister were already in Nazareth. So we found a pickup, a veg-
etable truck. … we lay down in the back of the truck. And there was 
shooting all the way, between the Jewish kibbutzim and the Arab vil-
lages. 

My father stayed behind with my grand-parents. For a whole 
month we did not hear anything, except for that Haifa was on fire. 
Then we heard that the British army was here. They provided boats 
for Arabs from Haifa to flee to Lebanon. And then, almost a month 
later, on the 13th of May, before the state was declared, my father ap-
peared. We had thought he was dead. … he told us that he had gone 
onto a boat with my grand-parents and the other refugees from Haifa. 
They went to Akko. (From there) my father went to join us in Naza-
reth, but my grand-parents went with the other refugees to Lebanon, 
with my aunt, with my uncle, with many of our neighbors. ... We 
thought they would come back in a few weeks. But they never came 
back…. 

We were put under military rule for sixteen years, the Arabs of 
Galilee. Israel sent all Arabs to Galilee, to Nazareth and the villages 
around Nazareth. They imposed military laws on us, that is we could 
not move. We could not assemble. We could not do anything without 
permission. For sixteen years. It was very, very difficult. 

And we could not go back to Haifa... My father wanted to go home 
to see what had happened to his home. His father had written the 
house in his name, as he was his only son…. He had all the papers. 
For ten years he tried to get a permission to go to Haifa... Then on the 
tenth anniversary of the state of Israel they said you can go wherever 
you want without a permission during the daylight hours, from sunrise 
to sunset as long as you don’t stay away overnight. So we went to 
Haifa to our home. We found in our home one Jewish family in every 
room. Refugees from Europe, you see. And they were in a very sad 
situation. We felt sorry for them. But what about us? We thought what 
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kind of solution is this, to solve the problems for one group of refu-
gees by creating another group of refugees? 

….. In Nazareth there were no schools for girls except for elemen-
tary school. And I had finished elementary school and was going to 
secondary. So the Franciscan sisters started one class after another. I 
went back to school and I grew up. I went to confirmation classes. 
And it was then that my faith started to trouble me. Because that I 
have told you about, you know about the “Promised Land” and” the 
chosen people”. And in our home my father and mother used to say… 
My mother submitted, she said that “if this is God’s will, let it be. You 
know, this is difficult for us to accept, but you know God must have a 
purpose.” My father was not like that. My father said “no, this is un-
just; it could not be God’s will.” There was always this debate be-
tween them, and we, the children, listened, and we could not make up 
our minds, you see. So my confirmation classes were a turning point 
in my life. I tried to read the Bible and understand what God’s purpos-
es were, and to place myself in a place. You see, either I accept or I 
resist. And if I resist, how should I do it? We are a non-violent people. 
We could not use violence. For many, many years I could not solve 
this faith problem that I had. So you see the loss of our property, the 
loss of everything was easier than the loss of our faith and the loss of 
our identity. You see, suddenly we were citizens of Israel. They were 
not calling us Palestinians. The word Palestinian was taboo. We could 
not use the word Palestinian. It went out of the history books; it went 
out of the geography books. So the word Palestinian was canceled, 
because Israel did not want to admit that there was a Palestinian peo-
ple. They called us many names. They called us the non-Jews. They 
called us the present absent people. 

 – Present absent people? 
Present inside Israel, but absent from our homes.  So this was our 

second name. Present absent people. And they called us the Arabs of 
the state of Israel, but never our name Palestinian. So we lost our 
name. You see, we could sometimes whisper the world Palestine, Fi-
lastinensi. Over a night we stopped to be Palestinians. We could not 
use our name; we could not express our identity. We felt like 
strangers, but in a familiar land. We were treated like strangers, like 
unwanted strangers. We were the unwanted. So you can imagine how 
it feels when you are in your own country, but you feel and you are 
made to feel every day that you are strangers and that you are not 
wanted. You are restricted and suspected. You know that they wish 
the people to disappear, and that it would solve this problem. 

… 
So we had many problems, many many problems. The refugees 

needed food, they needed clothing and they needed shelter. So the 
churches, the schools and the institutions were opened to take in the 
refugees. At that time the church had many immediate problems to 
solve. So it did not bother about the theological problems. It needed to 
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keep those people alive, to cater for their physical needs. So nobody 
could answer the theological questions; what would God think about 
this? What would Jesus have done if he was in this situation? Was it 
really God’s will that the Palestinians should move out and let this 
chosen people come in? There were all these questions, which nobody 
could answer. Because the church itself became a victim of what hap-
pened. And it could not…, it did not have time, and it could not bother 
about these theological problems.  

So eventually, over the years, Palestinian liberation theology de-
veloped. And you know Naim Ateek, he also was a refugee. He came 
from Bisan from the Jordan Valley to Nazareth. Because the Israeli 
militaries brought the Christians to Nazareth, and the Muslims they 
sent to Jordan.  

So when he finished his High School he wanted to become a priest. 
And he went to the United States to study theology. When he came 
back he found that the people still had those questions. And if he was 
not able to answer them he could not be an effective pastor. So he 
went back to the States, where he wrote his thesis about Palestinian 
Liberation Theology, after reading the Bible with Palestinian eyes. 

This is what we do. We read the Bible from a Palestinian perspec-
tive. It is so we discover things. We notice the passages which speak 
about justice, about equality, about God’s mercy, about inclusive the-
ology and all that. Like the poor in Latin America read with the eyes 
of the poor, and the eyes of the discriminated…. So this is how Pales-
tinian Liberation Theology developed. 

… 
- So it was Naim Ateek’s writings that helped you to solve these 

problems? 
Yes, very much, yes. I can’t say we have answers to all questions. 

But this is a life journey. We keep struggling with the passages in the 
Bible and with the.., you know whatever we do is in light of the Bible 
and Jesus and his life and his teachings. So we are involved in our sit-
uation, but from a faith perspective.  

….. 
…So the problem is so big you see, so when you look realistically 

it is hopeless. But the world has been full of hopeless situations. It is 
ten years since the Berlin wall, and that fell. It was a miracle. So if I 
look at the situation it gives hopelessness. If I look at other miracles 
and if I believe in God, God will always stand with the oppressed, 
God will always be on the side of the oppressed, I think there is hope. 
And maybe like the Berlin wall trembled and fell, all the problems in 
our situation will tremble and fall if we just believe in each other’s 
humanity and that we are able to live together.  

I believe that we are able to live together. I remember before 1948. 
You see this memory that I have of how all the Palestinians – Mus-
lims, Jews and Christians – lived together. I believe it can happen 
again. Even though we have been drawn apart, and now there is very 
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little contact between the Jewish people and the Palestinian people. 
But I believe that it can happen and that we can live together. So this 
gives me hope. I believe in the goodness of people. I believe that most 
people want peace. They want to have a normal life. And we can love 
them as human beings, once we reach…, you know, we are asking for 
a minimum of justice, not half of the land but a small piece of land, to 
live in dignity and a normal life. So I have hope, you see. When I turn 
my face from the problems, and I see, no, there must be hope, and it 
will one day be solved. So my faith in God and my faith in people, in 
the humanity within every one of us, give me hope. 

… 

En tolkning av Cedars berättelse 

Katastrofen som förlust av tro och identitet – berättelsens 
övergripande tolkningsram 
Jag väljer att närma mig Cedars berättelse under vägledning av hennes 
egen reflekterande tolkning av dessa händelser: 

…so you see, the loss of our property, the loss of everything was easi-
er than the loss of our faith and our identity. 

Cedars ord låter oss förstå att al-Nakba, katastrofen, i hennes fall för-
visso innebar en förödande förlust av familjens hem och egendom, 
relationer till nära släktingar, vänner och grannar. Ändå var detta inte 
det värsta. Förlusten av ”tron” och ”identiteten” vilka Cedar lyfter 
fram som de svåraste, handlar om förlusten av grundläggande me-
ningsskapande sammanhang i tillvaron. Redan i berättelsens inledning 
finns en dramatisk formulering, som syftar framåt mot denna kom-
mande katastrof: 

…And in Sunday school I learned about the Promised Land, the cho-
sen people. But I never connected this with the reality of my life, that 
someday this will cause my destruction… 

Cedar har hört berättelsen om Gud som låter sitt ”utvalda folk” åter-
vända till det ”utlovade landet”, och hon har upplevt de våldsamma 
konsekvenserna i sin vardag av den nya institutionella maktordning, 
som den politiskt och kulturellt dominerande tolkningen av dessa be-
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rättelser legitimerar. Denna diskurs reducerar Cedar, tillsammans med 
alla andra palestinska kristna och muslimer, till offer i ”Guds plan”. I 
efterhand beskriver Cedar sin egen reaktion mot diskursen som en 
utdragen troskris. Tidsmässigt lokaliserar hon början på denna kris till 
konfirmationsundervisningen. Det finns en berättelsebild som skildrar 
troskrisen som ett känslomässigt, intellektuellt och moraliskt trauma: 

My mother submitted, she said that “if this is God’s will, let it be. You 
know, this is difficult for us to accept, but you know God must have a 
purpose.” My father was not like that. My father said “no, this is un-
just, it could not be God’s will, you see.” There was always this de-
bate between them, and we, the children, listened, and we could not 
make up our minds, you see. 

I denna berättelsebild gestaltas dramat om konflikten av de vuxna i 
hemmet, inför barnens öron. Traumat består i barnens oförmåga att 
handskas med det existentiella dramat, men också i föräldrarnas oför-
måga att bistå barnen. 

Konflikten pockar på ett avgörande: 

I tried to read the Bible and understand what God’s purposes were, 
and to place myself in a place. You see, either I accept or I resist. And 
if I resist, how should I do it? We are a non-violent people. We could 
not use violence. 

Den narrativa matrisen om Guds plan för det utvalda folket, i berättel-
sebilden representerad av mammans uppmaning till underkastelse, 
erbjuder inte något acceptabelt meningssammanhang, där Cedar kan 
finna sin egen plats i tillvaron. Som jag sade ovan reducerar denna 
berättelse Cedar till ett passivt offer. Inte heller pappans protest erbju-
der något alternativ. I berättelsebilden framställs den som en röst i en 
ständigt pågående diskussion, men protesten gestaltas inte som en 
berättelse om möjligt motstånd. Berättelsebilden skildrar Cedar som 
fångad i ett omöjligt val, underkastelse eller motstånd. Den kulturellt 
tillgängliga narrativa matrisen för motstånd är en berättelse om våld-
samt motstånd, och denna är inte förenlig med Cedars identifiering 
med den kristna gemenskapen som en icke-våldskultur. Således för-
sätter även denna narrativa matris Cedar i en passiv offerroll. 

Traumat innebär en existentiell kris, som inte skall finna sin upp-
lösning förrän långt senare. I beskrivningen av denna kris glider berät-
telsen från frågan om förlusten av tro till den dominerande diskursens 
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förnekelse av existensen av en palestinsk identitet. Det citat jag åter-
gav inledningsvis lyder i sitt sammanhang: 

…For many, many years I could not solve this faith problem that I 
had. So you see the loss of our property, the loss of everything was 
easier than the loss of our faith and the loss of our identity. You see, 
suddenly we were citizens of Israel. They were not calling us Palestin-
ians. The word Palestinian was taboo. We could not use the word Pal-
estinian. It went out of the history books; it went out of the geography 
books. So the word Palestinian was canceled, because Israel did not 
want to admit that there was a Palestinian people. They called us 
many names. They called us the non-Jews. They called us the present 
absent people. 

– Present absent people? 
Present inside Israel, but absent from our homes.  So this was our 

second name. Present absent people. And they called us the Arabs of 
the state of Israel, but never our name Palestinian. So we lost our 
name. You see, we could sometimes whisper the world Palestine, Fi-
lastinensi. Over a night we stopped to be Palestinians. We could not 
use our name; we could not express our identity. We felt like 
strangers, but in a familiar land. We were treated like strangers, like 
unwanted strangers. We were the unwanted. So you can imagine how 
it feels when you are in your own country, but you feel and you are 
made to feel every day that you are strangers and that you are not 
wanted. You are restricted and suspected. You know that they wish 
the people to disappear, and that it would solve this problem. 

Förlusten av tro och förlusten av identitet synes vara nära förbundna. 
Delvis betingar de varandra, och båda handlar åtminstone på ett plan 
om identitet, eftersom frågan om tro knappast kan frikopplas från frå-
gan om religiös identitet. Men medan troskrisen förmedlas i en tydlig 
och starkt laddad berättelsebild, synes det mig som om Cedar fortfa-
rande trevar efter uttryck för att fånga upplevelsen av identitetsförlust. 
Orden ger mig intrycket av en upplevelse av djup alienation. Medan 
trosförlusten är en kris som rymmer konflikt, fångad i berättelsebilden 
med de ständigt argumenterande föräldrarna, är den alienerande för-
lusten av identitet mest lik ett stumt icke-vara. De tillgängliga identi-
tetstermerna är negativt bestämda och framstår som tömda på inne-
håll: ”the non-Jews”, ”the present absent people”249. De diskursiva 

                   
249 Termen ”absentees” används för att beteckna de människor som inte befann sig i 
sina hem när staten Israel utropades, och vars hus och egendom därmed enligt israe-
lisk lag tillföll den israeliska staten. ”present absentees” används om de ”absentees” 
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möjligheterna för uttryck av en positiv identitet är nästintill obefint-
liga. I återberättandet uttrycks det som möjligheten till en sporadisk 
viskning: ”…you see, we could sometimes whisper the word Pales-
tine...” Den retoriska effekten förstärks här av att ordet upprepas vis-
kandes på arabiska. Men så i sista meningen antyds en berättelsebild, 
som i ett slag fångar vidden av de dominerande diskursiva praktiker-
nas våldsamma undertext:  

”…you know that they wish the people to disappear, and that it would 
solve this problem.” 

Betoningen ligger här på know, du vet. I denna knappt mer än antydda 
berättelsebild framträder den diskursiva logikens effekter i brutal na-
kenhet. Den oerhörda upplevelsen av omgivningens önskan om utplå-
ning är ett vittnesbörd om hur de diskursiva praktikerna kränker något 
oerhört värdefullt, rentav det mest centrala i en mänsklig tillvaro. Det 
som förmedlas i berättelsen är en upplevelse som vi som utomstående 
lyssnare inte har möjlighet att identifiera oss med och till fullo sätta 
oss in i, eftersom vi inte delar denna historia. Vi är hänvisade till att, 
som Young har framhållit, lyssna ödmjukt, och undersöka hur det 
sagda interfererar med våra egna berättelser. 

Berättelsen om folkets lidande 
Cedars berättelse om identitetsförlusten engagerar och problematiserar 
en dominerande narrativ matris för palestinsk identitet. Hur ser då 
denna ut? 

De flesta som har besökt ett palestinskt flyktingläger på Västban-
ken eller Gazaremsan, eller ett erkänt eller icke-erkänt palestinskt 
samhälle i Israel och tagit del av människornas erfarenheter där, kän-
ner igen inledningsfrasen: ”We are happy that you come here, to listen 
to the story of our suffering.” De berättelser som jag tagit del av i 
dessa möten, utgör den narrativa matris som jag förknippar med pales-
tinsk historieskrivning. Den innehåller varierande berättelser på temat 
om lidande, förtryck och motstånd. Berättelserna om al-Nakbah, kata-
strofen 48, flykten eller den militära fördrivningen, förlusten och för-
störelsen av hem, byar och landegendomar, och i vissa fall rena mas-

                                                                                                                  
som så småningom visade sig fortfarande vara närvarande i staten Israel, och som 
därför kom att erhålla israeliskt medborgarskap, men inte rätt att återfå sin egendom. 
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sakrer ingår. I samhällena inom Israels gränser möter berättelser om 
erfarenheter av diskriminering i ett samhälle som inte erkänner alla 
som likvärdiga medborgare. På Västbanken och Gaza handlar berät-
telserna om människors olika erfarenheter av dagligt förtryck under 
ockupationen, allt ifrån begränsning av rörelsefriheten, utegångsför-
bud, beslagtagande eller förstörelse av mark och annan egendom, tra-
kasserier och våld. Där finns också berättelserna om martyrerna, som 
brutalt dödats och som nu vördas, antingen för sitt aktiva deltagande i 
motståndskampen, eller för sin symboliska associering, att varje pales-
tinier som dödas av ockupationsmaktens soldater anses ha dött för sitt 
land. Tillsammans utgör dessa berättelser variationer av den narrativa 
matrisen ”the story of our suffering”. Cedar engagerar denna narrativa 
matris, samtidigt som hon förskjuter och vidgar dess fokus från en 
berättelse om våld mot människor och egendom, till en berättelse om 
ett våld mot människors grundläggande existens. 

Den andra narrativa matris som engageras och problematiseras i 
Cedars berättelse handlar om Gud som aktivt närvarande i historien. 
Vi har sett hur båda dessa matriser under många år förpassat Cedar till 
en offerroll, i det första fallet som kristen och bunden av ickevåldets 
budskap och i det andra fallet som den insignifikanta andra i förhål-
lande till ”Guds egendomsfolk”. 

Berättelsen om Guds närvaro i historien 
Den långdragna kris som indikeras i Cedars berättelse når sin förlös-
ning, när möjligheten till nytolkning öppnar sig. Den palestinske be-
frielseteologen Naim Ateek är delaktig i processen, men hans nytolk-
ningsarbete länkas till ett sammanhang, där det föregås av försam-
lingsmedlemmarnas pressande frågor, och förs vidare i palestinska 
kristna tolkningsgemenskaper, där man bistår varandra i tolkningspro-
cessen att läsa Bibeln med palestinska ögon. Den nytolkning som tar 
form i denna kontext kan beskrivas som en hermeneutisk erfarenhet, 
vari en sammansmältning av berättelser äger rum. Berättelsen om 
Guds aktiva närvaro i historien vidgas i ljuset av berättelsen om det 
palestinska folkets lidande från ett exklusivt perspektiv, där Guds 
avsikter endast gäller ”egendomsfolket”, till ett inklusivt, i vilket Guds 
närvaro och avsikter inkluderar hela mänskligheten. Berättelsen om 
det palestinska folkets lidande och motstånd vidgas samtidigt i ljuset 
av berättelsen om Guds närvaro i historien, till en berättelse som inne-
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fattar aktivt motståndsarbete mot förtryck och orättvisor på trons och 
ickevåldets grund. Det är en process som har startat; en ”livsresa”: 

..I can’t say we have answers to all questions. But this is a life jour-
ney. We keep struggling with the passages in the Bible and with the.., 
you know whatever we do is in light of the Bible and Jesus and his life 
and his teachings. So we are involved in our situation, but from a faith 
perspective. 

I Cedars berättelse innebär horisontsammansmältningen en samman-
smältning av berättelser om förlorade identiteter, vilken möjliggör ett 
återerövrande av identitet. Den nya identitetsberättelsen berättar om en 
sammansmältning av identiteter, som medför att Cedar kan presentera 
sig för mig som en kristen palestinska. De båda identitetskategorierna 
är nu positivt förbundna, och utgör ett centrum för handlande utifrån 
en moralisk övertygelse som är grundad i den egna existensen i värl-
den. Som kristen palestinska kan Cedar engagera sig politiskt i ”situat-
ionen” och delta i motståndet mot orättvisor utifrån ett trosperspektiv. 
Sammansmältningen beskrivs dock inte som någon statisk position, 
utan som en livsresa, ”a life journey”. Denna livsresa kan liknas vid 
en hermeneutisk process, där den återerövrade identiteten konstituerar 
jagets förförståelse i varje nytt möte med svåra passager i Bibeltexten. 
Varje sådant möte innebär en ny utmaning, med potential att ytterli-
gare vidga berättarjagets förståelse av såväl Bibeltexten som den egna 
livsberättelsen. 

Bilder av hopp – en fråga om tro och historisk möjlighet 
Berättelsen utspelas mot en mörk bakgrund. Cedar anger tonen i in-
ledningen: 

..it was like a nightmare what happened. But then the nightmare grew. 
It never went away. We are still living in a nightmare. 

Med den återvunna tron inträder dock även berättelsebilder som är 
förbundna med hopp: 

…So the problem is so big you see, so when you look realistically it is 
hopeless. But the world has been full of hopeless situations. It is ten 
years since the Berlin wall, and that fell. It was a miracle. So if I look 
at the situation it gives hopelessness. If I look at other miracles and if I 
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believe in God, God will always stand with the oppressed, God will 
always be on the side of the oppressed, I think there is hope. And 
maybe like the Berlin wall trembled and fell, all the problems in our 
situation will tremble and fall if we just believe in each other’s’ hu-
manity and that we are able to live together. 

Bilden av Berlinmuren som skälvande faller inför omvärldens häp-
nande ögon är inte utopisk i den meningen att den saknar förankring i 
verkligheten. Tvärtom är den grundad i en historisk erfarenhet, och 
blir därför möjlig att förhålla sig till även i en till synes hopplös situat-
ion. I Cedars berättelse får den gestalta Guds närvaro i historien, en 
öppning för möjligheten av det oväntade, ett mirakel. 

Närvaron av “den andra” 

I hela Cedars berättelse utgör närvaron av ”den andra” ett konstitutivt 
element i bakgrunden till berättelsens centrala drama. Trots det finns 
det få berättelsebilder som gestaltar den andras närvaro. En sådan bild 
återfinns i berättelsens inledande del: 

…one day when I was going to school a guard … was saying to me 
that I was carrying bombs in my school bag! He searched my school 
bag, and he said to me: ”Go home! There are no schools!” … 

I denna berättelsebild fungerar den andras framträdande som en mar-
kering av övergången från en problemfri tillvaro gestaltad som barn-
domens lyckliga gata, till berättelsens centrala trauma, al-Nakbah. I 
denna berättelsebild framställs ”den andra” som en stereotyp rollfigur, 
”en vakt”, i ett av utomstående krafter regisserat drama. Bilden för-
medlar känslor av hotfullhet och rädsla. Här ryms inget möte med en 
annan människa.250 

                   
250 Det slår mig att denna skildring skulle kunna vara hämtad från någon av alla sam-
tida berättelser som jag tagit del av om palestinska barns möten med israeliska solda-
ter i de ockuperade områdena på Västbanken eller Gazaremsan. För dessa barn är en 
israel synonymt med en soldat. En reskamrat och kollega till mig, Ulla Lovén, inter-
vjuade en gång under fredsprocessens tidiga skede i samband med en gemensam 
israelisk-palestinsk manifestation en ung palestinsk kvinna, som berättade om att hon 
nyligen för första gången inbjudit en israelisk kvinna som gäst till sitt hem. Hennes 
son var märkbart intresserad av gästen, men hade svårt att låta sig övertygas om att 
hon verkligen kunde vara en israel. Hon hade ju varken uniform eller vapen, och 
dessutom sade hon sig också vara mamma till en pojke. 
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I en annan berättelsebild skildras mötet med ”den andra” under 
återbesöket i familjens hus i Haifa 10 år senare: 

...then on the tenth anniversary of the state of Israel they said you can 
go wherever you want…from sunrise to sunset as long as you don’t 
stay away overnight. So we went to Haifa to our home. We found in 
our home one Jewish family in every room. Refugees from Europe, 
you see. And they were in a very sad situation. We felt sorry for them. 
But what about us? 

Denna berättelsebild markerar till skillnad från den föregående en 
plågsam medvetenhet om att de andra är människor, var och en med 
en egen berättelse, och att dessa berättelser genom historien samman-
tvinnats med den egna. Bilden förmedlar komplexa känslor som är 
förbundna med denna insikt. Händelseutvecklingen skildras även här 
som regisserad av utomstående krafter, vilket kommer till uttryck i 
den åtföljande reflekterande kommentaren: 

We thought what kind of solution is this, to solve the problems for one 
group of refugees by creating another group of refugees? 

Här framställs såväl de judiska som de palestinska flyktingarna som 
offer utan möjligheter och makt att påverka dramats utgång. Jag har i 
den tidigare tolkningen visat hur Cedar via sin erfarenhetsbaserade 
berättelse gestaltar en möjlig väg från denna offerroll till politiskt och 
moraliskt handlande subjekt. 

Barndomens gata – en bild som förenar slutet med början 
Den avslutande berättelsebilden som används för att gestalta hopp är 
hämtad inifrån Cedars egen berättelse och knyter samman berättelsens 
början och slut:  

I believe that we are able to live together. I remember before 1948. 
You see this memory that I have of how all the Palestinians – Mus-
lims, Jews and Christians – lived together. I believe it can happen 
again. Even though we have been drawn apart, and now there is very 
little contact between the Jewish people and the Palestinian people. 
But I believe that it can happen and that we can live together. So this 
gives me hope.  
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I denna berättelsebild konstrueras hoppet utifrån gestaltningen av re-
lationen till den andra som en jämlike. Bilden av barndomens gata 
gestaltar en inkluderande palestinsk identitet, inrymmande muslimer, 
judar och kristna sida vid sida. I denna upphävs de etniska och reli-
giösa identiteternas betydelse som konstitutiva för ojämlikhet och 
förtryck. Den narrativa framställningen minner om Paulus ord till 
galaterna ”Nu är ingen längre jude eller grek, slav eller fri, man eller 
kvinna. Alla är ni ett i Kristus Jesus.”251 Den bibliska parallellen förser 
berättelsebilden av barndomens gata med en fördjupad klangbotten för 
mottagare som är förtrogna med den kristna berättelsetraditionen. 
Hoppet förankras genom denna bild i tanken om en inneboende ge-
mensam mänsklighet, vilken utgör en närvaro i världen, inom var och 
en av oss. 

I believe in the goodness of people. I believe that most people want 
peace. They want to have a normal life. And we can love them as hu-
man beings, once we reach…, you know, we are asking for a mini-
mum of justice, not half of the land but a small piece of land, to live in 
dignity and a normal life. So I have hope, you see. When I turn my 
face from the problems, and I see, no, there must be hope, and it will 
one day be solved. So my faith in God and my faith in people, in the 
humanity within every one of us, give me hope. 

I berättelsens avslutande passage förbinds detta hopp med ett mora-
liskt krav, som förbinder en miniminivå av rättvisa med respekt för 
mänsklig värdighet. När mänskligheten respekteras hos var och en av 
oss, på så vis att alla får möjlighet att leva ett liv i värdighet, så kom-
mer vi att kunna leva tillsammans i fred. 

Så formas berättelsen till en livstolkning, där erövrandet av identi-
tet utgör en hermeneutisk erfarenhet, mödosamt tillägnad med ut-
gångspunkt i en mardrömslik tillvaro, och där identiteten bereder väg 
för konstitueringen av jaget som ett politiskt och moraliskt subjekt. 

Berättelsen om Guds vägledning 
Jag frågar Cedar om hon har personliga erfarenheter av Guds vägled-
ning. Hon svarar att hon tackar Gud varje dag för att hon själv och 
hennes fyra barn fortfarande är vid liv, att ingen av dem sitter i fäng-
else, och att de inte har förhärdats av den brutalitet som omgett dem, 

                   
251 Galaterbrevet 3:28. 
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utan har lyckats förbli sunda och humana människor. Det skulle inte 
ha varit möjligt, menar hon, om det inte varit för Guds nåd och barm-
härtighet. Hon talar om de svåra erfarenheterna under Intifadaåren, när 
familjen var bosatt på Västbanken, där hennes man tjänade som präst: 

Many young men and women became hardened day by day because of 
the brutality. They reached the point of no return, and resorted to vio-
lence. They threw bombs, or I do not know what they did, and they 
got killed. So I think it is God’s grace that every one of my family is 
still a whole and sane human being. We could not have done it with-
out faith and without God’s mercy, because there were times when the 
suffering was intolerable and unbelievable. This is something I have 
to remind myself every day. 

Cedar berättar att de palestinska universiteten stängdes under Intifa-
dan. Barnen kunde inte gå ut på gatan. Det var för farligt på grund av 
den israeliska militärens närvaro. Vid ett tillfälle blev hennes man 
skjuten i benet. Såväl mannen som hennes son blev också arresterade. 
Cedar menar att repressionen bryter ner människor. Hon berättar om 
sin äldsta son, som just hade gått ut gymnasiet och skulle ha börjat på 
universitetet: 

I have one son, you know, who almost broke down. He did not want 
to live any more. He wanted to get shot, because his life became very 
intolerable. 

Deras kyrka ställer upp för sonen, och hjälper honom till USA, där 
han fick utbildning och kunde starta ett nytt liv. De räddade hans liv, 
menar Cedar, men troligen kommer han aldrig tillbaka. 

Cedar talar vidare om sin man som under hela tiden fortsatte att 
bära sin prästkrage, och predika Jesu budskap om att älska sin nästa. 
Hon säger att han blev ifrågasatt av folket, och då speciellt av barnen, 
inklusive deras egna barn: 

The people, especially the children, our own children, said: ”What do 
you mean by ’love your enemy’ when just outside the front door there 
is brutality, there is killing, there is humiliation, and you come and tell 
us ‘love your enemy’!” He had to stick to it: “Yes, I do tell you love 
your enemy.” He had to try to help people to find a meaning to this. 
When he would read and teach about passages as “Turn the other 
cheek” people would say: “What are you talking about? We have 
reached this far, and you are still telling us to turn the other cheek?” 
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Especially children said: “Those are hollow words. They do not have 
any meaning.” He said “No, they are not. This is the way. This is Je-
sus’ way.” It takes courage and patience and faith to be able to hold on 
to those teachings of Jesus in such a situation. But still he was able to 
do it. He always thought the right way is the peaceful way. The right 
way is to go on having faith and not become hardened. Feelings of bit-
terness and revenge would not help. He did believe that in the end jus-
tice will prevail. And I think he was right. So because we are a pas-
tor’s family we have many experiences of times, when we wanted to 
throw everything away and just say “Fight back!” It is so easy to do 
that, but we never did. 

Cedars berättelse om Intifadaåren ger djup åt hennes brottning med de 
båda narrativa matriser, som försatt henne i den utdragna tros- och 
identitetskris som beskrivits tidigare. I Cedars berättelse framstår de 
egna barnens ifrågasättande av mannens tolkning av Jesu väg som 
särskilt svårt att handskas med. Starten av Intifadan, det palestinska 
upproret mot den israeliska ockupationen i december 1987, beskrivs 
av många bedömare som en ungdomsrevolt mot den äldre generation-
ens passivitet. För Cedar aktualiserade de egna barnens protester de 
frågor som hon brottats med alltsedan konfirmationsundervisningen. 
När hon två år efter Intifadans utbrott var med och grundade 
SABEELs första ad hoc-kommitté, som året därefter ordnade  
SABEELs första internationella konferens där målet var att sätta pa-
lestinsk teologi i relation till internationell befrielseteologi, påbörjades 
det som Cedar har beskrivit som en livsresa, där hon funnit en väg att 
själv bli aktiv inom ramen för en kristen motståndsberättelse. 

När perspektiven skiftar 
Jag ber Cedar att ge mig några exempel på vad det innebär at läsa de 
bibliska berättelserna med palestinska ögon. Hon förklarar att den 
berättelse som varit den största utmaningen för henne och andra 
kristna palestinier, var samma berättelse som befrielseteologerna i 
andra länder hade gjort till sin: 

You see, other liberation theologies use the story of Exodus as a liber-
ation story. But in the case of Palestinians we do not use that story, 
because the coming out of Egypt became the bondage of the people of 
the land. It was a violent conquest of the land. It is a story which I do 
not believe in literally. I do not believe in reading the Bible literally. It 
was a story of killing, a story of dispossession, a story of destroying 
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the cities of the people who were living there. Then what happened in 
1948 was justified on the basis on this story of Joshua and his con-
quest; it was like a continuation of that story. So we cannot take the 
story of Exodus as a story of liberation. 

Cedar berättar om hur tolkningen av de bibliska berättelserna föränd-
ras, när hon läser dem med palestinska ögon: 

But then, when I read the story of how the Israelites left Egypt and 
about the Pharaohs, who were the oppressors and the Israelites who 
were oppressed, my mind switches the image. I see Israel as the 
Pharaoh and I see us, the Palestinians, as the oppressed. My mind 
switches this around, and I believe that at that time God stood by 
them, because they were oppressed, and now God stands by us, be-
cause we are the oppressed. So the story takes a different shape. I do 
not know if this is the right way of doing it or not, but I cannot help 
doing it. This is how I read the story. 

För Cedar och andra palestinska kristna utgör de bibliska berättelserna 
inte en bokstavstrogen redogörelse för historiska händelser, med före-
bildande kraft i nuet. Cedar avvisar den dominerande narrativa matris 
där hon reducerats till offer för Guds plan för det återvändande folket. 
Hon ersätter den med en tolkning utifrån den narrativa matris som 
berättar om en rättvis Gud, som i alla lägen står på de förtrycktas sida, 
i deras kamp mot orättvisor. Med utgångspunkt i den läser hon profe-
ternas maning till Israel att inrätta sig efter Guds rättvisa, och de ny-
testamentliga berättelsernas inkluderande budskap, som upphäver 
skillnaderna mellan jude och hedning. 

Berättelsen om den unge David, som är den ende som vågar ta upp 
kampen med jätten Goliat får i Cedars läsning en särskild betydelse i 
förhållande till de palestinska barnen: 

When I read the story of David and Goliat, Israel is Goliat and David 
is our children, who pick up and throw stones at the Israeli soldiers. 
So again I switch the roles for it to make sense to me. This is what my 
experience tells me, and my experience is authentic. Our children are 
the Davids, and Israel is the giant, the Goliat. 

Genom denna läsning blir det palestinska upproret, symboliserat av ett 
barn som lyfter en sten mot den militära övermakten, till en integrerad 
del i den motståndsberättelse, som i övrigt karakteriseras av icke-
våldets väg. 
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Kristen och palestinier – en sammansmältning av 
berättelser 
Jag har i tolkningen av Cedars berättelse fokuserat på sådana erfaren-
heter som marginaliseras av de kulturellt dominerande berättelsernas 
narrativa matriser, och därvid inte finner några givna uttrycksformer i 
det offentliga samtalet. Stone-Mediatore beskriver hur marginali-
seringen kan erfaras på ett subjektivt plan som en brist på menings-
skapande sammanhang i tillvaron. Detta har jag karakteriserat som en 
upplevelse av alienation. Sådana upplevelser av brist på mening har 
enligt Stone-Mediatore en potential att väcka medvetenhet om att till-
gängliga begrepp gör våld på något värdefullt. Den känsla av kränk-
ning som då uppkommer kan ge impulser till och vägleda intervent-
ioner i den förhärskande diskursen.252 

I Cedars berättelse har jag funnit två kulturellt dominerande narra-
tiva matriser, som båda bidrar till hennes ursprungliga upplevelse av 
alienation. Den första matrisen handlar om en i den israeliska kontex-
ten och även inom stora delar av kristenheten dominerande tolkning 
av det bibliska exodusmotivet, som en berättelse om Guds återförande 
av sitt egendomsfolk till det förlovade landet. Denna berättelse förpas-
sar Cedars erfarenhet till marginalen. Hennes familj liksom övriga 
människor i hennes sociala kontext intar, om deras existens alls er-
känns, status av birollsinnehavare, vilka förutsätts lämna plats för det 
återvändande folket. Den dominerande berättelsen leder till att Cedar 
upplever en alienation i förhållande till de bibliska berättelser som 
utgjort en konstitutiv del i hennes dittills oreflekterade narrativa habi-
tus. Den andra tillgängliga narrativa matrisen utgörs av berättelsen om 
den palestinska identitet som efter al-Nakbah formas runt en berättelse 
om aktivt motstånd. Fostrad i en kristen tradition av icke-våld upple-
ver Cedar alienation även i förhållande till denna berättelse.  

Impulsen till att bryta det alienerade tillståndet når Cedar via Naim 
Ateek, en teolog som delar hennes sociala positionering, men som i 
formuleringen av en palestinsk teologi har gått före i denna process. 
Jag har funnit att Cedar i konstruktionen av sin identitetsberättelse 
som kristen palestinier bearbetar de båda ovannämnda narrativa matri-
serna på ett kreativt sätt, i riktning mot en transformering genom en 
sammansmältning av berättelser. I den nya identitetsberättelsen har 
såväl betydelsen av att vara palestinier som betydelsen av att vara 
                   
252 Stone-Mediatore, a.a., sid. 122. 
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kristen transformerats. Därigenom möjliggörs moralisk och politisk 
aktörsroll. Det handlar dock inte om någon slutgiltig harmonisering av 
berättelser, utan om en pågående dialektisk process, vilken beskrivs 
som en livsresa. Bearbetningen sker inom ramen för en kollektiv pro-
cess av ömsesidiga utbyten, där dock varje livsresa är unik. 

Den berättelsebild som genomgående informerar denna nya livsresa 
är bilden av Gud som står på de förtrycktas sida. Denna berättelsebild 
informerar Cedars värdehorisont, där rättvisa och mänsklig värdighet 
framträder som de centrala och mest grundläggande värdena. 

Inom ramen för berättelsen om lidande och kränkningar av mänsk-
lig värdighet framstår erfarenheten av det trots allt närvarande hoppet 
som något av det svåraste att ge uttryck för på ett trovärdigt sätt. Det 
är också här som Cedars kreativa bearbetning av de tillgängliga narra-
tiva matriserna blir som mest framträdande. Erfarenheten av hopp 
måste förankras såväl i berättelsen om Guds aktiva närvaro i historien 
som i berättelsen om den personliga erfarenheten. Detta åstadkoms 
genom gestaltning i två berättelsebilder; bilden av Berlinmuren som 
likt Jerikos murar skälver och faller samman och bilden av barndo-
mens gata som en arena för en ursprunglig inkluderande palestinsk 
identitet. 

Cedars berättelse kan vid en första analys uppfattas som en berät-
telse, vilken entydigt konstituerar en plattform för identitetspolitik. 
Berättelsen gör dock mer än så. Genom infogandet av den inklude-
rande berättelsebilden av barndomens gata i berättelsens såväl start-
punkt som avslutning lyckas den med den tvåfaldiga uppgiften att å 
ena sidan förse berättaren med ett kraftfullt svar på frågan ”Vem är 
du?” där svaret ”Jag är en kristen palestinska.” förser henne med en 
identitetsbaserad plattform för moraliskt och politiskt aktörskap, och å 
andra sidan att i detta svar inkludera en kritik som på ett subtilt sätt 
undergräver det dominerande samhällets särskiljande identitetslogik, 
vilken sorterar människor utifrån etnisk och religiös identitet i två 
kategorier: en för sådana som har okränkbara medborgerliga rättighet-
er och en annan kategori för sådana som kan tilldelas och fråntas dessa 
rättigheter genom godtyckliga politiska och administrativa beslut. 
Som ett eko av Galaterbrevet hörs Cedars personliga stämma berätta 
att hennes livliga minnen av hur det var, förser henne med en överty-
gande bild av vad som är möjligt.  

Den inramande berättelsebilden av barndomens gata ger uttryck för 
ytterligare några centrala värden i den värdehorisont utifrån vilken 
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Cedar orienterar sig i världen. Dessa kan formuleras som principen 
om alla människors lika värde och idén om människornas förbunden-
het med varandra. Till dessa kan fogas de värden som uttrycks på an-
nat ställe i berättelsen, anspråket på rätten till ett liv i mänsklig vär-
dighet och övertygelsen om icke-våldets väg. 

Den kritiska potentialen i denna berättelse handlar också om den 
medvetenhet som den förmår ge upphov till, om det våld som kan vara 
inneboende i diskursiva praktiker. Såväl den konstruktiva som den 
kritiska potentialen i denna berättelse kan efter vad jag funnit bidra 
med kunskap, som utmanar mottagarens förutfattade meningar och 
därmed har potential att vidga dennes moraliska och politiska om-
döme. 

Cedars berättelse rymmer således kunskap om hur frågor om moral, 
mening och identitet är förbundna utifrån ett subjektivt perspektiv. 
Sådan kunskap är ägnad att bidra till en fördjupad förståelse av den 
situation, mot vilken berättelsen utspelas. Detta sker i åtminstone tre 
avseenden. Berättelsen kan bidra till att utveckla förståelsen av det 
palestinska traumats existentiella dimensioner. Berättelsen blir en 
utmaning till mottagaren att utveckla sin medvetenhet om det våld 
som kan rymmas i diskursiva praktiker. En sådan medvetenhet kan 
hjälpa denne mottagare att utveckla en känslighet för det potentiella 
våld som kan rymmas i orden. Den fungerar som en uppmaning till 
var och en att handskas mera varsamt med språket, utifrån medveten-
heten om dess potentiella förödande verkan. Berättelsen bidrar också 
till en förståelse av den speciella sårbarhet som kristna palestinier 
upplever inför den kristna omvärldens medvetna eller omedvetna 
tolkningspraktiker. Sålunda ställer den krav på alla deltagare i kristna 
såväl som judiska tolkningsgemenskaper att ta ansvar för konsekven-
serna av sina tolkningar i konkreta medmänniskors liv.  
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6 I skuggan av en manlig 
hjälteberättelse 

Introduktion till berättarens och berättelsens 
kontext 
Na’ila föddes i början av 1960-talet i ett flyktingläger i utkanten av en 
mindre stad på Västbanken, en plats dit familjen kommit som flyk-
tingar från en by i Galiléen 1948. Hon är akademiskt utbildad och 
yrkesverksam. Vid tidpunkten för intervjun i december 1999 stod hon 
i ledningen för en palestinsk kvinnoorganisation av folkrörelsekarak-
tär. Hon var också aktivt involverad i samordningen av de olika pales-
tinska kvinnoorganisationernas arbete för att främja kvinnors rättig-
heter inför den tänkta formuleringen av en framtida palestinsk kon-
stitution. 

Jag träffar Na’ila för vår intervju en dag i december 1999 i hennes 
hem, ett hus utanför det flyktingläger där hon växte upp. Där bor hon, 
tillsammans med sin man och deras enda barn, en son. Staden ligger 
precis intill den gröna linjen, som utgör gränslinje mot Israel.  

Min resa från Jerusalem med flera byten av kollektivtaxi är tidskrä-
vande. Trots att avstånden inte är överväldigande långa, är det inte 
möjligt att resa fram och tillbaka samma dag. Därför har jag blivit 
inbjuden att stanna över natten. Innan vi inleder intervjun blir jag bju-
den på middag. 

Jag har träffat Na’ila vid ett flertal tillfällen under mina tidigare vis-
telser på Västbanken. Vårt första möte ägde rum under min första 
längre vistelse i området sommaren 1991. Under den resande folkhög-
skolekurs som berättas om i inledningskapitlet utgjorde olika pales-
tinska kvinnoorganisationer några av våra viktigaste kontakter i det 
palestinska samhället. Na’ila känner till och respekterar min önskan 
att lyssna till olika röster och perspektiv och den strävan jag alltid 
visat efter största möjliga bredd i mina kontakter.  Jag upplever att det 
finns ett grundläggande ömsesidigt förtroende mellan oss, som byggts 
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upp under våra tidigare möten, något som troligen bidrar till Na’ilas 
vilja att delta i min undersökning. Na’ila har en personlig berättelse 
som hon gärna vill dela med sig av, och som hon uppfattar som vä-
sentlig för att jag ska förstå bakgrunden till hennes starka sociala och 
politiska engagemang och några av de hinder som hon har varit 
tvungen att övervinna för att det skall vara möjligt. 

En fråga som jag ställt mig under tolkningen av Na’ilas berättelse 
är frågan om vem som är adressaten för hennes berättelse. Ett själv-
klart svar kan synas vara att Na’ila i intervjusituationen talar till mig 
som forskare, men också att hon gör det i vetskap om och utifrån en 
vilja att jag skall föra hennes berättelse vidare till andra mottagare. 

En kommentar om språk i intervjusituationen och i 
tolkningsarbetet 
Under mina tidigare två första möten med Na’ila kommunicerade vi 
med tolkningshjälp mellan arabiska och engelska från den kvinna som 
då var ansvarig för internationella kontakter i kvinnokommittén. Vid 
våra senare möten har vi talat engelska. Det är ett språk som talas av 
många palestinier i de centralt belägna städerna Jerusalem och Ramal-
lah, men i städerna på norra Västbanken varifrån Na’ila kommer är det 
ytterst få människor som talar engelska. Na’ila talar engelska med ett 
begränsat aktivt ordförråd och ofullständig grammatik. Jag har inte 
upplevt detta som något problem i vår kommunikation utanför inter-
vjusituationen. Na’ila är en akademiskt utbildad och intellektuellt 
snabbtänkt kvinna. Hon är inte den som släpper tråden, i situationer 
där hon inte genast finner rätt ord för att uttrycka vad hon vill få sagt, 
och jag väljer oftast i sådana situationer att lyssna aktivt och invänta 
ytterligare förklaringar. En forskningsintervju där resultatet skall do-
kumenteras och analyseras i form av en livsberättelse skiljer sig dock i 
viktiga avseenden från andra samtalssituationer. 

Innan vi startar intervjun har vi gemensamt övervägt möjligheten 
att inbjuda någon som kan bistå oss med att översätta mellan arabiska 
och engelska. Na’ila förefaller helst vilja genomföra intervjun på tu 
man hand, under förutsättning att jag tror att intervjun blir ”tillräckligt 
bra”, för att jag ska kunna använda den. Om jag tror att det blir bättre, 
så har hon människor som hon kan ringa till, som är beredda att 
komma och bistå oss. Vi bestämmer oss efter en kort stunds övervä-
ganden för att inleda intervjun på engelska, samt att om någon av oss 
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under samtalets gång skulle vilja ompröva detta, så kan vi göra ett 
uppehåll för att tillkalla en tredje part som kan bistå oss med tolkning. 
Samtalet sker under avslappnade former. En del trådar från intervjun 
kommer upp igen senare under kvällens samtal.  

I intervjusituationen upplever jag inga svårigheter att följa Na’ilas 
berättelse. I mitt lyssnande blir jag gripen av den berättelse som jag 
får del av. Jag upplever det som att vara inbjuden att delta som en 
följeslagare vid Na’ilas sida, under en utmanande livsresa. När jag i 
efterhand sitter med transkriptionen av vårt samtal i min hand, blir jag 
varse skillnaden mellan den förståelse som byggs upp genom ömsesi-
diga handlingar i en samtalssituation, och den del av dessa som för-
medlas genom ord. Samtal är en form av samhandling, men alla hand-
lingar i samtalssituationen är inte talhandlingar. Som bakgrund till de 
uttalade orden finns en omfattande förutsatt gemensam förförståelse, 
och i situationer när denna förförståelse inte tematiseras, förblir vik-
tiga förutsättningar outtalade. I en efterhandsanalys kan jag se att jag i 
intervjusituationen varit mån om att inte avbryta berättelsens flöde, 
och att det får till följd att jag i stor utsträckning håller tillbaka sådana 
explicerande frågor, som i en mera jämlik språksituation inte skulle 
utgöra ett lika tydligt avbrott för berättaren. Sålunda intar jag en till-
bakahållen intervjuarroll. All kommunikation är dock inte verbal. I en 
transkription finns endast orden bevarade, medan kroppsliga uttryck 
såsom blickar vilka kan uttrycka alltifrån undran, förundran, samför-
stånd eller medkänsla går förlorade. Texten rymmer få signaler, som 
kan bidra till rekonstruktion av dessa uttryck. Däremot kan jag vid 
läsning av texten återuppleva minnen av sådana emotionella ladd-
ningar som kom till uttryck i berättandet.  Dessa minnen bekräftas och 
förstärks då jag åter lyssnat till bandinspelningen. 

I enlighet med det som tidigare sagts om språkval i intervjusituat-
ionen, har det transkriberade underlaget från intervjun krävt en omfat-
tande språklig redigering i form av korrigering och komplettering. I 
vissa fall har meningar måst omstruktureras grammatiskt, i andra fall 
har direkt felaktiga eller otydliga ord och formuleringar bytts ut. Det 
finns två anledningar till att en så pass omfattande språklig redigering 
vidtagits. Den första anledningen är läsbarhetsaspekten. Jag uppfattar 
det som ett forskaransvar att presentera de textutdrag som görs i en 
sådan språkdräkt att inte läsaren skall behöva gissa sig till vad den 
medverkande vill ha sagt, utan kan förlita sig på forskarens ansträng-
ningar att rekonstruera textens mening. Denna uppgift utgör en inte-
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grerad del av tolkningsarbetet. Den andra anledningen är att intention-
en med en dialogisk narrativ analys skulle gå förlorad, om den med-
verkandes berättelse skulle presenteras i en språklig skepnad, som i 
praktiken riskerar att fungera som en markör av intellektuell hierarki 
mellan forskare och deltagare. Deltagaren är en professionell akade-
miskt utbildad och intellektuellt skärpt kvinna, en kvalitet som upp-
levs tydligt i intervjusituationen, men som går förlorad i transkription-
en. 

Vad kan då sägas om krav på autenticitet i citerade avsnitt? I min 
språkliga redigering har jag strävat efter att rekonstruera texten med så 
stor närhet som möjligt till den ömsesidiga förståelseprocess som fö-
relåg i intervjusituationen. Intervju och text kan dock aldrig bli kon-
gruenta. Det är min förhoppning att jag medelst språklig bearbetning 
har lyckats gör klyftan mellan text och förståelse i intervjusituationen 
mindre än den klyfta som föreligger mellan intervju och transkription. 
”Autenticitet” är ett omöjligt anspråk i sammanhanget, det som kan 
och bör bedömas är då hellre hur rättvisande återgivningen av berät-
telsen är. Med detta sagt, låt mig nu övergå till Na’ilas berättelse.  

Na’ilas berättelse 
Na’ilas familj kommer till Västbanken 1948 som flyktingar från en by 
i det närbelägna Galiléen. Familjen har liksom andra flyktingfamiljer 
förlorat sin mark och sina ägodelar i samband med flykten, och hela 
byn där de tidigare levde har blivit utplånad. Den tidigare hembyns 
marker används idag som betesmark i israelisk boskapsuppfödning, 
berättar Na’ila. 1950 får familjen en enkel bostad bestående av ett rum 
och kök i det stora flyktingläger som genom UNRWAs253 försorg 
byggs i anslutning till staden. Där bor familjen fram till 1965, då fa-
dern får möjlighet att hyra en bostad strax utanför lägret. Na’ila är 
född i lägret, som fjärde barnet i en syskonskara, som under de kom-

                   
253 “UNRWA (the United Nations Relief and Works Agency for Palestine Refugees in 
the Near East) är ett FN-organ vars verksamhet är riktad till de omkring fem miljoner 
registrerade palestinska flyktingar som I dagsläget är bosatta i läger på den ockupe-
rade Västbanken och Gazaremsan samt  i Jordanien, Libanon och Syrien. UNRWAs 
verksamhet omfattar hälso- och sjukvård, utbildning, social service och försörjnings-
bistånd. Den finansieras till största delen av frivilliga bidrag från enskilda medlems-
stater I FNUnited Nations Work oand Relief Agency for Palestinian Refugees,  
http://www.unrwa.org/etemplate.php?id=47 accessed 9/4/2013. 
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mande åren kommer att utvidgas till sju barn. Hon har två äldre bröder 
och fyra systrar. Fadern är ofta borta på arbete långt ifrån hemmet. 
Med sin inkomst lyckas han försörja familjen. När Na’ila är 9 år 
gammal dör pappan. Familjen ställs inför stora ekonomiska svårighet-
er. Det finns inga släktingar som kan ställa upp och stödja dem. Alla 
släktingar lever i lägret och har i likhet med Na’ilas föräldrar förlorat 
allt när de tvingades lämna hembyn. Alla människor omkring dem är 
beroende av den begränsade hjälp som FNs flyktingorgan UNRWA 
kan bistå med. 

Den manliga hjälteberättelsen 
Den äldsta brodern som är 16 år gammal, blir nu tvungen att ensam 
axla det ekonomiska ansvaret för familjen. Na’ila berättar om att han 
finner ett jobb i Israel, och hur han sedan dag ut och dag in lyckas 
upprätthålla sin skolgång under förmiddagarna, för att därefter åka 
direkt till den israeliska fabriken, där han gör ett fullt dagsverke och 
sedan återvänder hem vid midnatt för några timmars sömn innan nästa 
dag tar vid. Brodern påverkas starkt av det han ser och upplever under 
den här perioden, berättar Na’ila. Han reagerar på skillnaderna mellan 
det liv som han kan iaktta och höra om bland israelerna, och de svåra 
förhållanden som hans eget folk tvingas leva under. Israelerna levde 
ett gott liv, medan vårt folk saknade allt, förklarar Na’ila. Alla familjer 
runtomkring oss hade stora problem. Var och en var tvungen att se till 
sin egen situation för att överleva. Det fanns inget utrymme för att 
bistå varandra. Vi hade inte någon regering som israelerna, ingen som 
kunde stödja oss och se till våra behov. Broderns upplevelser gjorde 
honom medveten om situationen. Det ledde till att han började intres-
sera sig för politik och bli politiskt aktiv i det nationella motståndet. 
”Because he understood that the problems that our family faced were 
caused by the occupation.” 

Jag noterar att Na’ila använder samma beteckning som Cedar, ”si-
tuationen”, för det politiska fenomen, i relation till vilket all deras 
politiska aktivitet är relaterad. Ur Na’ilas västbanksperspektiv aktuali-
seras också beteckningen ”ockupationen”, inte enbart som en juridisk 
term för de juridiska förhållanden som råder på Västbanken och Gaza 
sedan 1967, utan också som en beteckning för det politiska fenomen i 
förhållande till vilket palestinier och israeler, soldater och politiker 
alla är olika situerade. 
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Na’ilas berättelse om den äldre brodern präglas av respekt, kärlek 
och beundran. Hon ger en bild av honom som en känslig och mottag-
lig man (”a very sensitive man”), som aldrig tänker på någonting för 
egen del. Han är upptagen av att göra allt han kan för sina bröder och 
systrar, samtidigt som han har ett starkt engagemang för den nation-
ella kampen.  

Berättelsen om brodern liknar andra berättelser om unga mot-
ståndskämpar, som jag fått del av vid mina många besök i olika flyk-
tingläger. Berättelserna om dessa motståndskämpar får karaktären av 
hjälteberättelser254. I de unga männens fysiska frånvaro – de som bli-
vit efterlysta för sin politiska aktivism och gömmer sig för militären, 
de som blivit gripna och sitter fängslade, och de som blivit martyrer – 
lever berättelserna om deras liv och gärningar och upprätthåller på så 
vis deras ställning i den sociala gemenskapen. Eftersom samtliga pa-
lestinska politiska partier fortfarande är förbjudna under den tidspe-
riod som Na’ilas berättelse refererar till är risken stor att bli arresterad 
för den som söker sig till politiken.  

I hjälteberättelsen utgör kampen mot ockupationen den centrala 
motiverande principen. Denna erkänns av den sociala omgivningen 
som ett liv som vigs åt gemenskapens sak. Hjälteberättelsen har 
många likheter med martyrberättelsen, från vilken den erhållit sin 
narrativa struktur. Hjälten beskrivs i likhet med martyren som en ka-
raktärsmässigt i alla avseenden föredömlig man. Han är god mot de 
yngre barnen i familjen och i lägret, vilka ser upp till honom som en 
förebild, och mot modern som i gengäld förväntas visa stolthet. Den 

                   
254 Antropologen David Zeitlyn menar att termen ”hagiografi”, helgonberättelse, 
oftast används med en nedsättande klang, för att beteckna en berättelse som endast 
lyfter fram de goda och positiva aspekterna i ett liv, och förnekar eller bortser ifrån en 
kritisk diskussion av huvudpersonens svaga sidor och begångna misstag. Zeitlyn 
framhåller dock att det kan finnas viktig kunskap att hämta i sådana förebildliga berät-
telser. De rymmer kunskap om ideal, och dessa är betydelsefulla även om ordinära 
människor oftast misslyckas med att leva upp till dem i sina egna liv. Även om få 
sydafrikaner har levt ett liv som Nelson Mandelas, och få indiers liv liknar Gandhis, 
kan berättelserna om deras liv erbjuda kunskaper som har relevans för förståelsen av 
mera ordinära liv i Sydafrika under apartheidtiden och Indien under frigörelsen. Zeit-
lyn, David, ”Life-history writing and the anthropological silhouette”, i Social Anthro-
pology/ Anthropologie Sociale (2008) 16, 2 154-171, s 157, ©2008 European Asso-
ciation of Social Anthropologists. Doi:10.1111/j.1469-8686.2008.00028.x  För att 
undvika de religiösa konnotationerna av termen hagiografi har jag valt att använda 
termen ”hjälteberättelse” som beteckning för de skiftande berättelser om förebildliga 
liv som jag mött i palestinsk såväl som israelisk kontext. 
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narrativa förlagan finns i berättelsen om den första muslimska marty-
ren Husseyn.255 

Hjälteberättelsen sätter in motståndskämpens ofta långvariga fy-
siska frånvaro i ett meningsbärande sammanhang, vilket gör frånvaron 
mindre svår för omgivningen att leva med. Särskilt tydligt framträder 
detta i martyrberättelserna. Varje flyktingläger har sina martyrer – ett 
epitet som föräras inte enbart dem som dött i samband med någon 
form av aktivt motstånd, utan var och en som dött för den israeliska 
militärens våld blir omtalad som marterad (eng. ”martyred”), en som 
dött för sitt folk. Liksom de övriga hjälteberättelserna erbjuder mar-
tyrberättelsen en tolkningsram för såväl de närmast anhöriga som för 
den sociala gemenskapen. Den sätter in den dödes livsgärning och död 
i ett meningsbärande sammanhang, som gör dem möjliga för de efter-
levande att uthärda och leva vidare med.256 

Hjälteberättelser är intressanta därför att de erbjuder kunskap om 
ideal som omhuldas i den sociala gemenskapen. I den narrativa matris 
som här framträder utgör såväl självuppoffring för ”saken” som kärlek 
i form av omsorg gentemot de svagare och beroende inom familjen 
sådana ideal.  

För Na’ila erbjuder hjälteberättelsen en narrativ matris för berättel-
sen om den äldste brodern. Hjälteberättelsen är också en aktör i den 
unga Na’ilas liv, där den talar till henne som ett uppfordrande men 
ouppnåeligt föredöme och ideal. Na’ila berättar om hur hon som barn 
påverkades av situationen: 

I understood this matter even though I was so young. I saw my brother 
going to Israel every day, and noticed how he felt when he came back. 
[- - -] This situation that we lived in affected me very much. I became 
so sensitive. It was as if I was not a child anymore, even though I was 
only ten years old. I had to think so much about everything that hap-
pened around me. I could not just keep on playing with the girls, or 
doing those kinds of things. I was always concerned with thoughts 
about why do we live in these bad conditions, and how can I contrib-
ute to make the situation better?  

                   
255 Jag träffar på denna förlaga vid ett religionshistoriskt seminarium, när vi studerar 
en källtext från tidig muslimsk historieskrivning. 
256 Martyrbegreppet har i den här kontexten en politisk och i viss mån social bety-
delse, som är gemensam för kristna och muslimska palestinier. Det används med 
samma självklarhet av uttalat icke-religiösa politiska aktivister inom vänsterrörelser-
na, som av palestinska islamister. 
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Na’ila brottas med att försöka forma en meningsfull berättelse utifrån 
sina känslor och upplevelser, en berättelse i vilken hon kan finna en 
uppgift för sig själv. Hon drivs av en stark känsla av att hon vill ”göra 
något”, i likhet med brodern, men hjälteberättelsen om den politiska 
motståndskampen erbjuder ingen roll för en tioårig flicka. Na’ila fin-
ner att det enda hon kan inrikta sin energi på är skolarbetet. Så länge 
som hon inte kan göra något annat, så skall hon göra sitt allra bästa 
där. Hon sitter med sina läxböcker vid köksbordet, omedveten om hur 
mycket tid som förflyter, tre, fyra eller fem timmar varje dag. Hon 
kommer nära sin mamma, och hon hjälper henne ofta med att koka 
kaffe och te, och servera till de människor som rör sig i hemmet. Där 
vid köksbordet växer en tanke fram. När hon har gått ut skolan skall 
hon fortsätta att studera vid Birzeit-universitetet.  Hennes äldsta bror, 
som alltid gjort allt för henne och syskonen, kommer att stödja henne, 
och göra det möjligt. 

En dag blir brodern fängslad. Na’ila upplever att hennes situation 
blir allt svårare under broderns frånvaro. Hon känner sig utkastad i en 
omvärld, som inte delar broderns syn på kvinnor som mänskliga va-
relser, vilken Na’ila dittills tagit för given.  

He was very good in the social issues, and how he treated us. He … 
believed in the women’s struggle for a (very) good position. He’s a 
very good man in these things. … He is the only man who has always 
helped me. 

When I went out of the house I saw how I was treated by other 
people. They were so different from my brother.  

”De sociala frågorna” är ett uttryck som ofta återkommit i mina samtal 
med Na’ila. ”De sociala frågorna inbegriper inte enbart kvinnors soci-
ala ställning, utan också politiska, familjerättsliga och juridiska rättig-
heter. Uttrycket används i kontrast mot ”de politiska frågorna”, det 
uttryck som används för att beteckna kampen för det palestinska fol-
kets nationella rättigheter.  

Kvinnan – en mänsklig varelse 
Den äldsta broderns inställning till de sociala frågorna gör honom till 
en ovanlig man i den socialt starkt konservativa miljön. Na’ila berättar 
att hon upplevde världen som så svart under broderns frånvaro. Under 
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den här perioden började en känsla för kvinnors frihet att gro i hennes 
medvetande.   

This made me look for the Palestinians who were different, those who 
believe in the freedom of women also. Those who feel that the woman 
is a human being, not something xxx (ohörbart) these things began to 
grow, like when you put a seed in the soil. 

Det är svårt att höra på bandinspelningen vad Na’ila säger att kvinnor 
inte är. Senare i berättelsen använder Na’ila en bild av den tradition-
ella kvinnliga genusberättelsens syn på kvinnor, där hon använder 
analogin med djurens ställning i huset. Deras enda uppgift är att pro-
ducera avkomma. Ju fler kalvar, lamm och killingar desto bättre. Det-
samma gäller för kvinnor; det är den enda funktion de har i den tradit-
ionella kvinnliga genusberättelsen. Berättelsebilden associerar kvin-
nans ställning till djurens, genom de bådas reproduktiva funktioner i 
hushållet. Det är en berättelsebild som pekar mot en distinktion mellan 
ett liv med eller utan mänsklig värdighet. Det är emot denna berättel-
sebild som uppfattningen om kvinnan som en mänsklig varelse kon-
trasteras. Den senare föreställningen involverar sådana aspekter som 
Immanuel Kant förknippar med mänsklig värdighet; att människan har 
ett egenvärde – hon är ett mål i sig; hennes värde är inte enbart in-
strumentellt såsom djurens. Det ligger också nära till hands att för-
knippa det med Hannah Arendts beskrivning av mänskligt handlande 
som den specifikt mänskliga formen av aktivitet, ett handlande som 
till sin natur är politiskt, icke-determinerat och oförutsägbart i sina 
konsekvenser, och utspelar sig på en arena präglad av pluralitet av 
perspektiv. 

Att utmana makten – öppen konfrontation och subversiva 
berättelser 
Under den äldsta broderns frånvaro utkämpar Na’ila en avgörande 
strid. Hennes studier vid köksbordet har givit resultat, och hon har gått 
ut skolan med de högsta betygen av alla elever på hela Västbanken. 
Nu sätter hennes näst äldsta bror, som är den man som är ansvarig för 
familjen under den äldsta broderns frånvaro, käppar i hjulet för hennes 
planer. Han tänker inte låta henne studera vid Birzeituniversitetet. I 
Na’ilas berättelse skildras han som en motpol till den äldste brodern. 
Medan den äldsta brodern är politiskt vänsterorienterad och tror på 
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kvinnors frihet, är den här brodern högerorienterad. Han är religiöst 
troende, och han anser att kvinnors plats är i hemmet. Han kan tänka 
sig att låta Na’ila läsa en tvåårig utbildning vid en institution som 
enbart tar emot kvinnliga studenter, men inte vid ett universitet som 
Birzeituniversitetet, där de båda könen blandas.  

Na’ila har dock bestämt sig, och tänker inte ge sig. Hon vet att 
Birzeit är det bästa universitetet, och hon har hört berättas om de poli-
tiska aktiviteter som pågår bland studenterna där. När brodern säger 
nej, inleder Na’ila en hungerstrejk, som hon inte tänker avbryta förrän 
han ger med sig. 

Jag frågar Na’ila hur länge kampen mellan henne och brodern på-
gick. Två dagar, svarar hon och skrattar. Han blev tvungen att ge med 
sig. Det var många människor som stödde mig och sade till honom att 
jag borde få läsa vid universitetet. De kände till mina höga betyg. Det 
var till stor hjälp.  

Hur ställde sig din mamma då? undrar jag. Na’ila säger att hennes 
nära relation till mamman har varit betydelsefull. Hon har ofta hjälpt 
sin mamma med olika saker, och när mamman varit ledsen har Na’ila 
funnits vid hennes sida. Hon tror att det är därför som hennes mamma 
älskar henne så mycket, och alltid har velat se henne lycklig. Mam-
man stödjer Na’ila i hennes önskan att studera. Hon vill gärna se dot-
tern ta examen från Birzeituniversitetet.  

Men hon vill absolut inte att Na’ila skall delta i några politiska ak-
tiviteter. Hon har redan en son i fängelse, och hon vill inte se även sin 
dotter bli satt i fängelse. Detta är vad mamman är mest rädd för. Hon 
varnar dottern för vad andra människor ska säga och tänka om henne. 

Well, she was afraid of what other people would say about me, that I 
am a “freedom woman”, and that I visit so many places and that I par-
ticipate in different activities. Especially when she knew that I partici-
pated in national activities. When I was elected in the student council, 
she felt very afraid on my behalf. She said to me that if you are put in 
prison, no one will marry you. Maybe the Israelis will read about you, 
and find out that you have such a mission. What do you think the peo-
ple will say; “Do you go to the university, or do you go to prison?” 
That was the thing that she was always most afraid of.  

Na’ila är medveten om att berättelser kan vara såväl goda som farliga 
följeslagare. Hon förstår att mammans oro för vad folk ska säga om 
henne inte är tomma ord. Hon måste förhålla sig till den kulturellt 
dominerande genusberättelse för kvinnor som föreskriver en tillvaro 
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inom hemmets väggar; en berättelse som kan sammanfattas i att bli 
gift, flytta från ursprungsfamiljen till mannens familj, och att därefter 
förse honom med så många barn som möjligt, företrädesvis söner. Att 
bryta mot det livsmanuskript som föreskrivs i denna genusberättelse är 
förenat med risker. Hon känner väl till de berättelser som sprids från 
mun till mun, om unga kvinnor som lever ut sin personliga frihets-
längtan i skydd av det socialt långt mindre restriktiva klimat som råder 
i studentmiljön vid Birzeit, liksom i städerna Jerusalem och Ramallah, 
samtidigt som de inför familj och grannar uppträder i enlighet med 
den kulturellt dominerande berättelsens förväntningar. Hon känner till 
faran av den sociala stigmatisering som det innebär att förknippas med 
en sådan illvillig berättelse.257 

Begreppet ”freedom woman” är en komplex berättelsebild; den har 
nästintill karaktären av ett politiskt fenomen, som är delat, och därför 
tolkas olika utifrån olika perspektiv. Ur mammans perspektiv förknip-
pas en ”freedom woman” med en kvinna som i omgivningens ögon 
förlorat sin sociala respektabilitet. Ur Na’ilas perspektiv står ”frihet” 
för möjligheten att bli ett icke-determinerat handlande subjekt. Na’ila 
vill förändra betingelserna för sitt liv som kvinna, men det är lätt för 
en ”freedom woman” att förlora sin heder och respektabilitet. I sin 
strävan efter att vara ett mänskligt subjekt upplever hon att hon måste 
ta ansvar för såväl sin egen berättelse som för de berättelser som 
andra kan komma att berätta om henne. Na’ilas berättelse om denna 
kamp visar att det inte är någon lätt väg som hon valt: 

 I tried to change the way of my life. I took my own decisions without 
asking my brother or my mother for permission. But I always told 
them what I was going to do. “Now I will go to this place.” I never did 
anything in secret. I can’t respect anyone who does things in secret. If 
it is the right thing to do, I must tell people about it. This gave me 
strength. If something should be secret in my life, I would feel weak. 
So I tried to tell my mother first, and then my brother. 

My brother often caused me problems, telling me that this is 
wrong, this is right, this wrong, this right, always trying to put re-
strictions on my life. But I continued to argue with him. I always 
spoke with him and argued. This has helped me a lot. 

                   
257 Na’ila nämner aldrig explicit dessa berättelser. Deras förekomst och effekter utgör 
en del av den gemensamt förutsatta förförståelse mellan mig och Na’ila, som jag som 
uttolkare har sökt rekonstruera här i texten. 



  227 

När Na’ila ställdes inför andra-broderns positionsmakt i familjen i 
fråga om beslutet om hennes universitetsstudier, valde hon att utmana 
hans makt i en öppen kraftmätning. I denna konfrontation begagnade 
hon sig av en hungerstrejk, ett handlingsalternativ som hon kände till 
genom berättelserna om den politiska kampen. När det gäller att ta 
upp kampen mot den diskursivt cirkulerande makt som ryms i illasin-
nade berättelser krävs andra strategier. I Na’ilas berättelse sker detta 
genom att den dominerande berättelsens tolkning av respektabilitet 
undermineras. Det sker genom en narrativ strategi som erbjuder den 
alternativa tolkningen att respekt är något som förtjänas genom att ta 
ansvar för och stå för sina handlingar och val. På så vis försöker 
Na’ila ta kommandot över sin egen berättelse. Den moraliskt förkast-
liga substansen i ryktesberättelserna ligger enligt hennes berättelse 
inte i kvinnors val av en friare livsstil, utan i det faktum att detta liv 
äger rum i det fördolda.  Na’ilas ord i det anförda citatet ovan – ”I 
can’t respect anyone who does things in secret. If it is the right thing 
to do, I must tell people about it.” – kastar förvisso en moralisk 
skugga över de kvinnors agerande som inte upplever sig starka nog att 
likt Na’ila handla i öppenhet och ta strid för sin önskan om ett annat 
liv. I förlängningen kan dock hennes personliga berättelse även tjäna 
dem genom det sätt på vilket den underminerar auktoriteten i den kul-
turellt dominerande genusberättelse, varifrån den makt emanerar, som 
förmår dessa kvinnor att leva ett dubbelliv i hemlighet för sina famil-
jer. Na’ilas berättelse framhäver att öppenheten ger henne styrka, me-
dan vetskapen om att ha hemligheter som måste skyddas mot avslö-
jande skulle vara något som försvagade henne genom att underminera 
den subjektstatus som hon eftersträvar. Na’ilas personliga livsberät-
telse erbjuder därigenom de kvinnor, som likt Na’ila aspirerar på 
mänsklig frihet, men ännu inte vågar träda fram, en ny narrativ matris, 
med potential att undergräva den kulturella genusberättelsens makt 
över deras liv. Det är förvisso ingen enkel väg att gå, men vägen till 
förändring och utmaning av dominerande maktstrukturer har sällan 
varit enkel.  

Na’ilas berättelse om mamman avslutas med följande passage:  

She was not afraid of anything else [except for the risk of her daughter 
being put in prison, and of the impact of the subsequent stories that 
other people might tell about her].  

She [my mother] has no feelings of inferiority before men, and she 
does not put so many restrictions on women.  Because after my fa-
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ther’s death she had to be both the man and woman of the family at 
the same time. [min kursiv] This affected her a lot.  

If many women had the same experience as hers, we would have a 
very forceful weapon in our struggle. 

Na’ila använder sig här av en berättelsebild som återkommer ytterli-
gare två gånger i hennes berättelse; bilden av en kvinna som av yttre 
omständigheter tvingas vara ”både man och kvinna i familjen”.  

I Na’ilas berättelse utgör denna berättelsebild en nyckel till hennes 
förståelse av hur palestinska kvinnors självuppfattning kan transform-
eras, och hur alltfler kvinnor därmed kan bli aktiva deltagare i en pro-
cess, som har potential att transformera den traditionellt givna genus-
berättelsen.  

Berättelsebildens innebörd utvecklas till fullo i en längre berättelse-
sekvens längre fram i Na’ilas berättelse, en sekvens som handlar om 
Intifadans inverkan på palestinska kvinnors liv. I denna kronologiskt 
sett senare Intifadaberättelse, är temat hur många palestinska kvinnor 
då tvingades hantera en situation där familjen saknade manligt över-
huvud, genom att själva bli ”både man och kvinna i familjen”. Det 
föranleder mig att stanna upp och reflektera över vilka föreställningar 
om genus den uttrycker. Det första som kommer för mig är att bilden 
ger uttryck för att genus är kopplat till funktion. Att ”vara man i famil-
jen” respektive ”att vara kvinna i familjen” innebär att upprätthålla 
olika funktioner; att göra olika saker, snarare än att vara olika. Kvin-
nans funktion i familjen är som tidigare framhållits reproduktiv, i en-
lighet med den kulturellt förmedlade kvinnliga genusberättelsen. 
Mannens funktioner är mer omfattande; i dessa ingår ansvaret för att 
försörja familjen, att fatta beslut för familjemedlemmarna samt att 
representera familjen gentemot omvärlden. Funktionen som ”mannen i 
familjen” upprätthålls i första rummet av familjefadern. I händelse av 
dennes frånvaro, övergår funktionen, i enlighet med den traditionellt 
givna genus- och successionsordningen, till äldste sonen, därefter till 
näst äldste sonen, osv.  

Berättelsebilden utgör grund för en ny narrativ matris, om hur dessa 
”vanliga kvinnors” (eng. ordinary women) erfarenheter av genusöver-
skridande kan bidra till transformering av den kvinnliga genusberättel-
sen.  

Användningen av denna berättelsebild i samband med skildringen 
av mamman fungerar här subversivt i förhållande till den tidigare 
skildringen av successionsordningen för manlig beslutanderätt inom 
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familjen. Bilden av mamman som efter faderns död tvingats bli både 
man och kvinna i familjen blottlägger en ambivalens i de båda äldre 
brödernas positionsmakt. Den bidrar på ett symboliskt plan till att 
undergräva dennes makt, parallellt med att Na’ilas hungerstrejk kon-
fronterar den andra broderns positionsmakt på det materiella planet.  

Från erfarenhet av förtryck till politisk erfarenhet – en 
narrativ motståndsstrategi 
Na’ila berättar att tiden vid Birzeituniversitetet var en tid då hon bör-
jade lära från livet, och inte enbart från böcker. Hon påverkades starkt 
av händelserna i omvärlden, särskilt kriget i Libanon 1982, och hennes 
politiska engagemang djupnade. Na’ila berättar att hon var med och 
organiserade blodgivning till förmån för palestinier som sårats i kriget 
i Libanon, och skickade blodet dit. Na’ila säger att hon gav av sitt eget 
blod två gånger. Att ge sitt blod uttrycker här både en ytterst konkret 
handling till stöd för de skadade motståndskämparna, och en metafo-
risk symbolik – associerad med hjälte- och martyrberättelserna – för 
deltagande i motståndskampen. 

Då händer det som hennes mamma har fruktat för och varnat henne 
för mest av allt. En dag skulle hon tillsammans med några andra stu-
denter färdas från Birzeituniversitetet till universitetet i Betlehem, 
med ett flygblad som uppmanade alla palestinier att stödja det pales-
tinska folkets kamp i Libanon, genom att ställa upp och ge blod. När 
de kom fram till Betlehem blev de gripna av israelisk militär, som 
hittade flygbladet i deras väskor och gav dem 40 dagars fängelsestraff 
var. Därefter fick Birzeituniversitetet betala en mindre lösensumma 
för var och en av dem för att få dem frigivna. Den israeliska militär-
myndigheten straffade också Birzeituniversitetet med att stänga uni-
versitetet under fyra månader, som en repressalie för att studenterna 
hade använt det för politisk aktivitet och inte enbart för studier. 

Na’ila berättar om erfarenheten av de fyrtio dagarnas fängelsevis-
telse: 

…we had a very bad experience there. We experienced how they 
treated Palestinian people in a very bad way, and how they spoke to us 
and how they looked at us. We were treated as animals, not as human 
beings. It was a very good experience in my life, I learnt a lot from it, 
and I felt I was so strong.  
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Berättelsen om erfarenheten från fängelsevistelsen inleds med att refe-
rera den avskräckande upplevelsen av omänsklig och förnedrande 
behandling. Som av en händelse återkommer kontrasten mellan att bli 
behandlad som människa eller som djur från kritiken av den kvinnliga 
genusberättelsen. 

Den avslutande meningens inledning ”It was a very good experi-
ence” kan för den utomstående kännas nästintill absurd i sitt sätt att 
ställa fängelsestraffets avskräckande budskap helt på ända, genom att 
vända den värsta tänkbara dehumaniserande upplevelse till en lärorik 
och viktig livserfarenhet, med potential att stärka den utsatta i sin mot-
ståndskamp. Berättelsen följer ett narrativt mönster som utvecklats 
inom ramen för den palestinska politiska motståndskulturen. Frigivna 
politiska fångar vittnar ofta om fängelsets vidriga sanitära omständig-
heter, kyla, brist på mat och i övrigt förnedrande omständigheter, i 
samma andetag som samma fängelsevistelse framhålls som en skola 
för livet, eller ”Israels bästa politiska universitet”. Det är en subversiv 
berättelse, som transformerar erfarenhet av repression till politisk erfa-
renhet. Den rymmer ett budskap till förtryckaren: Det spelar ingen roll 
hur mycket ni försöker avskräcka oss, för varje erfarenhet av lidande 
och förtryck som ni tillfogar oss, kommer att stärka oss i vår mot-
ståndskamp. 

En politisk motståndsberättelse som de ovan diskuterade kan stärka 
människors moral att hålla ut och stå samman. I den palestinska nat-
ionella kampen cirkulerar oräkneliga sådana berättelser, som har till 
funktion att uppmuntra och stärka motståndsmoral och uthållighet. De 
har under åratal av motståndskamp givit människor stöd till att inte ge 
upp sina anspråk på mänsklig värdighet. Dock kan den också, bero-
ende på hur relationen berättelse–person–situation utvecklas, bli en 
farlig följeslagare. Berättelser blir oftast farliga, skriver Frank, när 
människor som rycks med av sina egna berättelser stöter på människor 
som lever med andra berättelser, och ingen av dem kan höra den 
andra.258 Fängelser är miljöer som fostrar dygder såsom motstånd och 
uthållighet, men risken för cynism och kompromisslöshet kan också 
ligga nära till hands, i berättelser som saknar öppningar att berättas 
vidare från andra perspektiv. 

                   
258 Frank, Arthur W., Letting Stories Breathe. A Socio-Narratology, The University of 
Chicago Press, Chicago And London, 2010, s 147. 
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Den svåra vägen – att bli subjekt i berättelsen om sitt eget liv 
Den följande sekvensen i Na’ilas berättelse handlar om hennes kamp 
för att forma ett eget liv i brytpunkten mellan den traditionella genus-
berättelsens krav och förväntningar och hennes egna önskningar och 
behov. Berättelsens gordiska knut är frågan om giftermål och äkten-
skap. Jag har valt att återge en längre sekvens där läsaren får följa 
berättelsens skiftande turer. 

Na’ila erhåller sin examen från Birezeituversitetet  har hon hunnit 
bli 23 år gammal, en ålder då frågan om giftermål sett utifrån den 
traditionella kvinnliga genusberättelsens perspektiv börjar bli akut i en 
palestinsk kvinnas liv. Hon gifter sig samma år med Adil, den man 
som hon själv har valt, och som hon beskriver som en person som stod 
henne mycket nära. De lever sedan dess tillsammans i en mycket god 
relation, berättar Na’ila. Vägen till detta äktenskap har dock inte varit 
lätt.  

Na’ila berättar att hon under universitetstiden började besöka sin 
äldsta broder i fängelset. Det var där hon först såg Adil. Adil var bro-
derns närmaste vän. De två stod varandra mycket nära, och delade 
många gemensamma erfarenheter. Na’ila berättar att hon under den 
här tiden började känna mycket starka känslor för Adil, ”the same as I 
feel for my brother”.  Det påverkade mig starkt, säger hon. 

Det finns en stark värme i Na’ilas röst när hon talar om de känslor 
som hon utvecklade för Adil. Liknelsen med kärleken till äldsta bro-
dern är sett från västeuropeisk kontext där äktenskap förväntas ingås 
utifrån känslor av förälskelse och passion en udda och nära nog opas-
sande metafor. I en kulturell kontext där äktenskapspartners väljs av 
föräldrarna, och där äktenskaplig kärlek är något som i bästa fall kan 
förväntas växa fram med tiden ur den samvaro som följer av den in-
gångna relationen, har Na’ilas bildval en annan kraft. Kärleken till 
brodern rymmer enligt Na’ilas tidigare berättelse inte enbart en känsla 
av värme och samhörighet. I Na’ilas skildring är denna starka kärlek i 
grunden baserad på känslor av ömsesidig respekt, tillgivenhet och en 
självklar känsla för att alltid se till den andras väl. Jag har tidigare 
berättat hur Na’ila uppfattat brodern som den enda man som alltid har 
givit henne stöd. Den broderskärlek som skildras i Na’ilas berättelse 
bygger på sådana ideal av ömsesidig respekt och omsorg, som kan 
förutsättas i en ömsesidig, frivillig kärleksrelation.  Det är således inte 
så märkligt som först kan tyckas att broderskärleken i Na’ilas berät-
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telse brukas som en metafor för en sådan kärlek som enligt Na’ila bör 
ligga till grund för äktenskap.  

När Adil släpps från fängelset uppmuntrar Na’ila honom att börja 
studera vid Najah-universitetet i Nablus. Adil blir snart också invald i 
studentkåren, där han är mycket aktiv.  Studentkårerna vid de båda 
universiteten har ibland gemensamma aktiviteter, och vid dessa till-
fällen får Na’ila och Adil möjlighet att träffas. Vi utvecklade en 
mycket god relation under den här tiden, berättar Na’ila. 

När Na’ila berättade för sin äldsta broder om sin relation med Adil, 
reagerade han som en storebror, och inte som tidigare såsom en vän, 
berättar Na’ila. ”Han kände sig orolig för mig”, förklarar hon. ”Han 
tyckte väldigt mycket om sin vän, men han satte mig i första hand. Att 
vara knuten till en person som är mycket politiskt aktiv och som har 
suttit i fängelse medför stora problem, socialt och ekonomiskt. Jag 
kände då att han inte ville att jag skulle gå in så mycket på den här 
vägen. Jag förstod att min broder inte ville att jag skulle fortsätta den 
här relationen, men han sade det aldrig direkt. Han sade att jag måste 
tänka mig väldigt noga för innan jag fortsatte relationen.” 

Inte heller Na’ilas mamma uppskattade hennes relation med Adil. 
Na’ila berättar att mamman sade till henne: ”Du kan välja vilken per-
son du vill i hela världen, men inte den här mannen. Vad ska folk säga 
om dig? Han har suttit i fängelse, och nu kommer han jämt hit och 
besöker oss i vårt hus.  Du får välja själv vem du vill gifta dig med, 
bara inte den här mannen.” 

Na’ila upplever situationen som fruktansvärt svår. Hon måste fatta 
ett beslut, både om vad hon själv tror sig om att kunna klara av, och 
vad hennes närmaste kan bära. Hon är medveten om de stora uppoff-
ringar, som mamman har gjort för familjen, och till slut säger hon till 
mamman: 

You have sacrificed a lot for us, so now it is time for me to sacrifice. I 
will not marry. You do not want this man in the family, and I accept it.  
But then I do not want to marry anybody else. Maybe I can change my 
mind in the future. But now this is my decision. 

Mamman invänder att Na’ila redan är gammal, och att det är hög tid 
att hon finner en man. Vem skulle vilja gifta sig med henne i framti-
den, när hon hunnit bli 24 eller 25 år gammal? Na’ila svarar att för 
henne är det inget problem. Hon inser dock att det inte är det offer 
som hennes mamma skulle kunna leva med. 
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Hon reser bort till släktingar i Amman för att få distans till hela si-
tuationen, och kunna reflektera över den i ensamhet, så långt borta 
som möjligt från Adil, mamman och brodern. När hon kommer till-
baka har hon beslutat sig, och hon reser direkt till Najah universitetet 
för att söka upp Adil och meddela honom att hon vill gifta sig med 
honom. När hon kommer dit kan hon inte hitta honom, eftersom han 
har rest till Birzeit för att söka upp henne och få höra vad hon har 
kommit fram till. De två förenas dock snart, och Na’ila framför sitt 
beslut. 

När Na’ila och Adil gifter sig väljer de att hålla ett mycket enkelt 
bröllop utan vare sig guld, eller kostsamma ceremonier. Detta sätt att 
gifta sig skiljer sig radikalt från traditionen i det palestinska samhället, 
där ett äktenskap omgärdas och befästs genom kostsamma ceremo-
nier, gåvor och stora fester. Det enkla och otraditionella sättet att gifta 
sig är något som har börjat praktiseras av en del unga människor i 
politiskt radikala kretsar. Några år senare under Intifadan, det pales-
tinska upproret, kommer detta nya sätt att hålla giftermål att sprida sig 
i samhället. 

Na’ila berättar att hon valt bort guld, brudutstyrsel och fester, men 
att hon i gengäld haft ett krav inför äktenskapet, att hon och Adil 
måste ha ett eget hus. Hon är inte beredd att leva tillsammans med 
Adils familj. Ett eget hus är för Na’ila en förutsättning för att hon och 
Adil skall ha möjlighet att tillsammans fatta beslut rörande deras eget 
liv, utan inblandning från andra människor. Och så har det blivit, säger 
Na’ila. Vi fattar alla våra beslut tillsammans, bara han och jag. Även 
beslutet att vi bara ska ha ett barn. Det är ett beslut som Na’ila och 
Adil har fattat gemensamt, därför att det fungerar bäst i kombination 
med det liv som de båda har valt att leva. Det gör det möjligt för både 
Na’ila och Adil att upprätthålla sina många politiska aktiviteter. Na’ila 
har också startat en regional avdelning av den kvinnoorganisation där 
hon varit aktiv en tid. 

Na’ila berättar att de flesta i såväl Adils som hennes egen familj 
ständigt ifrågasätter deras beslut om att inte skaffa fler barn.  

They keep on saying “Why only one son?” They always tell us we 
should have more and more children. But we tell them that our deci-
sion suits our lives better. Both of us participate in many different ac-
tivities, so we can’t have more than one. If we had more children, I 
would have to stay with them in the house. So we have one son, and 
this helps us to be freer in our lives. 
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Na’ila tillägger, som försvar mot en outtalad invändning om att hen-
nes beslut skulle vara själviskt: 

I do not want to have more than one. If I have a child, boy or girl, I 
want to feel that I can give him or her a very good life. But we are not 
able to give that for more than one. One child is OK, then we can 
manage to give it a good life, but not more. One is enough.  

Na’ila är inte beredd att låta den narrativa matris som den kulturellt 
nedärvda kvinnliga genusberättelsen erbjuder styra hennes liv. Hennes 
personliga berättelse om vägen till äktenskap innehåller återkom-
mande förhandlingar om tolkningen av den. Vilken tolkning skall 
gälla om äktenskapets roll i samhällets och familjernas liv? Vilka skall 
ha något att säga till om i fråga om val av äktenskapspartner? Utifrån 
vilka kriterier skall en möjlig blivande äktenskapspartner bedömas? 
Vad betyder kärlek, och bör den komma före eller som en följd av 
äktenskapet? Kan en kvinna avstå från äktenskap, och ändå leva ett 
gott liv?  Eller omvänt, kan hon få ett gott liv i äktenskap med en man 
som hon inte önskar gifta sig med?  

Na’ilas berättelse avvisar inte den kvinnliga genusberättelsen som 
sådan, där äktenskap och barn utgör avgörande värden i en kvinnas 
livsberättelse. Hon transformerar berättelsen, genom de nytolkningar 
som hennes personliga berättelse erbjuder av den kulturella genusbe-
rättelsens centrala värden. De villkor som Na’ila uppställer för äkten-
skapen innebär en genomgripande transformering. Dessa villkor kan 
möjligen te sig modesta, då de betraktas utifrån en förståelsehorisont 
präglad av den svenska jämställdhetspolitikens ideal. Från Na’ilas 
horisont utgör vart och ett av kraven ett radikalt ifrågasättande av den 
värdehorisont som den dominerande kvinnliga genusberättelsensin-
rymmer. Att vägra leva med mannens familj, att säga nej till att föda 
fler än ett barn, samt att motivera detta senare beslut med den person-
liga ambitionen att upprätthålla ett personligt politiskt aktörskap; alla 
dessa krav underminerar i grunden de meningstolkningar och den 
värdehorisont som är förbundna med den dominerande kvinnliga ge-
nusberättelsens tolkning av äktenskap.  

Kvinnors rätt att delta i beslut som gäller deras egna liv utan otill-
börlig yttre inblandning, rätten att välja partner utifrån egna känslor 
och önskemål, samt kärlek som en relation grundad på ömsesidig re-
spekt och tillgivenhet, är några av de centrala värden som kommer till 
uttryck i denna berättelsesekvens. Tillsammans formar de den värde-
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horisont som informerar Na’ilas identitetsformering i äktenskapsberät-
telsen. Det första av dessa tre värden gestaltas i berättelsebilden av 
Na’ilas beslut att tacka nej till påkostade fester, kläder och guld, i 
utbyte mot kravet på ett eget hus. Ett eget hus kan i detta sammanhang 
tolkas som ett rum för värnande av integritet, gemensamt självbe-
stämmande på lika villkor samt frihet från yttre inblandning. Rätten att 
välja partner är ett värde som kan sägas komma till uttryck i utgången 
av de upprepade förhandlingsprocesserna och bilden av Na’ila och 
Adil som åker om varandra i sökande efter den andre, för att slutligen 
förenas. Bilden av broderskärleken som metafor för en kärlek baserad 
på ömsesidig respekt, tillgivenhet och omsorg om den andre har redan 
kommenterats. Även i denna delberättelse kan vi se hur Na’ilas livsbe-
rättelse kan förse andra kvinnor med en möjlighet till en ny narrativ 
matris för äktenskap. 

Under offerviljans ideal 
När Intifadan startar i december 1987 är både Na’ila och hennes man 
aktiva i ett av de politiska partierna. Na’ila förestår fortfarande också 
den regionala avdelningen av kvinnoorganisationen, där hon tillsam-
mans med andra kvinnor i regionen bedriver verksamhet för kvinnor i 
flyktinglägren och byarna runt staden. Tre år senare får hon ett förtro-
endeuppdrag på nationell nivå.  Adil sitter då i fängelse igen. Na’ila 
flyttar till den mera centralt  belägna staden Ramallah, där organisat-
ionen har sitt huvudkontor, och det är lättare att hålla kontakten med 
och besöka de olika avdelningarna i Hebron, Betlehem, Jerusalem, 
Gaza, Tulkarem, Jenin, Nablus och Jeriko. 

Intifadan är en tid när självförsakelseidealet växer sig starkt inom 
hela det palestinska samhället. Upproret har startats av de unga, men 
snart sluter i stort sett hela samhället upp i olika former av kollektiv 
kamp mot ockupationsmakten. Repressionen blir hård. De flesta män-
niskor kan berätta om någon anhörig eller granne som skadats, dödats 
eller sitter i fängelse. Det utvecklas en Intifadamoral, där den person-
liga offerviljan blir den ledande dygden. Det gäller att övervinna den 
personliga rädslan för repression, för att kunna hålla ut i motstånds-
kampen. Återhållsamheten manifesteras även i det kulturella och soci-
ala livet. De enda kulturella uttryck som accepteras är de som har ett 
politiskt innehåll. Att bära smycken och dyra kläder eller hålla stora 
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familjefester uppfattas som opassande då folket lider. Allt sådant får 
anstå tills kampen är över och det palestinska folket vunnit sin frihet. 

Na’ila berättar att hon aldrig ägnade sig själv en tanke under Inti-
fadaåren. Hon brydde sig inte om hur hon klädde sig, eller om det 
kunde vara farligt att resa omkring såsom hon gjorde. Hon var helt 
upptagen av att göra saker för andra. Hon var beredd att offra allt, 
även sitt eget liv, säger hon. När Adil sitter i fängelse är Na’ila ensam 
med ansvaret för sonen. Varken modern eller svärmodern finns i när-
heten för att avlasta henne. Samtidigt kräver engagemanget i kvinno-
organisationen tillsammans med det partipolitiska engagemanget all 
hennes tid. Den förra bedriver både sociala aktiviteter [aktiviteter som 
adresserar kvinnors sociala ställning och rättigheter] och politiska 
aktiviteter [aktiviteter som adresserar den nationella kampen mot ock-
upationen]. Under intifadan inriktas verksamheten mer mot de nation-
ella frågorna än de sociala. Na’ila säger att hon själv kände starkast för 
de nationella aktiviteterna under de åren. Hon brukade säga till sig 
själv att nu måste alla först uppoffra sig och inrikta sig på huvudupp-
giften att bli av med ockupationen. De sociala frågorna kommer vi att 
få tid för senare. 

Efter ett tag blir Adil släppt ur fängelset. Na’ila flyttar då tillbaka 
till hemstaden, där de kan bo tillsammans. Men redan efter några må-
nader blir Adil efterlyst igen. Adil är vid dålig hälsa. Han har tappat 
20 kg i vikt under den senaste fängelsevistelsen. För att undvika att 
behöva återvända till fängelset innan han hunnit återhämta sig går han 
under jorden. Na’ila berättar att den perioden när han var efterlyst var 
den allra svåraste. Deras hem utsattes för ständiga militärraider. De 
kunde komma och genomsöka huset vid vilken tid som helst på dyg-
net. Na’ila märkte att det påverkade sonen starkt. Han förlorade sin 
trygghet och var ständigt rädd och orolig. När hon såg hur dåligt han 
mådde, började hon hata ockupationen alltmer, berättar Na’ila. Sedan 
fick hon själv kommunarrest, med tvång att infinna sig på polisstat-
ionen varje dag klockan tolv. ”Men det kunde dra ut till tre eller fyra, 
innan de släppte in mig”, berättar Na’ila. ”De gör sådana saker för att 
ställa till problem för dem som är politiskt aktiva. Alla blir straffade 
på något vis. Jag fick inte lämna staden, ens för att besöka byarna i 
närheten, och de tvingade mig att vara borta från huset och vänta vid 
polisstationen flera timmar varje dag, bara för att signera att jag fanns 
på plats.” 
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Den tidigare berättelsebilden att vara tvungen att samtidigt vara 
både man och kvinna i familjen återkommer i Na’ilas skildring av de 
egna erfarenheterna under Intifadaåren. Hon säger att det var en erfa-
renhet som fick henne att känna sig stark. Berättelsen om den styrka 
som växer ur sådana erfarenheter påminner om den tidigare berättel-
sen om den omänskliga behandlingen i fängelset; den utmynnar i 
samma konklusion: ”It was a very good experience, I learned a lot 
from it, and I felt I was so strong.” 

Kvinnors lidande – en uppoffring som inget gav tillbaka 
Efter Intifadans slut växer ur dessa erfarenheter känslan hos Na’ila av 
att någonting måste förändras. Hon säger att den viktigaste lärdomen 
från Intifadaåren är att det är viktigt, speciellt för kvinnor, att inte 
glömma bort sig själva under kampen. Folket har gått igenom mycket 
lidande, och många kvinnor har liksom hon själv fått betala ett oerhört 
högt pris. Na’ila hade trott att om hon och andra kvinnor visade att de 
var beredda att ge lika mycket som männen i den nationella kampen, 
så skulle det hjälpa dem att få förändringar i kvinnors sociala situation 
och att ge kvinnor möjlighet till inflytande över politiska beslut. När 
hon nu ser tillbaka ställer hon sig frågan vad de har fått för sina upp-
offringar. 

Then I thought that many of our problems will be solved automatical-
ly, as soon as we get our own Palestinian authority. It was so difficult 
for me to realize that this was just a dream. After the Intifada, as 
women we had to start our struggle from point zero again. We have a 
new struggle now. It was so difficult for me to see these things. So 
from that time until now we began to direct the majority of our pro-
grams and activities towards the social activities, for the women them-
selves. 

Det finns en stark besvikelse hos Na’ila, när hon talar om den nuva-
rande situationen. De förhoppningar som hon och andra kvinnor har 
närt, som givit dem kraft att uthärda under extrema förhållanden, har 
visat sig bygga på en illusion. De har betalat ett högt pris för att visa 
att de klarar av att ”vara såväl man som kvinna på samma gång”; men 
det har inte givit dem tillträde till de privilegier som tillfaller män; en 
roll i samhället och deltagande i de politiska beslutsprocesserna. 
Na’ila har på senare tid, i likhet med andra palestinska kvinnliga akti-
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vister, börjat jämföra de palestinska kvinnornas situation med de alge-
riska kvinnornas, där de tidigare funnit förebilder: 

The Algerian women participated during the liberation struggle, and 
many of them gave everything. You heard of many women heroes 
those days, but today you do not hear a word about them. After the 
liberation struggle they were sent back to the house. They got nothing. 
Everything remained as before. So we do not want to share their expe-
rience. We must not forget ourselves. We must struggle for the status 
of women. Women must have their say in the political decisions. They 
must be allowed to share in every aspect of life. 

Berättelsen om de kvinnliga hjältarna i den algeriska frihetskampen, 
har kommit att fungera som en narrativ matris, vars sensmoral utgör 
ett varnande exempel för palestinska kvinnor. Om de inte ser till sina 
egna intressen nu, så kommer det att gå för dem som för deras alge-
riska systrar; ingen kommer att minnas deras självuppoffrande delta-
gande i den gemensamma kampen. 

Na’ila framhåller att nu måste kampen handla om att förändra den 
sociala situationen för alla kvinnor. Kvinnor måste få möjlighet att 
delta i samhället på alla nivåer och i alla beslut. Som kvinnlig ledare 
har hon haft förmånen att få samarbeta med andra kvinnliga ledare. 
Hon har vant sig vid att umgås med kvinnor som har fått möjlighet att 
utveckla sin förmåga att tänka, och som har en social roll i samhället. 
Na’ila säger att det handlar om ett mycket litet fåtal palestinska kvin-
nor som har en sådan position. De flesta av dem kommer från de 
centralt belägna städerna Ramallah och Jerusalem. Deras position 
skiljer sig helt från hur situationen ser ut för kvinnor i byar och flyk-
tingläger på norra och södra Västbanken. Hon har lärt sig mycket och 
utvecklat sina tankar i samarbetet med dem, men det språk som hon 
kan tala med dem fungerar inte när hon skall tala med de vanliga 
kvinnor som hon möter ute i byar och flyktingläger här runt hemsta-
den. Na’ila talar med värme om sitt arbete tillsammans med dessa 
kvinnor på hennes hemmaplan, som hon trots allt känner sig stå när-
mare än de kvinnliga ledarna i Ramallah och Jerusalem. Hon förklarar 
att hon vill arbeta med sådana frågor som kan bidra till en förändring 
för femtio procent av befolkningen, och inte enbart för några få kvinn-
liga ledare i städerna. Det är en process som kräver djupgående struk-
turella förändringar i hela samhället, och inte bara i hennes eget liv. 
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En demokratisk utmaning 
Na’ilas besvikelse gentemot den Palestinska myndigheten (PNA, Pa-
lestine National Authority), vilken upprättades som en följd av Oslo-
avtalet, gäller inte enbart dess ointresse för att förändra kvinnors soci-
ala situation. Hon ser det som ett problem att det ledarskap som levt i 
exil under de svåra åren kommer tillbaka och upprättar en myndighet, 
som samlar alla pengar och all makt i sin hand. De har ingen demokra-
tisk tradition, och behandlar de människor som lidit under Intifadaåren 
som redskap som man kan kasta bort när de inte behövs mer. Na’ila 
säger att auktoriteten måste utgå från folket, och inte från en person: 

You always hear that the Authority comes from outside. But you 
should not confuse the authority with persons. Some persons come 
from outside, also leaders, but the authority does not come with them. 
The authority must be received from the majority of the Palestinian 
people. 

Na’ila använder här ordet Auktoritet i en dubbel mening; dels som 
beteckning på den palestinska myndigheten ”Palestine National Aut-
hority” ( PNA), och dels för att beteckna den auktoritet att fatta beslut 
som hon menar måste erhållas från folket genom demokratisk legiti-
mitet. Som det nu är, är det egentligen bara en person som fattar 
besluten menar hon: ”The only one who decide is Arafat; and around 
him ten or maybe twenty other Arafat, who speak in the same voice as 
his.” Sedan upprättandet av den palestinska myndigheten kanaliseras 
alla pengar genom den, och den som kontrollerar pengarna kan också 
kontrollera besluten. Medlemmarna i Arafats eget parti har ingenting 
att säga till om. Na’ila menar dock att det demokratiska problemet 
finns i alla de politiska partierna om än i olika stor utsträckning; de 
politiska besluten ligger hos exilledarskapet, och de har ingen demo-
kratisk återkoppling till folket. Na’ila menar att det är ett problem som 
människor känner av, även om det fortfarande inte talas lika mycket 
om det som om kampen mot Israel. 

Some people have begun to struggle for a change to this problem. The 
majority of the people shared in the struggle during the Intifada, so 
why shouldn’t they share in the decisions now? We paid everything 
we had; some were injured, some were killed, some put in jail, and 
some had their houses destroyed. They [the PNA] can’t just throw the 
people away after the people have finished their struggle. If they do, 
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the people who struggled against the Israeli occupation must also take 
this inside struggle for democracy. 

Na’ila berättar att en del människor har börjat prata om det här pro-
blemet, men att det finns mycket att lära och att det kommer att ta tid 
att lösa. Hon hör själv till dem som menar att det är viktigt. Ett pro-
blem tidigare var att de politiska partierna var hemliga, vilket gör det 
svårt med demokratin, eftersom demokratiska processer kräver offent-
lighet. Så länge de politiska partierna måste verka i hemlighet, är det 
svårt att kritiskt granska personerna i politiken. I hemlighetsmakeriet 
finns utrymme för dåliga sidor, som aldrig kommer fram, menar 
Na’ila. Men efter åren av hemlighetsmakeri finns det nu möjlighet att 
börja ändra på det, för att så småningom kunna uppnå det bästa. Det 
går inte längre att behandla en del människor som om de vore hjältar 
utan några fel och brister: 

We cannot treat some people only as heroes, without any flaws. We 
must look at all the persons from Arafat to anyone else, and admit that 
everyone has their shortcomings. In order to make them stop continu-
ing with something bad, you must tell them to change; and then you 
need to speak about it. No one can have the role of being a hero, with-
out any flaws anymore. 

Denna kommentar kastar medvetet eller omedvetet ett kritiskt ljus 
över den hjälteberättelse som dittills utgjort förebilden för Na’ilas 
strävan efter politisk subjektstatus. Det finns inga ofelbara hjältar; det 
som finns är ett folk, bestående av kvinnor och män, som gör anspråk 
på att bli delaktiga i den politiska makten. 

Det personliga och det politiska – en 
sammansmältning av berättelser 
Na’ilas personliga berättelse gestaltas under inflytande av två skilda 
narrativa matriser. Alltsedan Na’ila satt i köket med sina skolböcker 
frustrerad över att sakna möjligheter att ”göra något” i likhet med 
hennes personliga hjälte, den äldste brodern, har hon strävat efter att 
forma sin livsberättelse efter den nationella hjälteberättelsens ideal. 
Som kvinna har hon tillsammans med andra kvinnor fått förhandla sig 
till tillträde till en position i den politiska motståndsrörelsen, genom 
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att visa att hennes idealitet i form av personlig offervilja för saken 
varit minst lika stark som männens. Som kvinna har hon samtidigt 
stått under den kvinnliga genusberättelsens inflytande, och fått leva 
under hotet av socialt stigmatiserande berättelser, då hon bryter mot 
den traditionella genusberättelsens hederskodex. I sitt personliga liv 
har Na’ila i äktenskapet med Adil lyckats gestalta en nytolkning av 
den kvinnliga genusberättelsen; en nytolkning som innefattar kvinnors 
rätt att delta i beslut som gäller hennes eget liv i frihet från otillbörlig 
yttre inblandning, rätten att välja partner utifrån egna känslor och öns-
kemål, samt kärlek som en relation grundad på ömsesidig respekt och 
tillgivenhet. 

Den omtolkning av den kvinnliga genusberättelsen som Na’ila ge-
staltar i äktenskapet med Adil är ägnad att ge utrymme för såväl henne 
som Adil att spela en roll i den politiska motståndskampens hjältebe-
rättelse. Den personliga berättelsen om erfarenheterna under Intifadan 
visar på de svårigheter som är förenade med att kombinera de roller 
som föreskrivs av de båda narrativa matriserna. Den politiska mot-
ståndskampens hjälteberättelse är företrädesvis en berättelse som ger 
de manliga hjältarna en roll i den sociala gemenskap från vilken de 
ofta är frånvarande. Det gäller även Na’ilas man, som under flera år av 
denna period sitter fängslad. Den manliga hjälteberättelsen förutsätter 
därmed en komplementär kvinnlig genusberättelse, där kvinnan under 
mannens frånvaro utöver sin reproduktiva roll även måste axla den 
traditionella mansrollens funktioner, såsom att dra ekonomisk försorg 
om familjen. Na’ila beskriver denna erfarenhet i termer av att vara 
”både kvinna och man i familjen på samma gång”. I Na’ilas fall måste 
därtill denna dubbla funktion kombineras med hennes aspiration på en 
egen politisk subjektposition. Kvinnorollens krav på ett liv inriktat 
mot andras väl i kombination med den politiska Intifadamoralens 
självuppoffrande ideal försätter henne i en situation som kräver ex-
trem självuppoffring. I efterhand finner Na’ila att det pris som hon och 
andra kvinnor har fått betala inte visat sig ge dem det tillträde till den 
politiska delaktighet som varit deras förhoppning och ambition. Ur 
besvikelsen växer en ny inriktning fram, i vilken kampen för alla 
kvinnors rätt till delaktighet och kampen för en intern politisk demo-
kratisering ingår förening. Hon talar om den nödvändiga kampen för 
demokrati och mot den korruption som kunnat växa inom de politiska 
organisationer som under så många år tvingats verka i hemlighet. Den 
personliga kampen för möjligheten till en politisk subjektposition 
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vidgas till ett anspråk på möjligheten för alla kvinnor och män att 
kunna bli delaktiga i de politiska beslutsprocesser som har avgörande 
betydelse för människors liv. Till dessa hör inte minst den hittills radi-
kalt ojämlika fredsprocess med Israel, vars utgång kan avgöra villko-
ren för det palestinska folkets livsutrymme.  

Det demokratiskt formade ideal som enligt Na’ila håller på att ta 
form bland en del människor i de politiska leden framträder i ett spän-
ningsfullt förhållande gentemot den palestinska hjälteberättelsens 
narrativa matris, vilken dittills informerat hennes politiska ambitioner. 
Det demokratiska idealet ligger till grund för ett krav på att låta politi-
ken bli till en arena för öppen kritisk diskussion, och att sluta behandla 
individer som hjältar utan mänskliga fel och brister.  

I berättelsens avslutande passager talar Na’ila om freden som den 
väg det palestinska folkets kamp för sina rättigheter måste ta. Freden 
måste dock grundas på en överenskommelse mellan likvärdiga parter, 
som visar respekt för varandras rättigheter till ett liv i frihet. En freds-
överenskommelse måste garantera det palestinska folkets nationella 
rättigheter. Detta är det enda som kan sätta punkt för konflikten med 
Israel:  

If we don’t have these rights, people may stop their struggle for ten 
years, twenty years, even thirty years, or maybe just for one year, or 
for months. Then they will see that the problems in relation to Israel 
remain; problems with distribution of water, problems with their 
settlements on our land, problems with the right of return for the Pal-
estinian refugees. We need to have our own state, and it must be inde-
pendent, in the same way as any other state in the world.  If these 
problems are not solved, it does not matter if the Palestinian party will 
sign or not, the problems will return after a while.  

 I believe in the peace process, but it must lead to the same rights 
for the Palestinian people as those of the Israeli people. They have 
their independent state for the Israeli people. We don’t want to throw 
them into the sea. They should be able to live in peace, and so should 
we, but then we must be guaranteed our rights and not remain under 
occupation forever. 

 

För Na’ila, liksom för de flesta palestinier, utgör slutet på ockupation-
en och etablerandet av en självständig och oberoende palestinsk stat 
vid sidan av Israel en grundförutsättning för det liv i fred, som hon 
menar att såväl israeler som palestinier önskar sig. En sådan fred, me-
nar hon, måste baseras på ömsesidig respekt för den andra partens 
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rättigheter, och icke-inblandning i dennas interna angelägenheter. Den 
fredspolitiska vision som här framträder – en jämlik relation baserad 
på självbestämmande och ömsesidigt erkända lika rättigheter – är väl-
känd för var och en med inblick i den israelisk-palestinska konflikten, 
och den fredsprocess som fortfarande, 14 år efter Na’ilas kommentar 
till situationen, inte uppnått resultat.  

Na’ila menar att problemet med den fredsprocess som hon ser pågå 
är att det saknas ömsesidighet i diskussionen. De palestinska represen-
tanterna ställs inför förslag, som de kan välja att acceptera eller säga 
nej, men där finns inget gehör för att lyssna till deras synpunkter eller 
lägga egna förslag. Hon konstaterar att palestinierna står ensamma, 
och att de måste acceptera att så är fallet, även om hon skulle ha öns-
kat att något av de länder som brukat ge stöd till det palestinska folket 
skulle haft en roll i processen för att hjälpa till att lyfta fram den pales-
tinska delegationens röster. Lite senare varnar hon dock för den fara 
som hon sett i att utomstående aktörer i rollen som biståndsgivande 
länder söker styra över inre palestinska angelägenheter genom att för-
dela pengar utifrån sina egna agendor, utan kunskap om de verkliga 
behoven hos dem som berörs. Stöd måste baseras på de behov som 
identifieras av dem som berörs.   

Den värdehorisont som framträder i Nadas diskusson om den poli-
tiska situationen, formulerad som en jämlik relation baserad på själv-
bestämmande och ömsesidigt erkända lika rättigheter, samt frihet från 
otillbörlig yttre inblandning i interna angelägenheter, tycks ligga i 
linje med den värdehorisont som framkom i Na’ilas personliga om-
tolkning av den kvinnliga genusberättelsen: rätten att delta i beslut 
som gäller det egna livet utan otillbörlig yttre inblandning, rätten att 
välja partner utifrån egna känslor och önskemål, samt kärlek som en 
relation grundad på ömsesidig respekt och tillgivenhet. Förhållandet 
dem emellan är oreflekterat, men här finns möjligen en antydan till en 
sammansmältning av berättelser, mellan en personlig och en politisk 
identitetsberättelse, konstituerad gentemot en sammanhållen värdeho-
risont, utifrån vilken Na’ila orienterar sig i världen. 

I berättelsen utgör den genom broderns berättelser för barnet åskåd-
liggjorda erfarenheten av en fundamental orättvisa incitamentet för 
hennes strävan att finna vägar till att bli ett subjekt i berättelsen om 
sitt liv med förmåga till politiskt aktörskap. Det tvingar henne att gå i 
konfrontation med makt på olika plan och i olika skepnader; en fysiskt 
närvarande militär ockupationsmakt, men den andra broderns posi-
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tionsmakt och en genusberättelse som sätter starka restriktioner för 
kvinnors liv och möjligheter att agera. Na’ilas personliga berättelse, 
formas till en berättelse som inom ramen för en palestinsk motstånds-
berättelse problematiserar såväl den kvinnliga genusberättelsens rela-
tion till denna motståndsberättelse som dess hjälteberättelse. I sam-
mansmältningen av en politisk motståndsberättelse och en genusberät-
telse under ständig omförhandling växer en kvinnlig ledarskapsidenti-
tet med folklig förankring fram i arbetet tillsammans med och för de 
kvinnor som utgör ”femtio procent av befolkningen”. 

Med denna kvinnliga ledaridentitet som plattform framträder såväl 
de politiska anspråken gentemot den omvärld som passivt bortser från 
den pågående fredsprocessens omjämlika förutsättningar och risken 
för ett resultat som inte förmår garantera folkets nationella rättigheter 
och en varaktig fred, tillsammans med anspråken att se kvinnor som 
politiska subjekt och solidarisera sig med deras kamp för mänskliga, 
sociala och politiska rättigheter.  
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7 I mötet med den andras berättelse 

Introduktion till berättarens och berättelsens 
kontext  
Natasha Dudinski föddes i Tjeckoslovakien 1968, som barn till en 
judisk mamma och en icke-judisk pappa. Familjen beskrivs som en 
assimilerad medelklassfamilj, där morföräldrarna stod för en kultur-
arvsorienterad icke-religiös judisk uppfostran. Efter den demokratiska 
revolutionen i Tjeckoslovakien 1989 sökte sig Natasha till Israel, där 
hon studerade medeltida judisk och islamisk filosofi vid Hebrew-
universitetet. Några år senare tog hon beslutet att göra aliya259, det vill 
säga att invandra till Israel. Hon bor sedan dess i Jerusalem. Natasha 
har en masterexamen i International Affairs och en filmregissörsut-
bildning. Hon har arbetat för Spielbergstiftelsen vid Förintelsemuseet i 
Jerusalem med invandrade Förintelseöverlevares erfarenheter. Hon har 
också arbetat som ledare för en barnteatergrupp i den palestinska sta-
den Betlehem, samt på ett israeliskt-palestinskt gemensamt forsk-
nings- och informationscenter. 

Jag träffar Natasha första gången en dag i april 1998, när jag till-
sammans med en amerikansk väninna och hennes israeliska pojkvän 
besöker den första palestinska filmfestivalen någonsin i den pales-
tinska staden Ramallah på Västbanken. Filmfestivalen, där både do-
kumentär- och spelfilmer visas, är tillägnad 50-årsminnet av al-
Nakbah, en händelse som uppmärksammas under hela året i det pales-
tinska samhället parallellt med firandet i det israeliska samhället av 
den egna statens femtioårsjubileum. Natasha befinner sig där i säll-
skap med en israelisk man. De båda visar sig vara nära vänner till min 
amerikanska väninna. Alla övriga besökare i filmsalongen är palesti-
nier. Den film som skall visas är en historisk dokumentär om en mas-
saker i Kufr Qasem 1956, i vilken 47 byinvånare på väg hem från 
arbetet på fälten, omedvetna om ett precis utfärdat utegångsförbud, 
                   
259 Aliya betyder bokstavligen uppstigning.  
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sköts till döds. Natashas närvaro vid denna filmvisning väcker min 
nyfikenhet. Jag bestämmer tid med henne för en intervju, och några 
dagar senare tar hon emot mig i sin lägenhet i Jerusalem. Intervjun 
pågår ett par timmar. 

Intervjun med Natasha ägde rum under mitt första fältarbete i mars-
april 1998. I Israel förbereddes firandet av statens 50-årsjubileum. 
Den politiska kontext som omgav 50-årsjubileet återspeglas i i inter-
vjun. Drygt två år hade förflutit sedan mordet på Israels dåvarande 
premiärminister Yitzak Rabin. Efter en kort period då arbetarpartiets 
ledare Shimon Peres övertagit ledarskapet, hade Likud-(höger-) leda-
ren Benjamin Netanyahu med knapp marginal vunnit valet och intagit 
premiärministerposten 1996.260 Höger/vänsterskalan används i israe-
lisk politik för att karakterisera de politiska partiernas ställning i för-
hållande till den palestinska frågan och den s.k. freds-/säkerhets-
dimensionen i politiken. När det gällde frågan om Israels förhållande 
till palestinierna stod Netanyahu för en hård kritik av Osloavtalet och 
arbetarpartiets fredspolitik, vilken han betecknade som en farlig efter-
gift åt palestinsk terrorism.261 

Israel framstod som ett splittrat samhälle, präglat av djupa interna 
politiska motsättningar. Bland flertalet israeler som jag talade med 
fanns en överhängande rädsla för de starka inre spänningar och kon-
flikter inom den israeliska nationen som fredsförhandlingar med pa-
lestinierna och premiärministermordet fört upp till ytan. Landet hade 
därtill tagit emot stora grupper, ca 800 000, ryska invandrare efter 
Sovjetunionens fall i januari 1992, och strax därefter organiserades en 
uppmärksammad invandring av judar från Etiopien. 

På den akademiska arenan hade ett antal historiker, som kom att gå 
under benämningen ”de nya historikerna” med namn som Benny Mor-
ris, Ilan Pappe, Avi Shlaim, Tom Segev och Hillel Cohen lyft fram 
dokumentation som ifrågasatte dittills nationellt omhuldade icke ifrå-
gasatta historiska ”sanningar” om bakgrunden till uppkomsten av den 
palestinska flyktingsituationen i samband med den israeliska statens 
tillkomst.262 I det offentliga samtalet i Israel pågick diskussioner på 

                   
260 Benjamin Netanyahu ledde en högerregering 1996-1999, och återkom på posten 
som ledare för en samlingsregering där även representanter för arbetar partiet ingick 
år 2009. 
261 Netanyahu, Benjamin, Fighting Terrorism. How democracies can defeat domestic 
and international terrorists, the Noonday Press, Farrar, Straus and Giroux, New York. 
262 En återkommande fråga i denna diskussion handlade om huruvida de palestinska 
flyktingarna hade lämnat sina hem frivilligt eller blivit fördrivna med militärt våld. 
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olika arenor om Israels historia och identitet. Allt detta var faktorer 
som Natasha relaterade till. 

Natashas berättelse 
Bilden av den judiska identiteten 
Natasha inleder sin berättelse med en livfull beskrivning av uppväxten 
i det kommunistiska och religionsfientliga Tjeckoslovakien. 

When I grew up during communism, to think Jewish was forbidden. 
There were no books on Judaism or by Jewish writers, synagogues 
were closed, Jewish cemeteries were destroyed... Some of the old 
people who still wanted to keep religion were doing so, but very se-
cretly. Other people were either hiding that they were Jewish, or some 
of them did not even know... 

But some of us were secretly passing each other books or learning 
Hebrew together. … It was mysterious, because there were almost no 
Jews around you, no Jewish life. We just knew that we were somehow 
different from the others, but how we did not really know. … There 
were also all this anti-Semitic legends and jokes. But even these peo-
ple did not know what Jewish was, it was so called anti-Semitism 
without Jews. … 

…So it was a very strange sort of search for identity. I think that is 
why I eventually came to Israel. 

Här finner jag en utgångspunkt för min tolkning av Natashas berät-
telse. I den avslutande reflekterande kommentaren framträder berättel-
sens tema som sökandet efter en judisk identitet. Natashas invandring 
till Israel är ett centralt element i detta sökande. En förklaring av bak-
grunden till att detta identitetssökande är en så stark drivkraft för Na-
tasha finns här, i skildringen av den sekulariserade och religionsfient-
liga uppväxtmiljö där den judiska identiteten var stigmatiserad och 
saknade erkännande. Trots den kulturarvsorienterade uppfostran som 
enligt Natashas berättelse förmedlades av morföräldrarna, skildras det 
judiska som något okänt och fördolt: 

I berättelsebilden framställs judiskheten i denna miljö som under-
tryckt och mystisk. Samtidigt förbinds den med en känslomässig lock-
else, vilken förmedlas via bilden av ungdomar som i hemlighet stude-
rar ett gemensamt språk och cirkulerar förbjudna böcker till varandra. 
Språket är både ett medium för kommunikation och ett medium som 
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möjliggör uttryck av värderingar. Identitetssökandet situeras inom 
ramen för en kollektiv process. Den uppfattning av judisk identitet 
som framträder är förvånande essentialistisk; ungdomarna vet att de är 
annorlunda, fast de inte vet på vilket sätt. Det tycks finnas en förvän-
tan att svaret på innebörden av annorlundaskapet står att finna i språ-
ket och den förbjudna litteraturen, ett svar som synbarligen förväntas 
innehålla fler dimensioner än vad som tillhandahållits i den kultur-
arvsorienterande fostran. Samtidigt förefaller inte den judiska identite-
tens etniska och religiösa dimensioner uppfattas som differentierade 
från varandra. 

Aliya-berättelsen 
Kulmen i den identitetssökande processen utgörs av resan till Israel. 
Även här länkas i berättelsebilden för den individuella resan till en 
kollektiv process: 

So a lot of young people came here in search for their roots. I came 
just after the revolution by boat from Athens just to see; what is this 
mythical homeland of mine. … 

Resan till Israel skildras som en resa över vatten, vilket ger associa-
tioner till en symbolisk övergång från ett gammalt tillstånd till ett nytt. 
Målet för sökandet handlar om ”rötter” och resans mål beskrivs som 
ett ”mytiskt hemland”. Såväl rötter som hemland implicerar känslor av 
tillhörighet och gemenskap.  

Natasha återvändere till Israel för att under ett år studera ”Jewish 
things; Jewish and Islamic medieval philosophy and Kabbala”. Redan 
i denna beskrivning av studieval anas den öppenhet och nyfikenhet på 
den ”kulturellt andra” som skall visa sig karakterisera Natashas fort-
satta berättelse.  

Känslorna av tillhörighet och gemenskap stegras i skildringen av 
det successivt frammognande beslutet att göra aliya, vilket innebär att 
permanent bosätta sig i Israel: 

Then at some point I realized that I wanted to live here. There was not 
one single reason. … I certainly felt at home here, but it was a very 
metaphysical feeling, not a concrete. Because I was not born here, I 
did not speak the language, I did not know anybody. But I felt very 
much connected to the people in the street and to the landscape. And I 
felt emotionally involved, it mattered for me.... I felt connected to the 
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past and therefore also to the future of Israel. I care about it more than 
I care about Czechoslovakia. .. I feel connected to conflict here. I want 
it to be somehow solved for both sides.  

Skildringen ger uttryck för känslor av tillhörighet och engagemang 
genom uttryck som ”feel at home”, ” feel connected”, ”feel emot-
ionally involved”. Bilden förmedlar en stegrad känsla av anknytning; 
till människorna på gatan, till landskapet och till Israels förflutna och 
dess framtid. Den upplevda delaktigheten kontrasteras mot de faktiska 
förhållandena; berättaren är fortfarande en främling – hon är inte född 
i landet, känner ingen och talar inte språket. Kontrasten mellan dessa 
faktiska förhållanden och den känslomässiga upplevelsen förstärker 
bilden av mystisk metafysisk förening. 

Så här långt följer Natashas berättelse en välkänd narrativ matris 
för en judisk identitet – aliya-berättelsen. Enligt denna berättelse för-
verkligas den judiska identiteten bäst genom ”uppstigningen” till det 
förlovade landet, vilket skall utgöra samlingsplatsen för det judiska 
folket i diasporan, en fristad undan antisemitisk förföljelse och platsen 
där de kollektiva visionerna skall förverkligas. 

Upplevelser av marginalisering 
Mot bakgrund av denna berättelse om identifiering och tillhörighet 
framträder den senare upplevelsen av marginalisering i stark kontrast. 
Denna upplevelse av marginalisering kommer till uttryck i skildringen 
av de responser som Natasha möter från medstudenterna på filmsko-
lan, då hon ger uttryck för avvikande perspektiv på ”situationen”: 

… I have not lived here long enough, I did not fight in any of the 
wars, I did not even serve in the army. …I did not experience so many 
terrorist attacks etc. So I did not experience the years of fear. It is 
hard. I did not build Israel, you know.  

Natashas erfarenhet av marginalisering antyder att det tycks finnas en 
annan identitetsberättelse än aliya-berättelsen, som äger tolkningsföre-
träde i det offentliga samtalet. Det är i förhållande till denna sabra-
berättelse, identitetsberättelsen om de sionistiska pionjärernas barn 
som var den nya nationens framtid, som Natasha finner sina erfaren-
heter marginaliserade. Denna upplevelse av den egna positionens 
marginalisering belyses ytterligare av en extern händelse som inträffar 
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under intervjun. Telefonen ringar, Natasha går ifrån för att svara och 
när hon återvänder berättar hon att den som ringde var en väninna som 
är född och uppväxt i Israel och som har fullgjort sin tjänst i den israe-
liska armén. ”Egentligen borde du intervjua henne i stället, hon är mer 
representativ än jag”, kommenterar Natasha. Trots berättelsen om 
Israel som ett hem dit all världens judar är välkomna att återvända, ger 
Natashas invandrarstatus upphov till upplevelsen av marginalisering i 
de fall där hon ger uttryck för meningar som bryter mot det etablerade 
konsensus. I den ovan refererade telefonincidenten bekräftar Natasha 
själv sitt eget perspektiv som mindre legitimt än den mer ”representa-
tiva” israelens. 

I kontrast till detta står Natashas berättelse i sin helhet som ett ar-
gument för att belysningen utifrån ett annat perspektiv än det domine-
rande kan ha ett värde, och berättaren ger även uttryck för detta: 

But maybe that is why my approach is different, because in my child-
hood I was not living in the shadow of war. A lot of members of my 
family died in Holocaust, but in my close family nobody died. 

Den avslutande meningen ovan rymmer en bittert ironisk underton, 
syftande på att det är alltför lätt att gå in i, men svårt att vinna, den 
ständigt pågående kampen om vem som utstått mest lidande.  

I de berättelser som Natasha mött i sitt arbete för Spielberg-
stiftensen gentemot invandrade överlevare från Förintelsen framstår 
marginaliseringen av de invandrades perspektiv med än större skärpa, 
genom den smärta som är förenad med den: 

Especially Israelis, who were not in Europe during the Holocaust, they 
could not understand how the Jews went to the gas chambers. They 
thought it was a passive thing. They were despising all the Jews who 
were coming here from Europe after Holocaust. They said "you went 
like sheep. Why didn't you defend yourself?" They did not understand 
that it was impossible...  

Vi känner igen bilden av den ”gamla juden” som passiv i förhållande 
till sitt öde från Noa Ben Artzi-Pelossofs berättelse, där den fungerade 
som kontrast mot bilden av den nya stolta och självmedvetna israelen. 
Natasha har erfarit de effekter som berättelsebilden av judarna som 
går till gaskamrarna likt får på väg till slaktbänken har på dem som 
kommit till Israel efter att ha överlevt Förintelsen. Hon erfar hur den 



  251 

så frekvent använda berättelsebilden gjorde våld på dessa människors 
erfarenheter och värdighet. 

Den smärtsamma splittringen 
I Natashas möte med dessa skilda berättelser framträder en insikt om 
hur olika tolkningar av judisk identitet kan bli till en källa för smärt-
samt upplevd splittring. Trots det vill hon även framhålla de olika 
tolkningarnas potential att berika och fördjupa vår förståelse. 

De starka uttrycken för förening mellan den egna identitetsberättel-
sen och landet Israel som uttrycks i berättelsens inledande skede kan 
förklara varför de inre motsättningar i Israel som så småningom fram-
träder alltmer tydligt kommer att upplevas så starkt känslomässigt 
engagerande:  

Today this country is more split than ever before. It is split between 
the secular people and the religious, between left wing and right wing, 
between the Jews of Oriental origin and Jews of European origin, be-
tween olim and sabra. These are harsh divisions, and I think they re-
flect the search for an answer to the question what is the raison d'être 
for Israel. This is an existential question, not a question of existence 
any more, as in the beginning of the state, but a search for meaning, 
what kind of country Israel should be.  

… It is sad, that the Jewish people are divided by those things. … 
It is really a question of what country Israel should be, because as 
soon as it defines itself as a state of its citizens, you undermine the 
very essence of it. Are we ready for it? I don't know. …  

Det kollektiva identitetssökande som här omtalas förläggs till ”Israel”. 
Inom ramen för en personlig identitetsberättelse där den egna identi-
tetsprocessen innebär en så stark identifikation med ”hemlandet” blir 
den existentiella frågan om Israels raison d’être personlig, så till vida 
att frågan om vilken sorts land Israel skall vara också rymmer en del 
av svaret på den fråga som formulerades som ett kollektivt identitets-
sökande av unga människor i det kommunistiska Tjeckoslovakien: 
”Vem är vi? Hur kan vi förstå innebörden av att vi är judiska?” Dock 
har det skett en utveckling inom berättelsens ram från det tidigare 
sökandet efter innebörden av en essentialistiskt uppfattad judisk iden-
titet, till förmån för en konstruktivistisk syn på identitet, baserad på de 
val och utmaningar som staten Israel står inför. Den upplevda splitt-
ringen framställs i dualistiska motsatspar mellan olika tillgängliga 
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men sinsemellan oförenliga identitetsberättelser. Vid sidan om de 
tidigare nämnda aliya- respektive sabra-berättelserna ställs här en 
sekulär judisk identitetsberättelse mot en religiös, en politiskt vänster-
orienterad mot en högerorienterad och en orientalisk judisk identitets-
berättelse mot en europeisk. Den upplevda splittringen mellan dessa 
olika tillgängliga men sinsemellan oförenliga narrativa matriser för 
identitetsberättelser återspeglas i Natashas eget identitetssökande. 
Således utgör den intellektuella brottningen med frågorna om Israels 
historia, dess nuvarande situation och framtid också en brottning med 
den personliga identitetstolkningen. 

Bilden av den dialogiska relationen till ”den andra” 
Natashas berättelse utformas som en del av en under den här tidspe-
rioden runt den israeliska statens 50-årsjubileum pågående omkon-
struktion bland grupper av intellektuella israeler av Israels identitets-
berättelse. Denna kommer till uttryck i några uppmärksammade aka-
demiska publikationer av de s.k. ”nya historikerna”, men når allmän-
heten framför allt genom en mycket uppmärksammad dokumentär 
TV-serie. Natasha gör referenser till båda dessa, dock utan att vi följer 
upp och fördjupar någon av trådarna. Den centrala frågan i denna om-
konstruktion handlar om relationen till den andras, dvs palestiniernas 
berättelse, med utgångspunkt i 48.  

I den tidigare citerade passagen, där känslan av anknytning till 
människorna och landskapet framkom, var konflikten redan synlig: 

…I feel connected to conflict here... I want it to be somehow solved 
for both sides.  

I den här anförda passagen vidgas den personliga identifieringen med 
Israel, genom att föreställningen om Israel vidgas till att innefatta den 
konflikt som den israeliska staten varit inbegripen i med den pales-
tinska befolkningen sedan statens utropande. Den personliga dimen-
sionen i denna identifiering understryks av hur Natasha söker förvissa 
sig om att jag verkligen har uppfattat att det handlar om en identi-
fiktion på ett personligt plan: 

I feel it is part of me. You understand? It upsets me, and it makes me 
sad like no other country in the world does. … It is … certainly a con-
nection to the past, the shared past of the Jewish people.  
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Den sorg och upprördhet som här kommer till uttryck i identifieringen 
med konflikten utgör en grund för en problematisering av den tidigare 
oreflekterat övertagna aliyah-berättelsen. Denna problematisering vill 
jag karakterisera som en diskursiv intervention. Denna kan beskrivas i 
flera steg, varav det mest grundläggande är synliggörandet av den 
andras närvaro i berättelsens olika skeden. Den första gången detta 
sker är när Natasha berättar att hon efter sitt första besök kom till Is-
rael för att studera under ett år: 

Then I came back here to study at the university for one year, Jewish 
things; Jewish and Islamic medieval philosophy and Kabala. 

Sökandet efter rötter formuleras här som en vilja att söka sig tillbaka 
till de gemensamma rötterna, när judar och araber eller judar och mus-
limer levde i fruktbar samexistens och lärde av varandra: 

I just wanted to understand something about humans… At some point 
in history Jews and Arabs or Jews and Muslims were coexistent. And 
my vision, which is a very naive and idealistic vision, is still very 
much based on this Medieval view of coexistence, when especially the 
thinkers, the philosophers, the scientists were collaborating and were 
learning from each other. Because those two both religions and cul-
tures have so much in common. I mean Judaism is a Semitic culture, 
right, the same way as the Arabic culture is. So the roots are close to 
each other. And when you start to study deeply and compare Islam 
and Judaism, you find so many things in common. 

Bilden av den medeltida intellektuella samexistensen tjänar som ut-
gångspunkt för en vision av en möjlig samexistens i nuet. Visionen 
gestaltas som en bild av relationen mellan de två medeltida filosoferna 
Maimonides och al-Farabi: 

There were certain thinkers, Arabic thinkers and Jewish thinkers, 
among the Jewish thinkers especially Maimonides, who is my big 
teacher. I certainly think I learned a lot from him, and he was learning 
consciously from a Muslim Arabic thinker, al-Farabi. These two 
thinkers and their political philosophy are very inspiring for me. And 
these two thinkers were learning from each other. This is how I be-
lieve that our two cultures can enrich each other. My vision is about 
enriching each other rather than destroying each other. …in the Mid-
dle Ages Islamic culture was flourishing, at the same time as Jewish 
culture was flourishing, and they were coexistent. Even if Jews were 
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living under Islamic rule, it did not matter. Great things were written 
both in philosophy and poetry. Why can’t it be today? 

Den vision som gestaltas i denna berättelsebild av de två filosoferna är 
en relation som karakteriseras av en ömsesidig vilja och förmåga att 
lära av varandra. I Natashas berättelse utvecklas denna förebild av en 
ömsesidig relation i den fortsatta skildringen av visionen om en ömse-
sidigt berikande samexistens: 

I wish we were able to be enriched by each other’s cultures, because I 
do believe that Arabic culture is as fascinating and as rich as the Jew-
ish. It is such a pity that because of the political and historical circum-
stances and because of the tragic laws of manmade history, instead of 
enriching each other we are destroying each other. I think that the way 
to coexistence is not only through peace agreements among political 
leaders. It is above all thorough education, which means learning 
about the culture of the other. In Israeli schools, people should learn 
about the richness of Arab culture, about Arab literature, Arab history 
and Arab language, and in this way turn the enemy into somebody to 
learn from. 

Idealet om den ömsesidigt berikande relationen förverkligas i Na-
tashas berättelse till att börja med genom hennes arbete med en barn-
teatergrupp vid en palestinsk kvinnoorganisation, och därefter genom 
det arbete som hon bedrivit tillsammans med palestinier på det israe-
lisk-palestinska forsknings- och informationsinstitutet, IPCRI. 

Den etiska utmaningen 
Hur påverkar då denna relation Natashas berättelse? I berättelsen iden-
tifieras kärnan i den judiska traditionen, såsom Natasha fått del av den 
i sin kulturarvsorienterade judiska uppfostran under uppväxtåren, som 
bestående av vissa grundläggande etiska värderingar: 

Religion in its pure values, the ethical values of Judaism, I identify 
with them fully. … All the humanistic values, you know. I think Juda-
ism was the first to formulate them, certain humanistic beliefs or laws. 
It is very much the Jewish law, the equality before the law. It is not to 
do to others what you do not want them to do to yourself. Love your 
neighbor as yourself. The Ten Commandments. Feeling for others… 



  255 

De etiska värderingar som Natasha identifierar som judiska utgörs av 
universella humanistiska värderingar. Natasha menar att dessa värde-
ringar har sitt ursprung i den judiska traditionen, och att denna tradit-
ion handlar om universella humanistiska värden. 

I Natashas berättelse sätts dessa värden på prov i hennes möte med 
den andras berättelse: 

It is very hard to live in Israel today with these ethical beliefs. Because 
what should you do with that? You have a certain conflict; on one 
hand I do believe that we have a right to the country. I do believe – 
and here I am sort of an old fashion Zionist – especially after the Hol-
ocaust I do believe that Jews have nowhere else to go. 

[- - -] But on the other hand, they came here; and I know that there 
were people living here. And these people, Palestinians, are paying for 
something that they did not do. They did not do the Holocaust. So it is 
a dilemma, which is not easy to solve. 

Mötet med den andras berättelse innebär en genomgripande utmaning 
gentemot Natashas egen berättelse. Konflikten formuleras som ett 
etiskt dilemma vilket återkommer ett flertal gånger under olika formu-
leringar. 

I berättelsen får vi följa hur Natasha, med filmen som medium, sö-
ker efter ett kreativt sätt att bearbeta detta dilemma. Under arbetet på 
IPCRI har hon samarbetat med och lärt känna en palestinsk kvinna, 
som blivit hennes vän. Natasha gör en dokumentärfilm om väninnans 
berättelse. 

Last year I made a documentary about my Palestinian friend.... I made 
that film because I wanted to understand how come that she was born 
here and she is a refugee, and I was not even born here, and I have the 
right to live here. 

I den här citerade passagen formuleras konflikten som en konflikt på 
det interna personliga planet: Hur kan Natashas egen berättelse legiti-
meras i ljuset av den palestinska väninnans berättelse? 

Natasha berättar att hon åkte tillsammans med väninnan till platsen 
för hennes ursprungsby. Husen i byn hade förstörts av soldaterna, så 
snart de palestinska invånarna blivit fördrivna.  

Her family was living in a village near Bethlehem. When they were 
kicked out, they built a new village in Jordan. … The old village re-
mained, but without people. … They used to come in somehow 
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through the border in the mountains, to pick the fruits. For many 
summers, until one day… the Israelis destroyed the village. After -67 
even the new village became part of Israel, and they still kept coming 
to pick the fruits in the old village. Sometime then, it was destroyed 
by Israelis. Today they are forbidden by the Society for protection of 
nature to go there. They are forbidden to pick the fruits and to build 
there. So the village is just there, the old village and the new village 
next to each other. She showed me the ruins. And even she herself 
says: If I want to go on with my life, I should not go back but forward 
and I should not want to build my house here anymore, but in my new 
village. I can only tell her all my respect for such an approach. 

Natasha förklarar vad som motiverade henne att följa med väninnan 
till byn och göra filmen: 

… I wanted to know. … It was painful for me. But what can I do? I 
think as a first step, at least we should know. … Today Israel is not 
even there, to admit all these things. 

Den internt upplevda konflikten utgör en drivkraft för att söka kun-
skap om väninnans berättelse. Kunskapen är smärtsam, men kun-
skapssökandet är en moralisk nödvändighet, eftersom ett erkännande 
av den andras berättelse utgör ett första steg av moraliskt ansvarsta-
gande. Upplevelsen av ett personligt moraliskt ansvar har sin grund i 
den tidigare skildrade konstitueringen av den egna judiska identiteten 
genom en långtgående identifiering med Israel och de judiska folkets 
gemensamma historia. Berättelsens jag framträder som moraliskt sub-
jekt mot bakgrund av upplevelsen av Israels kollektiva oförmåga 
kombinerad med en ovilja till erkännande av den andra. I det ovanstå-
ende citatet kommer denna identifering till uttryck i hur berättaren 
glider mellan subjektsformerna ”I” över till ”we” och slutligen till 
”Israel”: ”I wanted to know”, ”it was painful for me”, ”what can I 
do?”till ”at least we should know”, ”Today Israel is not even there”. 

Att bereda plats åt den andras berättelse – en 
kommunikation med förhinder 
Vi får också följa sökandet efter en form för att kommunicera den 
utmaning som Natasha uppfattar i väninnans berättelse: 

I det inledande arbetet med filmen tror Natasha att väninnans histo-
ria när den presenteras som en filmad berättelse, skall fungera som en 
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utmaning för publiken, på samma sätt som denna berättelse gjort för 
henne själv, och ge upphov till att de ställer sig samma frågor om 
självförståelsen. Men Natasha erfar snart att detta inte fungerar, då det 
inte finns en beredskap hos de mottagande att anta den utmaning som 
berättelsen erbjuder: 

Actually it was not easy to show it, because lots of my student col-
leagues do not like politics. They are too tired of it. And I somehow 
understand it. All their lives have been so politicized, they had to 
serve in the army, etc etc. So they are not very happy to see such 
films. 

… I was telling a story that they do not want to hear. Because they 
say "we know the story. We heard it so many times". But that is not 
true, because it is not really being told in Israel. But it is a simple ste-
reotype, OK, a Palestinian complaining.  

Förhoppningen att det rena berättandet skall kunna bryta de barriärer 
som kommer till uttryck genom stereotypisering av ”den andra” visar 
sig vara en underskattning av styrkan av den kulturella marginali-
sering263, som stereotypiserar palestinska röster i den israeliska offent-
ligheten. I hennes judisk-israeliska medstudenternas narrativa habitus 
förpassas den palestinska väninnans berättelse till en avdelning i det 
”inre biblioteket”, för ”klagande palestiniers berättelser”, en avdelning 
som inte besöks ens i studiesyfte. Den vision om en ömsesidigt beri-
kande relation som vägleder Natasha, förutsätter en öppenhet gente-
mot den andras berättelse som inte är för handen, en mottagande atti-
tyd av undran och frågor som utgångspunkt i en hermeneutisk dialo-
gisk process, vilken involverar en positiv förväntan om att den andra 
har något av värde att dela med sig. Därtill fordras en beredvillighet 
att låta den egna förståelsehorisonten utmanas av detta något, genom 
ett omsorgsfullt lyssnande. Om dessa förutsättningar inte är för han-
den, stöter berättandet på samma slags hinder för att bli mottaget som 
andra former av tal. 

Utifrån Natashas perspektiv innebär väninnans berättelse en mora-
lisk utmaning, därför att hon närmar sig denna utifrån en sådan positiv 
presumtion. När Natashas egen förförståelse av sin rätt till att som 
judinna återvända till Israel konfronteras med det perspektiv som mö-
ter i väninnans berättelse, resulterar detta i en hermeneutisk erfarenhet,  
vilken formuleras som ett moraliskt dilemma: 

                   
263 Jfr ovan, sid 97. 
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… I certainly want her to have the same life as I have. But in the same 
time I came to live here. You understand? Because I do believe it is 
my homeland. I do believe in the right of Jews to come here. … 

Horisontsammansmältningen innebär sålunda i Natashas fall inte nå-
gon enkel harmonisering genom omtolkning av de motstridiga anspråk 
som reses i hennes och väninnans berättelser. Konflikten kvarstår, 
men det moraliska dilemma som den hermeneutiska processen ger 
upphov till, innebär i sig en transformering av Natashas identitetsbe-
rättelse, genom den spänning som framträder mellan den narrativa 
matrisen för Aliyah-berättelsen och den hermeneutiska erfarenhet som 
framträder ur mötet med den andra. 

Natasha brottas med frågan om hur hon i sitt konstnärliga uttryck 
skall lyckas förmedla den erfarenhet som utvecklat hennes egen med-
vetenhet och moraliska frågor, till en mottagarkrets som inte är pre-
disponerad att ta till sig den berättelse som hon vill delge dem. 

Originally I did not want to enter myself into the film, I just wanted to 
tell the story……But the moment I made it personal, you know, from 
my eyes as a newcomer,  they were able to accept it more. …Most 
students said that what they liked was that I told the story from a com-
pletely different angle, which was my position as somebody who as a 
Jew has the right to come here, and encounters a Palestinian, who was 
born here and does not have the right to live here.  

När Natasha blir varse att den erfarenhet som ryms i väninnans berät-
telse inte ”talar för sig själv” väljer hon i stället en kommunikativ 
strategi, som innebär att hon kommunicerar sin egen erfarenhet. Hon 
väljer att göra filmen som en berättelse om sitt eget sökande efter för-
ståelse i mötet med väninnans berättelse. Det resulterar i en berättelse 
som är svårare att avvisa, eftersom den nu handlar om Natashas brott-
ning med betydelsen av hennes judiska identitet, ett tema till vilket 
mottagarna har en personlig relation. Det ger henne möjlighet att in-
kludera väninnans berättelse inom ramen för en berättelse om de mo-
raliska frågor som hennes möte med denna berättelse ger upphov till 
inom henne själv. 
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Filosofen som dissident 
Natasha framhåller att det är en sådan attityd av öppenhet och mora-
liskt ifrågasättande som hon skulle önska att israelerna ville kultivera, 
även om frågorna inte har några givna svar: 

… I still think it is much more important to face dilemmas honestly, to 
ask questions, than to have answers. I just want Israelis to ask ques-
tions, not just to take for granted. Not to close their eyes in front of the 
Palestinian plight. 

Natasha uttrycker en djup oro över utvecklingen av den politiska “si-
tuationen”, såväl internt inom Israel som i dess relation till palestini-
erna. Hon menar att de politiska ledarna, så även den mördade Yitzak 
Rabin, saknar förståelse för effekterna av sina ord och handlingar på 
de människor, vars framtid och öde de har makt att påverka. Hon sä-
ger att hon drömmer om att det skulle uppenbara sig en klok ledare, 
som förmådde överblicka situationen och förstå djupet i människors 
reaktioner. Med en hänvisning till sina studier av medeltida judisk och 
arabisk filosofi, säger hon att både Maimonides och al-Farabi var in-
fluerade av Platons vision av Filosofen som den ideala politiska härs-
karen: 

I think both of them were very much influenced by Plato, and his 
search for the Philosopher king. I certainly believe it should be great 
to have a Philosopher king, but both of them realized that it is almost 
impossible to find such a human being. Although in the Czech Repub-
lic we have a philosopher president, Vaclav Havel, and I very much 
want such a political leader here in the Israeli and Palestinian society. 

Natasha är mot bakgrund av sina erfarenheter från uppväxten i dikta-
turens Tjeckoslovakien och upplevelserna av revolutionen där knapp-
ast någon anhängare av Platons elitistiska ideal. Med sitt starka per-
sonliga engagemang förefaller hon föga benägen att överlåta politiken 
till någon upplyst despot. Dock kan hon i tanken hänge sig åt en dröm 
om att någon med förmåga att höja sig över mängden i praktisk klok-
het och omdömesförmåga skulle axla ledarskapets ansvar. Det är en 
reaktion, som jag efter att ha tagit del av olika erfarenheter känner en 
viss förståelse för. Vem skulle inte önska att få överlåta det nästintill 
övermänskliga ansvaret att hantera de komplicerade politiska proces-
ser, som tenderar att väcka inte enbart verbalt motstånd från politiska 
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motståndare, utan också rädsla, ilska, hat och våld utifrån människors 
djupt förankrade upplevelser av moral, mening och identitet, på såd-
ana visa ledare, som förmår bedöma ”situationen” i all dess komplexi-
tet, och föreslå lösningar, baserade på principerna om utvidgat tän-
kande, kommunicerbarhet och offentlighet? 

I avsaknad av sådana ledare faller den filosofiska uppgiften tillbaka 
på alla de människor, vilkas perspektiv de kloka ledarna skulle ta i 
beaktande. Sådan är politikens natur, och det är Natasha medveten 
om, att ansvaret för ett reflekterande omdöme faller tillbara på var och 
en att utöva, med utgångspunkt från sin egen position, och i beaktande 
av alla andras perspektiv inom ramen för den mänskliga gemenskap-
ens pluralitet. 

Vi känner Platons gestaltning av filosofen Sokrates som den som 
ställer frågor och förmår människor att ifrågasätta kulturellt givna 
föreställningar. Enligt den historiska berättelsen var det för denna 
gärning som Sokrates dömdes att tömma giftbägaren, anklagad för att 
ha uppviglat ungdomen mot samhällets goda seder. I Natashas berät-
telse om hur hon arbetat med filmen om mötet med väninnans berät-
telse kan vi se hur hon gestaltar filosofens roll, att ställa frågor och 
förmå människor att börja ifrågasätta kulturellt förmedlade förgivetta-
ganden. Så blir ”filosofen” till en förebild för politiskt och moraliskt 
agentskap. Denna idé om filosofen som förebild och föregångare 
kommer även till uttryck i nedanstående mera hoppfulla passage: 

It is great that there are already people, who ask questions about histo-
ry and write new history. It is great that people become critical. All 
this can happen only when the country or the nation is mature. Every 
political change, every revolution started first with philosophers, only 
later it reaches the people and then the change happens. …I experi-
enced the process in Czechoslovakia in my own lifetime. That is why 
I do believe that the process will happen even here. Because there are 
people who care. Also in Czechoslovakia there was in the beginning 
only a handful of courageous people, the prophets, the dissidents. … 
Until one day people went to the streets. So I do believe the time will 
come. Hopefully. Inshallah! 

I denna passage förmedlas en bild av hopp, förankrad i den egna per-
sonliga erfarenheten av en historisk process i en kontext utanför den 
israelisk-palestinska. Bilden av den demokratiska revolutionen som en 
process där de modigaste går före och andra följer är ägnad att ge tro-
värdighet åt utsagan om hopp i en till synes olöslig konflikt. 
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Judisk och arabisk kultur i historia och samtid – en 
sammanlänkning av berättelser 
Natashas identitetsberättelse formas i den personliga berättelsens in-
ledningsskede utifrån den narrativa matris som aliya-berättelsen er-
bjuder; en matris där judisk identitet manifesteras genom återvän-
dande till det judiska folkets rötter i det historiska Palestina, seder-
mera den judiska staten Israel.  Bilden av landet som vid återvändan-
det välkomnar de sina förbinds med känslor av samhörighet med såväl 
folket som landskapet, språket som den gemensamma historieberättel-
sen. I den personliga berättelsen tvinnas berättelsen om sökandet efter 
dessa rötter samman med upptäckten av en annan kulturell och histo-
risk berättelse, sammanlänkad med den egna i såväl historiskt per-
spektiv som i nutid. Med denna för självförståelsen transformerande 
upptäckt formas en bild av judisk och arabisk, liksom judisk och mus-
limsk historia, kultur och vetenskap, som historiskt ömsesidigt beri-
kande intellektuella traditioner, med förebilder i de medeltida veten-
skapsmän och filosofer läst och låtit sig inspireras genom att lära av 
varandra. Den historiska bilden används i berättelsen som kontrast till 
bilden av den kulturellt dominerande exkluderande självförståelsen av 
judisk identitet i samtidens Israel. 

Bilden av det ömsesidigt lärorika mötet med den andras berättelse 
manifesteras i gemensamt arbete med palestinier inom teater och me-
diekommunikation. Ur dessa erfarenheter växer en dialogiskt konsti-
tuerad identitetsberättelse, där den andras berättelse ingår som konsti-
tutivt element i den egna. Den sålunda konstituerade judiska identi-
tetsberättelsen inrymmer de spänningar och moraliska utmaningar 
som emanerar från det konkreta mötet mellan dessa två berättelser i 
det samtida Israel, gestaltade i poetisk narrativ form i filmen om mötet 
med den palestinska väninnans berättelse. I denna gestaltning länkas 
berättelserna samman, utan att för den skull tillåtas smälta samman 
med varandra. 

Berättelsen gestaltar en värdehorisont utgående från värden som 
jämlikhet och ömsesidighet, en värdehorisont som av berättaren iden-
tifieras som den judiska religionen, ”i sin rena etiska form”, och tillika 
den västerländska humanismens historiska ursprung. Den framställer 
de vägval som Israel står inför som avgörande för dess historiska 
självförståelse och utmanar med sina frågor såväl den egna gruppens 
som omvärldens etablerade föreställningar om en essentiell antagon-
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ism mellan judisk och arabisk kultur, och om en problemfri samman-
smältning av judisk och israelisk identitet. 
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8 Berättelser och tolkning i det 
offentliga rummet 

Inledning 
I avhandlingens inledning angavs att det övergripande problem som 
skulle bearbetas var frågan om hur å ena sidan ett reflekterande mora-
liskt/politiskt omdöme baserat på utvidgat tänkande, och å andra sidan 
den form av kunskap som kan erhållas genom reflekterande livsberät-
telser, och då i synnerhet sådana kritiska berättelser som kreativt bear-
betar erfarenheter som marginaliseras av kulturellt dominerande berät-
telser, kan relateras till varandra. Mot bakgrund av detta identifierades 
två till varandra relaterade syften, varav det första empiriska syftet 
angavs vara att klargöra vilken kunskap, av relevans för en utomstå-
ende engagerad aktörs moraliska omdöme, som kan erhållas genom 
dialogisk tolkning och analys av några utvalda kritiskt reflekterande 
identitetsberättelser. Det andra teoretiska syftet angavs vara att klar-
göra på vilket sätt tolkning och analys av sådana kritiskt reflekterande 
erfarenhetsbaserade berättelser kan bidra till förståelsen av omdömes-
förmågans och det berättande talets roll i dialogbaserad feministisk 
etik. 

Föreliggande kapitel är disponerat så, att jag först sammanfattar 
och diskuterar resultaten av den empiriska undersökningen under ru-
briken ”Berättelsernas kunskapspotential som underlag för kritiskt 
omdöme”, för att därefter med utgångspunkt i dessa resultat åter-
koppla till avhandlingens teoretiska reflektion om de dialogbaserade 
modellerna för moraliskt berättigande och politisk legitimitet under 
rubriken ”berättande och tolkning som offentlig kommunikation. I 
kapitlets avslutning lyfter jag fram betydelsen av utvecklingen av nar-
rativ-hermeneutisk kompetens, som en länge förbisedd väg att höja det 
offentliga samtalets kvalitet. 
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Berättelsernas kunskapspotential som underlag för 
kritiskt omdöme 
Frågan om kritiskt reflekterande berättelsers kunskapspotential har 
legat till grund för framställningen i vart och ett av de senaste tre ka-
pitlen, där kunskapspotentialen i de tre livsberättelserna ur undersök-
ningens primärmaterial såväl tolkats med avseende på den mening 
som berättelsen ger uttryck för, som analyserats med avseende på 
berättarens kreativa meningsskapande arbete med utgångspunkt i kul-
turellt givna narrativa resurser. Frågan om den specifika berättelsens 
kunskapspotential för moraliskt omdöme belystes dessförinnan även 
inom ramen för den tolkning som genomfördes av Noa  Ben Artzi-
Pelossofs litterära berättelse, som ett åskådliggörande av det hermene-
utiskt-dialogiska förhållningssätt till tolkning och analys som därefter 
tillämpats i förhållande till det empiriska primärmaterialets berättelser. 
I den analys och diskussion som följer kommer även denna berättelse-
tolkning att inkluderas. 

I framställningen i vart och ett av de föregående kapitlen har en 
ambition varit att låta berättaren framträda som ett kreativt reflekte-
rande socialt och kulturellt situerat moraliskt jag. I dessa tolkningar 
har jag sökt synliggöra hur berättaren använder och bearbetar de kul-
turellt tillgängliga narrativa resurser som kontexten tillhandahåller, 
och vilka sammansmältningar av berättelser som tolkningsarbetet i 
förhållande till dessa narrativa matriser resulterar i.  

Med utgångspunkt i dessa tolkningar skall jag nu, i syfte att lyfta 
fram respektive berättelses kunskapspotential för den utomstående 
engagerades aktörens omdöme, sammanfatta och diskutera resultaten 
av dessa tolkningar utifrån tre frågor, adresserande identitetskonstrukt-
ion och värdehorisont, berättelsens kapacitet att främja utvidgat tän-
kande samt dess utmaningar och anspråk gentemot den annorlunda 
situerade mottagaren. 

Vilken roll spelar identitet som möjliggörande faktor för 
politiskt och moraliskt aktörskap, och hur ser den 
värdehorisont ut som är förbunden med identiteten? 
Noa  Ben Artzi-Pelossofs litterära berättelse är specifikt riktad till en 
utomstående läsare, utifrån en i socialt avseende central position inom 
det israeliska samhället. Berättelsen söker synliggöra särskildheten i 
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de erfarenheter, som det innebär att växa upp i skuggan av den stän-
digt upprepade berättelsen om Förintelsen, som klimax på en historia 
av genom decennierna upprepade förföljelser mot det judiska folket. 
Genom tolkningen av Förintelsen som en central komponent i israe-
lisk nationell identitet upprättar berättelsen ett nära samband mellan 
judisk och israelisk nationell identitet. Den sålunda konstituerade 
identiteten utgör den plattform, utifrån vilken berättaren genom 
bokutgivningen uppträder som aktör i det offentliga samtalet, på en 
utomisraelisk västeuropeisk och nordamerikansk arena. 

I berättelsen förbinds den israeliska nationella identiteten med en 
värdehorisont, där karaktärsegenskaper såsom styrka, självmedveten-
het och stolthet gestaltar kontrasten mellan den nya utåtriktade israe-
len och den introverta galut-mentalitet, som förbinds med den ”gamla 
verklighetens” judiska identitet. Den rymmer ett moraliskt åtagande, i 
den personliga berättelsen tolkat som ett åtagande gentemot Förintel-
sens offer, att försvara den judiska staten mot allt som kan hota dess 
existens. 

Även i Cedar Duaybis berättelse intar frågan om identitet som en 
möjliggörande faktor för politiskt och moraliskt aktörskap en central 
plats. De politiska händelserna före och omkring 1948, benämnda al-
Naqbah, katastrofen, sätter identitetsfrågan i fokus, i och med bildan-
det av den israeliska staten som en judisk stat. Denna historiska poli-
tiska händelse tolkas ur Cedars subjektiva perspektiv som inte bara ett 
materiellt berövande och en uppryckning från familjens fysiska rötter 
och gemenskap, utan fastmer som ett existentiellt trauma, då de berät-
telser som varit formativa under Cedars uppväxt inte längre förmår 
leverera någon acceptabel meningstolkning i den nya situationen.  Den 
identitet som kristen palestinska som så småningom erövras genom en 
i gemenskap med andra kristna palestinier kritiskt prövande omtolk-
ning i förhållande till den kulturellt dominerande tolkningen av de 
bibliska berättelserna erbjuder i Cedars berättelse en väg till en posi-
tion som handlande subjekt, i en kontext där religiös och etnisk identi-
tet är faktorer som av de yttre politiska omständigheterna är omöjliga 
att bortse ifrån. 

Den värdehorisont som framträder som centrum i den kristna pales-
tinska identitet som tar form i Cedars berättelse, är idén om männi-
skornas förbundenhet med varandra, alla människors lika värde och 
anspråket på möjligheten att kunna gestalta ett liv i mänsklig värdig-
het. Den motståndsstrategi av ickevåld som växer fram i den teolo-
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giska tolkningsgemenskapen utgör också ett konstitutivt element i 
denna värdehorisont, som en situationsrelaterad tolkning av vad som 
utgör ”Jesu väg”. 

I Na’ilas kontext, vilken bestäms av den pågående israeliska ocku-
pationen, utgör nationell identitet en given och ofrånkomlig utgångs-
punkt för politiskt aktörskap. I hennes personliga berättelse tillhanda-
håller de motståndsberättelser som hon i mycket tidig ålder får del av 
via den äldre brodern och i något äldre år via artiklar och böcker en 
narrativ repertoar formad efter en narrativ matris för den identitet hon 
aspirerar på som aktör i den nationella politiska motståndskampen. 
Den palestinska motståndsberättelsen visar sig dock vara en genusko-
dad identitetsberättelse för de unga manliga motståndshjältar, vars 
frånvaro från det civila livets plikter möjliggörs av kvinnor, vars liv 
formas efter en kompletterande kvinnlig genusberättelse. I centrum för 
Na’ilas berättelse står frågan om en kvinnas möjlighet att överträda 
denna kulturellt givna genusberättelse, och bli ett agerande subjekt i 
såväl sitt eget personliga liv som i den sociala och politiska kontext, 
som domineras av manliga hjälte- och martyrberättelser. Frågan om 
genusidentitetens omtolkning framträder som en viktig möjliggörande 
faktor för politiskt och moraliskt aktörskap, mot bakgrund av de re-
striktioner som denna sätter för kvinnors liv. Na’ilas berättelse rym-
mer upprepade förhandlingar om tolkningen av denna genusberättelse. 
En återkommande bild är hur kvinnors erfarenheter av att ”samtidigt 
tvingas vara både kvinna och man i familjen” utgör en möjliggörande 
faktor för en samhällelig omtolkning av kvinnlig genusidentitet. Mot 
slutet av berättelsen uppträder konturerna till en kvinnlig ledarskaps-
identitet med folklig förankring i arbetet tillsammans med och för de 
kvinnor som utgör ”femtio procent av befolkningen”. 

I de upprepade förhandlingar om tolkningen av den kvinnliga ge-
nusberättelsen som gestaltas i Na’ilas personliga berättelse framstår på 
det personliga planet rätten att välja partner och möjligheten till en 
relation grundad på ömsesidig respekt och tillgivenhet, rätten till del-
aktighet i beslut som påverkar det egna livet och frihet från yttre otill-
börlig inblandning i sådana beslut som starka centrala värden. På det 
offentliga planet handlar det om kvinnors rätt till delaktighet i det 
politiska livet och de beslut som påverkar kollektivets liv samt kravet 
på demokratiskt självstyre. Gentemot den politiska situationen, där 
kampen mot ockupationen och för en fred baserad på jämlikhet utgör 
referensramen, uttrycks värdehorisonten i de politiska kraven gällande 
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rätten till nationellt självbestämmande, en jämlik relation mellan en 
israelisk och en palestinsk stat, baserad på självbestämmande och 
ömsesidigt erkända lika rättigheter, samt frihet från yttre styrning av 
det palestinska folkets liv.  

I Natasha Dudinskis livsberättelse utgör den personliga och kollek-
tiva innebörden av judisk identitet den centrala fråga som bearbetas. I 
inledningsskedet handlar berättelsen om identitetssökande i förhål-
lande till en i berättarens kontext undertryckt judisk tradition; ett iden-
titetssökande som utgör en motiverande kraft för flytten (aliyah) till 
Israel. Den judiska identiteten formuleras relationellt mot bakgrund av 
en förståelse av judisk och arabisk identitet som historiskt samman-
tvinnade. Utforskandet av denna identitet formuleras aldrig i exklude-
rande termer; identitetssökandet kommer till uttryck i studier av judisk 
och arabisk medeltida filosofi och Kabbala och i gemensamt arbete 
med palestinier i olika fora. Frågan om Israels vägval inför framtiden 
formuleras också som en identitetsfråga av etisk signifikans; skall 
Israel förbli en judisk stat eller skall det ta steget att omdefiniera sig 
som stat för sina medborgare? Bearbetningen av dessa frågor erbjuder 
en plattform för Natashas intervention i det offentliga samtalet.  

I berättelsen kan skönjas en värdehorisont, där den ömsesidiga dia-
logiska relationen till den andra, representerad av muslimsk och ara-
bisk kultur, står i centrum för hur berättaren orienterar sig i världen. 
Den positiva värderingen av den kulturellt andra som dialogpartner 
kommer till uttryck i identitetssökandet genom studier av judisk och 
arabisk medeltida filosofi, och i praktiskt arbete tillsammans med 
palestinier inom kultur- och mediekommunikationssektorn. Den ges-
taltas också genom personlig vänskap. I berättelsen framhålls även de 
judiska värderingar, som förmedlats i den kulturarvsorienterade fost-
ran, ”religion in its pure values”; värderingar som identifieras med 
grundläggande humanistiska värderingar såsom principen om likhet 
inför lagen och att inte göra mot andra vad du inte vill att de ska göra 
mot dig, de tio budorden, och medkänsla med andra människor. 

Identitetsfrågans starka framtoning 
I samtliga här analyserade berättelser framträder identitetskonstruk-
tionen och den därmed förbundna värdehorisonten som politiskt signi-
fikanta. De utgör den utgångspunkt utifrån vilken berättelsens huvud-
person orienterar sig i världen och framställer sig själv i denna värld i 
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relation till andra, och för hur hon beskriver och värderar de politiska 
och sociala fenomen som ingår i den värld som hon delar med andra. 
Att identitetsfrågan framträder med sådan kraft i de personliga berät-
telserna i sina aspekter av etnisk, religiös och nationell identitet går på 
ett plan att förstå mot bakgrund av hur det dominerande samhällets 
starka identitetslogik återspeglas i den politiska ordning som, såsom 
framställdes i Cedar Duaybis berättelse, kategoriserar människor uti-
från etnisk och religiös identitet i två kategorier: en för sådana som har 
okränkbara medborgerliga rättigheter och en annan för sådana som 
kan tilldelas och fråntas dessa rättigheter genom godtyckliga politiska 
och administrativa beslut, och som i Na’ilas berättelse uppträder som 
en erfarenhet av avsaknad av och ett anspråk på rätten att ha rättig-
heter.  

Identitetsfrågan uppträder dock inte enbart på ett politiskt plan. Den 
har även en existentiell dimension. I Cedar Duaybis berättelse fram-
träder i tolkningen av al-Nakbah det berövande av möjligheten till en 
positiv själv-identitet som härrör från den brist på erkännande som 
uttrycks genom förnekelse av rätten att uttrycka sin identitet i nation-
ella kategorier och genom tillskrivningen av sådana misskännande 
diskursiva kategorier som ”the present absentees”. På liknande sätt 
innebär de dominerande tolkningar av bibliska berättelser som reduce-
rar palestinska kristna till insignifikanta andra i berättelsen om Guds 
plan för sitt folk en förvägran av erkännande inte bara från den judisk-
israeliska omgivningen, utan också från stora delar av den kristna 
gemenskapen, vilken allvarligt skadar möjligheten till en positiv själv-
identifiering som kristen palestinier. 

I  Ben Artzi-Pelossofs berättelse om Förintelsen uttrycks den starka 
förbindelse mellan israelisk och judisk identitet som en existentiell 
nödvändighet utifrån det moraliska imperativet ”Aldrig mer!”, vilket 
erfars emanera från de tystade rösterna från Förintelsens offer. Den 
nära förbindelsen mellan judisk och israelisk nationell identitet är på 
grund av dess utgångspunkt i tolkningen av Förintelsens betydelse 
förenad med starka affektiva konnotationer. I Natasha Dudinskis be-
rättelse pågår en omförhandling av denna starka förbindelse; en pro-
cess som emanerar från mötet med den konkreta andras perspektiv, 
och vars utgång inom berättelsens ram förblir en öppen fråga. 

Den starka framtoningen av värdehorisonten i samband med fram-
ställan av identitet har i sin tur att göra med den moralisk-politiska 
signifikans som tillskrivs identitetskonstruktionen. Att ge uttryck för 
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en nationell/etnisk/religiös identitet framstår och tolkas av andra i 
kontexten som liktydigt med att göra anspråk på rättigheter, erkän-
nande och solidaritet, även då inte dessa krav uttrycks explicit. Det 
gäller exempelvis vid användningen av sådana symboler som har en 
direkt signifikans för nationell identitet såsom nationella flaggor, men 
även för en lång rad andra symboler av nationell eller religiös bety-
delse. 

Vilka utmaningar och anspråk reser berättelsen gentemot 
den engagerade utomstående aktörens omdöme? 
Ben-Atzis berättelse rymmer dels ett sanningsanspråk; ett anspråk på 
mottagaren att acceptera berättelsens tolkning av att upprättandet av 
Israel som en judisk stat utgör en garanti för att Förintelsens fasor inte 
kommer att kunna upprepas, och dels ett moraliskt anspråk på solida-
ritet med Förintelsens offer, emanerande från berättelsebilden av ”de 
röster som talar ur tystnaden”; en solidaritet som idag förutsätts 
komma till uttryck som solidaritet med staten Israel och dess fortlev-
nad som judisk stat. Implicit finns också ett krav på erkännande av 
den särskildhet som genom den kollektiva historiska erfarenheten av 
Förintelsen förbinds med judisk identitet. 

Cedar Duaybis berättelse reser också ett sanningsanspråk gentemot 
mottagaren; ett anspråk att acceptera och reflektera över innebörden 
av att inte alla av den israeliska statens medborgare delar den judiska 
identiteten.  Den riktar även ett moraliskt anspråk gentemot i första 
hand medlemmar i kristna och judiska gemenskaper, uppfordrande 
dem att utforma sådana ansvarsfulla inkluderande tolkningar av den 
gemensamma berättelsetraditionen, som inte gör våld på konkreta 
människors värdighet. Implicit finns också ett anspråk på erkännande 
av berättarens och andra kristna palestiniers tillhörighet till en kristen 
gemenskap samt ett därmed förbundet anspråk på solidaritet.  

Na’ilas berättelse utmanar den utomstående mottagaren att se pa-
lestinska kvinnor som möjliga aktörer på den politiska scen där frå-
gorna om det palestinska folkets framtid avgörs. Vidare reser den an-
språk på solidaritet med de palestinska kvinnoorganisationernas arbete 
för kvinnors mänskliga, sociala och politiska rättigheter. Den uppford-
rar utomstående aktörer att verka för en mer jämlik fredsprocess och 
en fredsöverenskommelse som säkrar det palestinska folkets nation-
ella rättigheter, men också att respektera palestinska kvinnors och 
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mäns anspråk på demokratiskt inflytande över de politiska förhand-
lingsprocesser som kan komma att få avgörande betydelse för deras 
framtida liv. 

Natasha Dudinskis berättelse slutligen reser ett anspråk gentemot 
den utomstående mottagaren att acceptera komplexiteten och den mo-
raliska ambivalensen i den judiska identitetsberättelsens exklusiva 
anspråk på rätten till landet och på bevarandet av den israeliska staten 
som en judisk stat. Den reser också ett implicit anspråk på solidaritet 
med de strävanden att finna en moralisk grund för Israels relation till 
den andra, som initieras av de till en början begränsade skaror av 
människor som likt de klassiska filosoferna har modet att utmana eta-
blerade föreställningar och tankemönster genom att ställa obekväma 
frågor. 

Att bedöma anspråkens relevans 

Vilken relevans har då den kunskap som här belysts, för ett omdöme 
utformat enligt principen om utvidgat tänkande? Den verkliga utma-
ningen för ett sådant omdöme är, såsom Stone-Mediatore sammanfat-
tade Kants princip om det utvidgade tänkandet, att bredda sina egna 
perspektiv i ljuset av andras faktiska perspektiv, och att samtidigt fort-
sätta tänka själv och ta ansvar för sina egna bedömningar.  

För att kunna avgöra relevansen av de anspråk som reses gentemot 
henne måste den utomstående engagerade aktören ta sin utgångspunkt 
i berättelsens utmaning till henne och de anspråk som den reser 
gentemot henne. 

I sammanfattningarna ovan har jag visat att var och en av berättel-
serna reser särskilda anspråk gentemot den utomstående engagerade 
aktören att acceptera de beskrivningar och meningstolkningar som 
görs utifrån berättelsens perspektiv av den sociala och politiska värl-
dens delade fenomen, anspråk på bekräftelse av de normativa omdö-
men som berättelsen implicerar om dessa fenomen, anspråk på erkän-
nande och anspråk på solidaritet i ord såväl som i handling. 

När hon tar del av berättelsen måste hon ställa sig frågan: vad har 
berättelsen att säga till mig i min situation? Vilka anspråk på sanning, 
erkännande och solidaritet reser den gentemot mig? Och vidare; hur 
relaterar dessa anspråk till de anspråk som reses av andra berättelser 
som belyser de delade fenomenen utifrån andra perspektiv?  
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Att utöva moraliskt omdöme enligt principen om utvidgat tänkande 
i förhållande till den kunskap som erhålls från situerade berättelser 
innebär att förhålla sig till dessa anspråk; att väga dem mot varandra, 
men inte i en monologisk process utan i en dialogisk, genom att inför 
sig själv gestalta en dialog om dessa anspråk med de konkreta andra, 
vars berättelser anspråken härrör från. Det är här den kunskap om 
berättarens identitet och den därmed förbundna värdehorisonten 
kommer in.  

Berättelsen kontextualiserar dessa anspråk. För att kunna tolka in-
nebörden behöver den engagerade utomstående aktören kunna relatera 
anspråken till en förståelse av varifrån de härstammar, hon behöver 
förstå den andras ”vemhet”, hur hon förstår sig själv genom de berät-
telser varigenom hon identifierar sig, och vilka värden som är särskilt 
viktiga utifrån hennes position, samt hur världen ter sig och hur den 
blir bedömd utifrån denna värdehorisont. Hon behöver också genom 
att relatera de skilda perspektiven till varandra skapa ett stereoskopiskt 
seende, som ger en djupdimension åt de fenomen som utifrån olika 
perspektiv kan beskrivas i så olika termer som ”katastrofen” eller ”be-
frielsekriget”. Till särskild hjälp för att uppnå ett sådant stereoskopiskt 
seende är sådana berättelser som motsvarar Stone-Mediatores kriterier 
för det hon kallar ”enlarged thought-storytelling”, därigenom att de 
berättas på ett sätt som stimulerar till kritisk och inkluderande offent-
lig diskussion. 

På vilket sätt kan berättelsen bidra till utvidgat tänkande? 
Utifrån Benhabibs perspektiv av komplexa kulturella dialoger kan 
sägas att  Ben Artzi-Pelossofs personligt hållna identitetsberättelse har 
potential att vidga den i en annan kontext situerade mottagarens för-
ståelse av berättarens kulturellt förankrade perspektiv på tolkningen av 
judisk historia, samt av den förbindelse mellan judisk och israelisk 
nationell identitet, som uttrycks i den historiska tolkningen av Förin-
telsens betydelse som gemensam judisk erfarenhet. Den är också äg-
nad att skapa förståelse för den därmed förbundna värdehorisont uti-
från vilken berättaren orienterar sig i världen. Den bidrar vidare till att 
etablera förståelse för de moraliska anspråk på solidaritet och erkän-
nande som berättelsen reser gentemot mottagaren. En sådan kulturell 
förståelse hjälper i sin tur berättelsens mottagare att orientera sig i den 
komplexa kulturella dialogen, genom att skapa förståelse för och 
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medvetenhet om hur det egna jaget, såsom det kommer till uttryck i 
ord och handling, kommer att tolkas och bedömas utifrån den andras 
perspektiv. 

Den är i den här berättelsen inte berättelsens interna struktur som 
förmår stimulera utvidgat tänkande, utan det faktum att den engage-
rade utomstående aktör som är dess avsedda mottagare är annorlunda 
situerad som kan skapa en sådan effekt. Det beror på att berättaren inte 
anlägger ett sådant kritiskt perspektiv på dominerande narrativa matri-
ser, som ger upphov till stereoskopiskt seende. Den personliga erfa-
renheten låter sig tolkas genom de kulturellt tillgängliga narrativa 
matriser som berättaren delar med andra deltagare i den egna kontex-
ten, varför inga spänningar erfars och ådagaläggs mellan personlig 
erfarenhet och kulturellt delad meningstolkande berättelse. 

Cedar Duaybis berättelse å andra sidan stimulerar till utvidgat tän-
kande, såtillvida att den möjliggör ett stereoskopiskt seende, genom 
att synliggöra spänningen mellan den dominerande tolkningen av Ex-
odusberättelsen som en berättelse om befrielsen ur fångenskap och 
återupprättandet av Guds folk, och de erfarenheter av fördrivning och 
erövring som blir följden av en sådan tolkning för dem som tillskrivs 
positionen som insignifikanta andra. Berättelsens främsta bidrag till 
utvidgat tänkande ligger däri, att den presenterar möjligheten till andra 
inkluderande tolkningar av Guds närvaro i historien, utformade i en-
lighet med den värdehorisont utifrån vilken Cedar orienterar sig i 
världen, i ett spänningsfyllt förhållande till den dominerande exklude-
rande tolkningen. 

Na’ilas berättelse möjliggör ett stereoskopiskt seende genom att 
synliggöra relationen mellan den kvinnliga genusberättelsen och den 
manliga hjälteberättelsen genom det sätt varpå dessa speglas mot be-
rättarens erfarenhet av den näst intill omöjliga ekvationen av att under 
Intifadaåren vara ”både man och kvinna i familjen på samma gång”. 
Genom skildringen av erfarenheterna av Intifada-årens självuppoff-
rande kamp och besvikelsen över det återvändande externa ledarskap-
ets brist på demokratisk ambition att i de politiska beslutsprocesserna 
inkludera det folk som möjliggjort dess återvändande, framträder även 
ett utrymme för kritisk reflektion över motståndsberättelsens okritiska 
hjälteideal och den politiska ledarrollens självtillräcklighet, som den 
politiska kampens dittillsvarande påtvingade underjordiska karaktär 
lämnat utrymme för. Berättelsen synliggör därtill spänningen mellan 
erfarenheten av att under motståndskampens år ha varit delaktig i att 
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skapa historia och erfarenheten av efter att ha betalat ett oerhört högt 
personligt pris inte ha erhållit något tillbaka i form av inflytande över 
den fortsatta politiska utvecklingen. 

Natasha Dudinskis berättelse är uppbyggd så att den presenterar lä-
saren för olika spänningar rörande frågan om den judiska och israel-
iska identitetens mening. Det sätt varpå relationen till den kulturellt 
andra integreras i framställningen av judisk identitet, utifrån en ideal-
bild av relationen mellan de båda medeltida judiska och arabiska filo-
soferna Maimonides och al-Farabi, framträder i spänningsfylld relief 
mot den kulturellt dominerande föreställningen om judisk identitet 
som en särskiljande berättelse. Detta möjliggör ett stereoskopiskt se-
ende som inbjuder till fördjupad reflektion och utvidgat tänkande. 
Lokaliseringen av den västerländska humanismens värderingar till den 
judiska ”religionen i sin rena etiska form” bidrar till att skapa spän-
ning gentemot den efter Förintelsen dominerande partikularisiska 
tolkningen av judisk etisk tradition. Slutligen utgör belysningen av det 
etiska dilemma som emanerar från mötet mellan den egna judiska 
identitetsberättelsen baserad på aliya-berättelsens narrativa matris om 
vikten av återvändande till sina rötter och den palestinska väninnans 
berättelse om de rötter som hon ryckts upp ifrån och inte tillåts åter-
vända till ett stereoskopiskt seende, som inbjuder till utvidgat tän-
kande. 

”Enlarged thought storytelling” – en kreativ narrativ 
förmåga att bearbeta marginaliserade erfarenheter 
Analysen av den litterära berättelsen visar att ett reflekterande kreativt 
berättande av personliga erfarenheter med hjälp av kulturellt tillgäng-
liga narrativa resurser inte i sig ger upphov till det stereoskopiska se-
ende, som framträder i spänningen mellan erfarenhet och narrativ 
kulturell kontext.  Det är berättelsens utgångspunkt i sådana erfaren-
heter som marginaliseras av de kulturellt dominerande narrativa matri-
serna, som kan tillföra berättelsen en stereoskopisk blick. Det är dock 
inte heller alla berättelser utifrån marginaliserade erfarenheter som 
uppvisar denna kvalitet.  Många sådana berättelser antar en repetitiv 
karaktär, där den utomstående engagerade mottagaren efter ett antal 
liknande berättelser uppnår en mättnadgrad, där fler erfarenhetsbase-
rade berättelser av samma typ inte förefaller tillföra några ytterligare 
kvalitativa perspektiv till hennes kunskap, utan enbart ökar kvantiteten 
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av belägg för förekomsten av en viss företeelse, såsom godtyckligt 
våld, kollektiva bestraffningar eller hjältemodiga unga män, som läm-
nar byn eller lägret för att viga sina liv åt kampen. Sådana berättelser 
har i likhet  Ben Artzi-Pelossofs litterära berättelse ett kunskapsvärde 
genom de kontextuella perspektiv och erfarenheter som berättelsen 
förmedlar, då de når en annorlunda situerad engagerad aktör, men de 
saknar likt  Ben Artzi-Pelossofs berättelse den stereoskopiska blick, 
som på ett särskilt sätt inbjuder till fortsatt reflektion och diskussion. 

Den stereoskopiska blick som utmärker vad Stone-Mediatore kallar 
”enlarged thought-storytelling” härrör inte bara från de marginali-
serade erfarenheterna i sig, utan från berättarens narrativa förmåga att 
på ett kreativt belysande sätt relatera dessa erfarenheter till de domine-
rande berättelsetraditionerna, på ett sätt som ådagalägger spänningar 
mellan dessa traditioners meningsskapande logiker och den subjektiva 
erfarenheten. Det är där, i skarven mellan kulturellt dominerande be-
rättelse och subjektiv erfarenhet, som ett stereoskopiskt seende möj-
liggörs med hjälp av berättarens kreativa narrativa kompetens. Såsom 
Stone-Mediatore säger, handlar inte dessa berättelsers kunskapsvärde 
om att förmedla en objektivt sett ”mindre falsk kunskap”, och inte 
heller primärt om en ”demokratisk representation” i kunskapsproces-
sen, utan deras speciella kunskapsvärde ligger i ”det speciella perspek-
tiv som de kan tillföra den offentliga debatten, genom att både enga-
gera och problematisera förhärskande narrativa paradigm i utforskan-
det av hur vardagens hittills outtalade spänningar kan artikuleras och 
situeras.”264 

Den dialogiska tolkningen och analysen av de tre berättelserna i det 
empiriska primärmaterialet ger vid handen att dessa berättelser utifrån 
sina skilda situerade perspektiv ger uttryck för sådan kreativ bearbet-
ning genom att ådagalägga spänningar mellan dominerande tolk-
ningsmönster och erfarenhet, och att de därmed möjliggör ett sådant 
stereoskopiskt seende, med potential att stimulera och intervenera i det 
offentliga samtalet. 

Därmed är jag framme vid frågan om hur de här genomförda dialo-
giska tolkningarna och analyserna av de erfarenhetsbaserade berättel-
serna kan bidra till förståelsen av omdömesförmågans och det berät-
tande talets roll i de dialogbaserade modellerna för etiskt berättigande 
och politisk legitimitet, som ligger till grund för dialogbaserad femin-
istisk etik. 
                   
264 Se ovan, not 71. 
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Berättande och tolkning i offentlig dialog  
Berättelsers olika funktioner 
Som utgångspunkt för diskussion om frågan om vilken roll erfaren-
hetsbaserat berättande kan och bör tillmätas i modellen för feministisk 
dialogbaserad etik, vill jag inledningsvis återknyta till den översikt 
som gjordes i kapitel två över de olika funktioner som erfarenhetsba-
serat berättande har tillskrivits för utarbetandet av feministisk politik 
och kritik.265 Jag identifierade där fyra olika synsätt på erfarenhetsba-
serat berättande, relaterade till olika funktioner som berättandet kan 
fylla. Det första synsättet var baserat på den tidiga feministiska rörel-
sens praktik, där erfarenhetsbaserat berättande fyllde en medvetande-
höjande funktion, genom att deltagarna kunde identifiera sig med 
varandras erfarenheter, och därigenom skapa en gemensam förståelse 
av sin situation. Habermas refererar till sådana processer som kollek-
tiva tolkningsprocesser gällande ”de etiska frågorna om kollektiv 
självförståelse”, och menar att dessa har sin rätta plats inom avgrän-
sade sociala kollektiv, men att de inte bör tillåtas dominera det offent-
liga samtalet.266  

Ett annat synsätt som identifierades var att berättande har en för-
måga att överbrygga skillnader och skapa förståelse för hur världen ter 
sig ur den andras perspektiv, och att därigenom möjliggöra solidaritet 
baserad på medvetenhet om olikhet. Jag har förbundit detta synsätt 
med Sharon Welch och med Young, och hennes modell för en kom-
munikativ demokrati, i vilken förordas en breddning av kommunikat-
ionsformerna inom modellen för det offentliga samtalet.267 Detta syn-
sätt situerar, till skillnad från i Habermas modell, det erfarenhetsbase-
rade berättandet på en vidare offentlig arena, där människor från olika 
sociala kollektiv interagerar. 

För det tredje identifierades ett synsätt, förbundet med historikern 
Joan Scotts poststrukturalistiska analys, enligt vilket erfarenhetsbase-
rat berättande saknar potential att överskrida den förhärskande diskur-
sens ideologiska förutsättningar, eftersom erfarenheten i första rum-
met är språkligt strukturerad och därmed kommer att reproducera de 
diskursivt givna förutsättningarna.268 Detta var ett synsätt som kunde 

                   
265 Se ovan, sid 67ff. 
266 Jfr ovan, sid 106. 
267 Jfr ovan, sid 70f samt sid 108ff. 
268 Jfr ovan, sid.71f. 
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hjälpa den sociala kritikern att synliggöra den dominerande kulturens 
normer.  

Slutligen identifierades ett fjärde synsätt, förbundet med Stone-
Mediatores läsning av motståndsberättelser, enligt vilket erfarenhets-
baserat berättande också kan fungera som en kreativ diskursiv inter-
vention, genom att belysa de spänningar som de dominerande kultu-
rella berättelserna ger upphov till i människors vardagliga erfaren-
heter, och därmed stimulera till offentlig kritisk dialog.269  

Trots uppenbara skillnader i bakomliggande teoretiska synsätt, me-
nade jag att genomgången var till hjälp för att synliggöra de olika, 
delvis överlappande och interfererande funktioner som offentlig berät-
tandet kan fylla. 

Vad kan då en tillämpning av denna strukturerande översikt tillföra 
till förståelsen av berättelserna ur det empiriska primärmaterialet? 

För att undersöka detta är det nödvändigt att först identifiera den 
kommunikativa situationen för respektive berättelses tillkomst.  

Nya matriser för kollektiv självförståelse   
En gemensam utgångspunkt för de tre berättelserna i det empiriska 
primärmaterialet är att de har tillkommit inom ramen för en situation 
karakteriserad som en forskningsintervju. Den kommunikativa inter-
aktionen i denna situation syftar till att upprätta förståelse med ut-
gångspunkt i en erkänd och bevarad olikhet mellan berättarens och 
forskarens perspektiv och sociala situering. Berättaren kan också för-
utsätta att samtalsdeltagaren lyssnar utifrån en speciellt hög grad av 
vilja att förstå. Förutsättningarna för den manifesta kommunikativa 
situationen var således annorlunda än de som omgärdar såväl det soci-
ala kollektivets identitetstolkande processer, som för det offentliga 
samtal, vilket karkateriseras av att deltagarna för med sig olika situe-
rade perspektiv till diskussionen om gemensamt angelägna frågor. 
Berättandet i intervjusituationen är dock inte opåverkat av de förut-
sättningar som karakteriserar de båda andra samtalssituationerna. Jag 
har tidigare, i samband med de forskningsetiska övervägandena om 
konfidentialitet framfört att samtliga medverkande själva betraktade 
sin medverkan i intervjun och delandet av sin personliga berättelse 
som en del av den offentliga kunskapsförmedling och diskussion, som 
de genom sitt engagemang i olika rörelser och organisationer var in-
                   
269 Jfr ovan, sid 72. 
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begripna i.270 Därtill ger såväl Cedars som Na’ilas berättelse uttryck 
för att berättelsens utformning har en förhistoria inom ramen för den 
egna gemenskapens kollektiva identitetsformande tolkningsprocesser. 
I Cedars berättelse skildras identitetstolkningen som kristen pales-
tinska som utkomsten av en kollektiv tolkningsprocess inom ramen 
för en begränsad kristen tolkningsgemenskap. I Na’ilas berättelse ut-
trycks detta samband mera vagt, som att berättaren började söka sig 
till människor som delade de värderingar som hennes äldsta broder 
gestaltat och som hon själv kommit att omfatta, ”att kvinnor är mänsk-
liga varelser”.  Denna något vaga formulering sätter även Na’ilas iden-
titetstolkning, där omförhandlingar om den kvinnliga genusberättelsen 
intar en central roll, i relation till en kollektiv tolkningsprocess om en 
gemensam kollektiv självförståelse inom ramen för ett mera begränsat 
socialt kollektiv. 

Betraktade ur det senare perspektivet, som uttryck för ett inlägg i 
en hermeneutisk diskussion om kollektiv självförståelse erbjuder såväl 
Cedars som Na’ilas personliga berättelser nya narrativa matriser för 
identitetsformering. Cedars personliga berättelse erbjuder en sådan ny 
narrativ matris för andra som likt henne söker ett tolkningsmönster för 
att kombinera kristen och palestinsk identitet utifrån en värdehorisont 
som möjliggör ett aktörskap på trons grund i förhållande till ”situat-
ionen”. Na’ilas presonliga berättelse erbjuder en sådan ny narrativ 
matris för andra kvinnor som likt henne söker tolkningsmönster för en 
palestinsk kvinnoidentitet som möjliggör aktörskap i såväl det person-
liga livet som i det offentliga. Båda dessa berättelser kan därmed ka-
rakteriseras som sådana kreativa diskursiva interventioner, som inte 
enbart reproducerar kulturellt normerande berättelsemönster utan, i ett 
kreativt tolkningsarbete gentemot tidigare icke verbaliserade erfaren-
heter, även tillför något nytt.  

Även Natashas personliga berättelse kan på ett plan läsas som ett 
inlägg i en hermeneutisk diskussion om israelisk-judisk självförståelse 
av å ena sidan den judiska identitetens och å andra sidan den israeliska 
statens mening. En sådan läsning fokuserar den centrala fråga som 
berättaren brottas med, vilken aktualiseras av hennes egen positioner-
ing som ideologiskt motiverad invandrare till Israel och hennes möte 
där med en annan berättelse, vars anspråk kolliderar med den egna.  
Det specifika i Natashas berättelse är den roll som den andras berät-
telse spelar som konstitutivt element i den pågående tolkningsprocess-
                   
270 Se ovan, sid 61f. 
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en av judisk och israelisk identitet. Natashas berättelse utgör en dis-
kursiv intervention i den kollektiva identitetstolkningsprocess, som 
enligt berättelsen, Israel är inbegripet i inför den israeliska statens 
femtioårsjubileum via dess kulturella och intellektuella föregångare.  

Kommunikation utifrån skilda socialt och kulturellt 
positionerade perspektiv 
I samband med framställningen av olika modeller för dialogbaserad 
etik och kommunikativ demokrati framhöll jag att Young, i polemik 
mot Habermas och åtminstone på ett tidigt stadium under starkt ifrå-
gasättande från Benhabib, framhöll det berättande talet som ett viktigt 
komplement till det argumenterande, i de offentliga demokratiska 
samtal, där deltagare med olika social positionering möts för att venti-
lera sina ståndpunkter, och nå fram till avgöranden om gemensamt 
angelägna frågor. Enligt Young var det särskilt i situationer där de 
strukturella, kulturella och sociala skillnaderna mellan samtalspartner-
na var stora, som det berättande talet framstod som en överlägsen 
kommunikationsform. Den främsta anledningen till detta var enligt 
Young den specifika form av kunskap som kan komma till uttryck i 
berättelser; en kunskap som kunde synligöra de särskilda erfarenheter, 
som var förbundna med deltagarnas skilda sociala positioner. Hon 
menade att berättelsen erbjöd en möjlighet till förståelse för de speci-
fika värderingar, kulturella vanor och åsikter, som hade sin grund i 
den historiska berättelse som en viss grupp delar, samt att det berät-
tande talet kunde åskådliggöra hur samhället som helhet tedde sig 
utifrån berättarens socialt positionerade perspektiv. Därigenom kunde 
åhöraren få hjälp att upprätta självdistans, och bli varse hur hennes 
egna ord, handlingar och värderingar tedde sig utifrån den andras per-
spektiv.271 

Som jag framhöll ovan var berättelserna i det empiriska primär-
materialet riktade till en mottagare utanför berättarens egen kontext i 
den dubbla meningen att de i intervjusituationen riktades gentemot 
mig som forskare, samt att de kommunicerades med en avsikt och 
förhoppning att via min tolkande förmedling också nå andra mottagare 
i en kontext utanför den egna. Jag skall inte här försöka mig på att 
göra någon bedömning av om de olika berättarnas kommunikativa 

                   
271 Jfr ovan, sid. 108ff. 
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handling att dela med sig av sin livsberättelse nått framgång i att skapa 
förståelse för de specifika anspråk och den bakomliggande värdehori-
sont utifrån vilken berättaren betraktar världen. Detta är en fråga som 
det är upp till varje enskild läsare av min förmedlande framställning 
att söka svaret på. En sådan bedömning måste då ta i beaktande såväl 
forskarens förmedlande roll som kulturell översättare, som dennes 
förmåga att framhäva berättelsens tilltal över det tidsspann som före-
ligger mellan berättande och mottagande. 

Låt mig i stället återvända till Youngs antagande om det berättande 
talets potential för kommunikation utifrån olikhet. En fråga som infin-
ner sig är om det är så självklart att en berättelse genom att ”tala för 
sig själv” lyckas med intentionen att etablera en förståelse hos motta-
garen av ett kunskapsanspråk, som inbegriper ett anspråk gentemot 
mottagaren att denna ska omtolka sin egen självförståelse.  

Frågan aktualiseras i en reflekterande passage av Natasha 
Dudinskis berättelse, där hon berättar om hur hon velat göra en film, 
där den palestinska väninnans berättelse skulle gestaltas som ett direkt 
tilltal till publiken. Denna publik utgjordes när Natasha presenterade 
sin första version av filmen av hennes israeliska medstudenter. Na-
tasha hade förväntat sig att berättelsens direkta tilltal skulle aktualisera 
frågor hos mottagaren om dennes självförståelse, på samma sätt som 
berättelsen hade gjort för henne själv, men hon fann att så inte var 
fallet. Förhoppningen att berättelsen genom sitt direkta tilltal skulle nå 
förbi den stereotypiserande föreställningen om ”den andra” infriades 
inte. Den palestinska kvinnans berättelse om de rötter som hon inte 
hade möjlighet att återvända till kategoriserades av mottagaren innan 
hennes berättelse fått en chans att kommunicera sitt budskap som en 
berättelse som inte hade något nytt att tillföra; ”ännu en klagande pa-
lestinier”. Exemplet erbjuder en illustration av hur kulturell marginali-
sering i form av stereotypiserande föreställningar om ”den andra” kan 
resa effektiva hinder mot de röster som hotar att utmana den sociala 
gruppens självförståelse. 272 

Natashas sociala position som medlem i samma sociala grupp som 
den publik till vilken hon vänder sig med sin film möjliggör för henne 
att välja en annan narrativ strategi. Genom att inkludera sin egen her-
meneutiska erfarenhet i filmen och låta väninnans berättelse följas av 
hennes egen personligt reflekterande kommentar om de frågor som 
berättelsen ger upphov till hos henne, transformeras den film som i sin 
                   
272 Jfr ovan, sid 246. 
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ursprungliga form var en okommenterad förmedling av den andras 
berättelse till ett verkningsfullt inlägg i en israelisk-judisk tolknings-
diskussion om kollektiv självförståelse. 

Men om berättelsen inte genom att tala i egen sak äger den kraft, 
som Youngs modell tycks förutsätta, att överbrygga de stora skillnader 
mellan diskussionsdeltagarnas positioner och de strukturella maktre-
lationer som inifrån den hierarkiska relationen påverkar förutsättning-
arna för framgångsrik kommunikativ interaktion, då kanske Benhabib 
har rätt i sin tidiga kritik mot Young, om att dessa berättelser hör 
hemma enbart i de gruppinterna hermeneutiska dialogprocesser som 
syftar till utvecklingen av kollektiv självförståelse?  

Detta motsägs dock både av Natashas egen erfarenhet av hur vä-
ninnans berättelse utmanat hennes egen självförståelse, och av Ben-
habibs senare formulerade utgångspunkt för de komplexa kulturella 
dialoger som pågår i dagens mångkulturella samhällen, om vilka hon 
skriver att ”[N]ormen om universell respekt bjuder mig att delta i sam-
talet, men jag kan bara bli medveten om den andras annanhet, genom 
deras egna berättelser.”273 

Frågan är då vad som krävs för att den kommunikativa interaktion-
en mellan samtalsdeltagare som är olika socialt och/eller kulturellt 
situerade skall bli framgångsrik? Svaret på denna fråga ligger inte så 
mycket hos den talande parten i konversationen som hos den motta-
gande parten. Denna aspekt av dialogen tematiseras i väldigt liten 
utsträckning i diskussionerna om den dialogbaserade modellen för etik 
och politik, men har en desto mer framträdande plats i diskussionerna 
om omdömesförmågan som utvidgat tänkande. Samtidigt framgår det 
tydligt hos såväl Benhabib som hos Young att diskussionen om vad 
som krävs gällande förväntan, förhållningssätt och kognitiva förmågor 
för att komma fram till goda moraliska omdömen är samma slags fär-
digheter och attityder som utvecklas genom deltagande i moralsamtal, 
där vi engagerar oss i våra samtalspartners perspektiv. Enligt Benha-
bib kan dessa förmågor sammanfattas som ”att veta ’hur man lyssnar’ 
till vad den andra säger, eller, när andras röster saknas, att föreställa 
sig ett samtal med den andra som min dialogpartner”. Benhabibs for-
mulering ”att veta hur man lyssnar till vad den andra säger” utgör en 
god beskrivning av innebörden av att ha en utvecklad hermeneutisk 
förmåga, medan att kunna föreställa sig ett samtal med den andra som 

                   
273 Jfr ovan, sid. 116. 
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dialogpartner ställer krav på en moralisk föreställningsförmåga av 
narrativ karaktär. 274 

 Benhabib för dock inte något mera utförligt resonemang om inne-
börden av att ’veta hur man lyssnar’ och av att engagera sig i samtals-
partnerns perspektiv. Young är mera utförlig, då hon beskriver den 
dialogiska relationen som en etisk relation baserad på asymmetrisk 
ömsesidighet. Hon betonar vikten av att som samtalsdeltagare inta en 
moraliskt ödmjuk attityd inför den andra personens erfarenheter och 
perspektiv, att inför sig själv och den andra erkänna att den andres 
erfarenheter rymmer någonting nytt och okänt i förhållande till den 
egna erfarenheten, någonting som bara kan bli tillgängligt att förstå 
genom den andres förmedling, och att det också krävs en hermeneu-
tisk ansträngning för att förstå det som ligger bortom vad som kan 
kännas igen från den egna erfarenheten. Young talar om att fostra en 
attityd av undran och frågor. Att ställa genuina frågor är en unikt vik-
tig kommunikativ handling menar hon, eftersom en genuin fråga ut-
trycker ett intresse för vad den andra har att säga samtidigt som den 
innebär ett erkännande av att den frågande behöver få lära sig från 
samtalspartnern om dennes perspektiv, då hon inte vet hur saken ter 
sig ur dennes synvinkel.275 

Samtal som förs enligt den beskrivning som Young skisserar av 
den dialogiska relationen som en etisk relation har rimligen större 
potential att generera förståelse för den andras perspektiv och erfaren-
heter än en diskussion vars enda restriktioner utgörs av principerna om 
universell moralisk respekt och egalitär ömsesidighet. Den förutsätter 
dock långt mera omfattande normativa åtaganden från diskussionsdel-
tagarnas sida, än de från diskursetiken härledda principerna. Frågan är 
om det är rimligt att ålägga deltagaren i det öppna offentliga samtalet 
ett så omfattande åtagande gentemot samtalspartnern. Den etiska relat-
ionens krav förefaller vara mera anpassade för sådana interaktionspro-
cesser, där redan ett starkare solidaritetsåtagande föreligger, eller i alla 
fall utgör ett uttalat mål för diskussionen. Där kan sådana interaktiva 
processer i socialt heterogena grupper generera förståelse, som kan 
ligga till grund för gruppens intervention i de diskursiva processerna 
på en bredare offentlig arena. På denna senare arena förefaller det 
dock kontraintuitivt att begränsa tillträdet genom krav på acceptans av 
alltför starka etiska villkor för deltagande.  

                   
274 Se ovan, sid. 129. 
275 Se ovan, sid. 131. 
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Innebär detta att diskussionen om möjligheten att formulera mera 
förståelseinriktade villkor och betingelser för det offentliga samtalet 
nått en återvändsgränd? Jag tror inte att så behöver vara fallet. Även 
om det inte är möjligt att skapa villkor som garanterar ett önskat ut-
fall, kan det vara fruktbart att rikta uppmärksamheten mot de narra-
tiva-hermeneutiska kompetenser, vars stärkande skulle gagna det of-
fentliga samtalets kvalitet. 

Narrativ-hermeneutisk kompetens som resurs för offentliga 
samtal  
Vi är vana att tänka att för att bli en kompetent deltagare i det offent-
liga samtalet är det viktigt att lära sig att analysera och bedöma argu-
ment. Däremot talas det väldigt sällan om behovet av att kunna analy-
sera och bedöma narrativt tal. Det talas om vikten av att lära sig argu-
mentera för en ståndpunkt, men sällan om vikten av att lära sig berätta 
om en erfarenhet. Det är som om det berättande talet befann sig i en 
kategori där det inte kunde bedömas utifrån andra kriterier än sant 
eller falskt. Men kategorierna sant eller falskt är tillämpliga på fakta, 
och berättande tal handlar, som tidigare visats, inte om att förmedla 
fakta, utan om att etablera samband mellan fakta och inordna dem i 
händelser med början och slut, för att skapa ett meningsbärande sam-
manhang. 

 Offentliga samtal består endast till en del av rationella övervägan-
den om det allmännas bästa, och även när den rationella argumenta-
tionen står i centrum, omgärdas och underbyggs argumentationen av 
olika narrativa redogörelser som är ämnade att ingjuta mening i isole-
rade fakta. De kan vara ämnade att belysa upplevelser av samhälleliga 
orättvisor och andra missförhållanden som borde rättas till, ge en bak-
grundsförklaring till varför eller varför inte svensk trupp borde delta i 
det ena eller andra FN-uppdraget, de erbjuder motiveringar till varför 
en israelisk militäroffensiv bör eller inte bör fördömas, och till varför 
eller varför inte den palestinska myndigheten bör hållas ansvarig för 
handlingar som utförts av grupperingar som inte accepterar dess auk-
toritet. Vi behöver för att kunna tillämpa moraliska och politiska prin-
ciper basera tillämpningen av dem på en narrativ redogörelse för den 
händelse eller det handlingsförslag som föreligger, för vi gör inte mo-
raliska bedömningar av fakta och fattar inte politiska beslut om fakta, 
utan om det sammanhang, den händelse eller det handlingsförslag, där 
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fakta utgör dess oomtvistliga men icke meningsgenererande kompo-
nenter, medan narrativet tillför kunskap om händelsens och handlings-
förslagets svar på frågan om vad: Vad hände? Vad bör vi göra? 

För att kunna göra dessa bedömningar behöver vi också kunna be-
döma de narrativ som hjälper oss att få grepp om händelsens bety-
delse, och om aktionsförslagens innebörd. Vi behöver kunna föreställa 
oss andra möjliga narrativa redogörelser som inordnar givna fakta i 
ett annorlunda meningsbärande sammanhang, samt väga och relatera 
dessa olika redogörelser mot varandra, och vi behöver lära oss söka 
efter de implicita narrativa redogörelser som ligger bakom sådana 
förslag som presenterar en viss meningstolkning som den enda möj-
liga och sanna beskrivningen, och ett visst handlingsförslag som det 
enda möjliga, givet situationens faktiska omständigheter. Ty vi måste 
komma till medvetenhet om att situationen inte är given av fakta, utan 
utgör en av flera möjliga narrativa tolkningar av dessa fakta.  

Benhabib hävdar i diskussionen om det moraliska omdömet att de 
kognitiva narrativa och hermeneutiska färdigheter som fordras för att 
kunna fälla goda omdömen genom att tillämpa ett utvidgat tänkande 
har en stor likhet med de färdigheter som utvecklas genom deltagande 
i pågående moralsamtal i ett pluralistiskt samhälle, där samtalsdelta-
garna exponeras för en mängd olika perspektiv. Det är som med andra 
färdigheter, att de utvecklas genom att man praktiserar dem, och där-
med efterhand ökar sin kompetens. En färdighet är aldrig på förhand 
given, och den kan inte utvecklas enbart utifrån teoretisk förståelse, 
utan den måste praktiseras. Så länge den praktiseras har den möjlighet 
att förbli under utveckling, och detta gäller i hög grad färdigheten att 
göra bedömningar av narrativa framställningar. Den utvecklas hos den 
som deltar i diskussionen om det offentliga samtalets angelägenheter, 
och engagerar sig i de olika perspektiv hon möter. 

De färdigheter som Benhabib avser framstår som ett komplex av 
skilda aspekter av människans kognitiva förmågor, inkluderande bland 
andra moralisk föreställningsförmåga, förmåga att tolka andra männi-
skors tal i form av argument och berättelser, förmågan att utifrån vad 
den andra säger skapa sig en bild av hur det egna jaget och de egna 
handlingarna kan komma att tolkas ur den konkreta andras perspektiv, 
att upprätta olika möjliga narrativa beskrivningar av en situation, en 
handling eller ett politiskt fenomen, som kan ligga till grund för en 
bedömning av situationens moraliska relevans, tolkningen av en hand-
lings moraliska mening, eller för förståelse av ett politiskt fenomens 
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komplexa karaktär276. Jag har valt att använda termen narrativ-
hermeneutisk kompetens som en samlande beteckning för den typ av 
färdigheter som har att göra med förmågan att tolka och framställa 
meningsskapande berättande tal. 

Resultaten av de tolkningar och analyser som genomförts i denna 
studie har visat på den kunskapspotential för det moraliska omdömet 
som kan rymmas i reflekterande berättelser; en kunskapspotential som 
kan sammanfattas i de anspråk som en specifik narrativ redogörelse 
reser gentemot den utomstående aktör som engagerar sig i dess per-
spektiv, och som bör tolkas mot bakgrund av frågan om avsändarens 
identitet; dennes vemhet för att använda en arendtsk terminologi, och 
vilken värdehorisont som är förbunden med denna vemhet. 

I offentliga debatter framställs ofta de narrativa redogörelserna för 
händelser utan att de senare frågorna om avsändaren görs explicita. 
Med en ökad narrativ kompetens kan den som exponeras för en sådan 
redogörelse ställa sig frågor om avsändarens vemhet; men inte bara 
det, hon kan också efterfråga och själv söka efter de narrativa redogö-
relser som erbjuds utifrån andra perspektiv, ställa samma frågor till 
dem, och inför sig själv låta deras ofta divergerande anspråk gentemot 
henne belysa varandra. Så skulle grunden för en rudimentär herme-
neutisk-narrativ förmåga kunna formuleras.  

Beskrivningen av förmågan kan byggas på med ytterligare 
aspekter, hämtade från den dialogiska tolkningspraktik som tillämpats 
i detta arbete; såsom att sträva efter att synliggöra berättelsens avsän-
dare som ett reflekterande moraliskt subjekt, som använder sig av och 
i olika hög grad bearbetar de narrativa resurser som tillgängliggörs av 
hennes kulturella narrativ kontext, att lära sig identifiera dessa kultu-
rellt givna berättelsemönster och att undersöka om berättarens erfa-
renheter framträder i ett harmoniskt eller konfliktfyllt förhållande till 
dem. Förmågan kan utvecklas genom ambitionen att lära sig att inför 
sig själv och inför andra gestalta dessa berättelser i enlighet med den 
dialogiska tolkningens tre grundläggande principer; principen om det 
öppna slutet, principen om dialogiskt tilltal samt principen om berätta-
rens auktoritet över tolkningen av sin egen berättelse, så att exempel-
vis en politisk företrädares vilja och möjligheter att bidra till föränd-
ring inte enbart kommer att bedömas mot bakgrund av dennes hit-
tillsvarande historia. Detta kan sägas vara en av de vägar enligt vilken 
den hermeneutiska-narrativa kompetensen kan utvecklas under fortgå-
                   
276 Jfr ovan, sid. 123ff. 
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ende praktiskt engagemang i den offentliga debattens moraliska och 
politiska frågor. 

Det som sagts ovan fokuserar den hermeneutiska sidan av narrativ-
hermeneutisk kompetens. Den narrativa sidan aktualiserar innehålls-
ligt samma frågor som ovan, men ur talarens/berättarens perspektiv. 
Den handlar om att utveckla förmågan att inte bara inför sig själv utan 
också inför andra på ett mera medvetet sätt framställa de narrativa 
redogörelser som ingår i den egna förståelsen av en situation, som de 
perspektiviska berättelser de är, med ett upphov i ett berättarperspek-
tiv med en specifik avsändaridentitet och värdehorisont.  

Den innebär också att ta ansvar för hur olika situerade narrativa 
perspektiv återberättas, för att inte själv bidra till marginalisering av 
konkreta människors livserfarenheter, såsom görs i de tolkningar av 
bibliska berättelsemotiv, som reducerar människor som Cedar Duay-
bis till moraliskt insignifikanta andra i berättelsen om Guds aktiva 
närvaro i historien. Lika marginaliserande och reducerande är de nar-
rativ om en havererad fredsprocess som framställer palestinska kvin-
nor och män likt Na’ila som insignifikanta aktörer, oförmögna att 
medverka i konstruktiva överväganden i de politiska förhandlings- och 
beslutsprocesser, som gäller villkoren för deras samtida och framtida 
livsbetingelser. Det gäller även återgivandet av den i dagens Israel 
politiskt dominerande berättelse, som positionerar som opatriotiska de 
intellektuella och kulturella aktörer, vilka kritiskt bearbetar frågor om 
Israels historiska och samtida identitet och dess politik mot dess pales-
tinska granne, i likhet med vad Natasha gör i den personliga berättel-
sen och i den film som där omtalas. 

Den narrativa kompetensen kan även fördjupas i riktning mot ett 
alltmer medvetet berättande som ger uttryck för och stimulerar till 
fortsatt utvidgat tänkande, genom att synliggöra sådana aspekter av 
mänsklig erfarenhet, egen och andras, som marginaliseras av kulturellt 
dominerande berättelsemönster och presentera dem i sin spännings-
fyllda relation till den dominerade berättelsen, på ett sätt så att värl-
den, för att återupprepa Arendts tidigare ord om historien, ”öppnar sig 
för oss med en oväntad fräschhet och berättar saker för oss som ingen 
dittills haft öron att höra”.277 

  

                   
277 Jfr ovan, sid 143. 
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Epilog 
Erfarenheten från de berättelsetolkningar som genomförts i den här 
studien har givit mig insikt i hur ett medvetet hermeneutiskt dialogiskt 
förhållningssätt till tolkning och analys kan få berättelsens mening att 
träda fram, såsom den talar till mottagaren från ett historiskt och kon-
textuellt socialt situerat perspektiv där och då till ett annorlunda histo-
riskt kulturellt och socialt situerat perspektiv här och nu. Den har 
också givit vid handen att en sådan tolkande praktik kräver såväl tid 
som ett genuint engagemang i berättarens och berättelsens perspektiv. 
Under arbetets gång har jag erfarit hur min hermeneutiska förmåga 
vuxit, så att allt fler meningslager har trätt fram ur den berättelse som 
jag befunnit mig i dialog med. Medan det från början var jag som 
ställde frågor till berättelsen, började denna efterhand alltmer tala till 
mig, och ställa sina frågor och krav på vidare engagemang. Förmågan 
att kunna tillämpa ett hermeneutiskt-dialogiskt förhållningssätt i för-
hållande till en erfarenhetsbaserad berättelse är ett sätt att beskriva 
innebörden av att praktisera och utveckla narrativ-hermeneutisk kom-
petens. 

Tanken med att i arbetets slutkapitel lyfta fram narrativ-herme-
neutisk kompetens som en tillgång för det offentliga samtalet är inte 
att plädera för att alla det offentliga samtalets deltagare måste bli her-
meneutiskt inriktade berättelseforskare. Detta vore både orimligt och 
improduktivt. Förhoppningen är i stället att min framställning skall 
kunna ge näring åt ett samtal som handlar om hur vi tillsammans, 
inom samhällets olika sektorer, med ett personligt fokus på den sektor 
för högre utbildning inklusive lärarutbildning där jag själv är verksam, 
kan bidra till utvecklingen av ett mera medvetet förhållningssätt till 
den offentliga användningen av berättelser.  
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Summary 
 
The Challenge from Other Stories.  A Study on Moral Judgment,  
Enlarged Thought and Critically Reflecting Stories in Dialogue Based 
Feminist Ethics. 

This thesis is a contribution to contemporary discussions within the 
field of feminist dialogue based ethics. The meaning of moral judg-
ment and critically reflecting life stories in such an ethics is worked 
out through an analysis and philosophical discussion of texts written 
by feminist ethicists and philosophers and through dialogical interpre-
tation and analysis of some Israeli and Palestinian women activists’ 
reflecting life stories. The starting point for the theoretical investiga-
tion is Seyla Benhabib’s theory of communicative ethics, based on the 
discourse ethics as formulated by Jürgen Habermas and Karl-Otto 
Apel. Three suppositions, characteristic for Benhabib’s specific for-
mulation of this theoretical tradition, are defined for further considera-
tion. The first is the assumption of a close link between the model for 
ethical conversation and the deliberative model for political democra-
cy. The second is the assumption that the formal model for discourse 
ethics needs to be extended through incorporating the Hegelian idea of 
recognition. The third is that the universalistic model must be com-
plemented with a model for a narratively and hermeneutically consti-
tuted context-sensitive moral judgment. Furthermore, the model for 
such a judgment, that is analyzed and discussed in its different adapta-
tions by three different feminist philosophers, is based on the idea of 
enlarged thought, as a process of thought, in which a dialogue is anti-
cipated with others, from whom the subject knows that she must be 
able to woo their consent. 

The study has a threefold aim. The first aim, defined as a theoreti-
cal aim, is to give a contribution to the development of the theory of 
dialogue based feminist ethics concerning the understanding of judg-
ment and narration within such and ethics. The study also has an em-
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pirical aim. Thus, the second aim is to clarify what kind of knowledge, 
relevant to the moral judgment of an engaged outsider actor, can be 
received from dialogical interpretation and analysis of a limited selec-
tion of critically reflecting life stories.  

The formulation of the empirical task presumes that interpretation 
and analysis of a life story is a necessary requirement for clarifying its 
potential knowledge. As interpretation and analysis tends to objectify 
the storyteller as well as the story, this poses a methodological prob-
lem for the researcher. Thus, it is a requirement before carrying out 
the empirical task to define a methodological approach to interpreta-
tion and analysis of life stories, which should first be compatible with 
the theoretically based standpoint of a dialogue-based ethical attitude 
towards the storyteller as a concrete other, and second make the sto-
ries accessible as sources of knowledge. Thus, the third aim is defined 
as to develop an approach to interpretation and analysis of reflecting 
life stories, which makes the storyteller visible as a reflecting moral 
subject, and makes the story accessible as a source of knowledge for 
the moral judgment of an engaged outsider actor. 

The thesis deals mainly with the following questions, related to the 
different parts of the investigation: 

• What different functions can be ascribed to storytelling in 
public conversations and deliberations? 

• What narrative and hermeneutic capabilities and attitudes 
are required for and can promote enlarged thought? 

• How can a narrative-hermeneutic approach to a reflecting 
identity-constituting story be performed as a dialogical in-
terpretation and analysis of such a story? 

• What meaning does the narrative identity construction en-
tail for the moral orientation of the individual? 

• How can one assess a story’s capacity to contribute to en-
larged thought? 

Methodology 
In the first chapter, the overall methodology of the study is worked out 
against a background of a hermeneutic understanding of the task and 
of a perceived trend in ethical research for an increased interest in 
context sensitive practice oriented research. The research process is 
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described as a mutually stimulating process of application aiming at 
empirical search for knowledge and theoretical refinement. 

 

The research process 
A mutually stimulating work on theory and empirical data 

 
 
 
 
 
 

 
Dialogue 
based  
ethical theory 

 Experience 
based 
life stories 

 

 
 
 
 
 
 

 
The figure shows a movement between the theoretical and the empiri-
cal task, with no fixed starting point or endpoint. It can be described 
as a dialectic process, in which on one hand morally reflected experi-
ence in the form of reflecting life stories and on the other hand ethical 
theory in the form of feminist dialogue based ethics are considered in 
light of each other. The process of application is initiated already with 
the task of creating an empirical primary material with a structure and 
content that can be related meaningfully to the ethical theory. In order 
to understand what that means, a prior interpretation of the theory is 
necessary, involving an anticipated application of the theory to the 
context of the research field. Analogously the process of theoretical 
refinement starts with an initial interpretation of the empirical life 
stories constituting the empirical primary material, read against Ben-
habib’s theory of moral judgment as a form of enlarged thought. In 
this meeting between theory and empiric life stories, a number of 
questions of interpretation concerning the ethical theory are brought to 
the fore. These questions of interpretation and the subsequent need for 
clarification and broadening of the discussion were used as criteria for 

Application 
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refinement 
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defining what complementary theoretical material should be included 
in the theoretical primary material. Thus, neither the empirical prima-
ry material, nor the theoretical primary material should be considered 
as independent sources as related to the theoretical presuppositions of 
the research task. 

The criteria for selection of texts for the theoretical primary mate-
rial complementing Seyla Benhabib’s theory of communicative ethics 
were threefold. The first and most decisive criteria was a criteria of 
content, defined as the capacity of the text to contribute to theory re-
finement through contributing to a critical and constructive discussion 
of the  questions at the heart of this investigation. The second was a 
criteria of theoretical compatibility, implying that the additional texts 
should to some extent deal with the same idea or phenomenon al-
though from a partly different perspective within an ongoing or pos-
sible discussion, with a shared point of reference, enabling the differ-
ent approaches to be critically illuminating each other. The third was a 
criteria of tradition, stating that the complementary theoretical materi-
al should either be part of an ongoing discussion within feminist  
theory and ethics or add a perspective to these discussions that could 
be considered a valuable contribution to them from outside.  

The three life stories constituting the empirical primary material 
were selected from a broader material gathered during two periods of 
fieldwork in Israel and on the West Bank in March–April 1998 and in 
November–December 1999. The criteria for selection of the stories for 
the empirical primary material were first, that they should be reflect-
ing life stories, which in one way or another were dealing with experi-
ences that could be identified as marginalized by dominating cultural 
narratives. Further, the process of narrative identity construction 
should be related to the reflection of the storyteller’s experience of 
being enabled to take a position as a morally and politically acting 
subject in the actual context. Third, the quest of identity should be 
addressed from an intersectional perspective, dealing with subjectively 
experienced problematic intersections between ethnic, religious, gen-
der and/or other aspects of identity. 
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Theoretical presuppositions 
In the second chapter, some major theoretical presuppositions for the 
study are established. First, drawing on Seyla Benhabib’s narrative 
understanding of culture, a narratively constituted social constructivist 
view on social phenomena as gender, culture, religion and identity, as 
well as morality and politics, is postulated. 

Second, four different approaches to experience based storytelling, 
prevalent within feminist politics and feminist critique over the last 
four to five decades, are identified. The first is a method for feminist 
consciousness raising, which takes as its starting point personal story-
telling as a method for creating bonds of solidarity through identifica-
tion between members of a social collective. The second focuses on 
actual differences in social position and experiences between women, 
and uses storytelling as a strategy for creating bonds of solidarity 
based on recognition of difference, recognition of structural inequality 
and of interdependence. The third approach, prevalent in the post-
structuralist feminist critique, takes as its starting point the ideological 
constitution of all experience, and limits the use of experience to a 
discursive category, to be analyzed critically, in order to display its 
discursive premises. The fourth approach, as put forward by the femi-
nist political philosopher Shari Stone-Mediatore, deals with narratives 
of resistance as creative responses to the perceived tension between 
discourse and more subtle layers of experience, from people whose 
experiences are marginalized by dominating discourses. Her approach 
to marginalized experience narratives is formulated as an antidote to 
the dominance of the poststructuralist feminist critique. The latter is 
seen as oversimplifying the relationship between experience and lan-
guage, thus doing away too easily with experience based storytelling 
as a way of theorizing, and contributing to discursive intervention, for 
those whose experiences and struggles are at odds with dominating 
structures and perceived “common-sense truth”.  

The conclusion is that the short overview shows that experience 
based stories can have different and multiple functions. The storytell-
ing may be an act that offers a new matrix for group solidarity, based 
on the discovery of common experiences among the group members, 
but the same matrix may also function as to normalize a certain ex-
pression of experience, thus excluding others, whose experiences can-
not be adapted to the given matrix. The storytelling may have a com-
municative function to create awareness of difference, bridge social 
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gaps and create a basis for common action and border-exceeding soli-
darity. It may also however, as proposed by Joan Scott, be effective in 
reproducing the norms of the dominating culture, or on the contrary, 
as has been shown by Stone-Mediatore in her analysis of stories of 
resistance, illuminate the tensions that dominating cultural narratives 
create in people’s everyday experiences, and thus stimulate public 
critical dialogue. It is argued that to deal with life stories in a con-
scious way takes openness for the story as a multilayered and multi-
functional source of knowledge. 

 After this overview of feminist approaches to experience based 
storytelling, the concept life story is considered from an anthropologi-
cal perspective. The two anthropologists James L. Peacock and Doro-
thy C. Holland have categorized two major approaches in research on 
life stories, as centering either on “life” or on “story”. The problem 
with both of these approaches, as described by Peacock and Holland is 
their shared assumption of a static perspective towards their objects of 
study, and toward their way of perceiving the relationship between life 
and story. Peacock and Holland want to frame an approach that ap-
plies a more dialectic view to the relationship between story and expe-
rience.  The reading of life stories as stories of identity construction in 
this work comes close to such a dialectic perspective, assuming that 
storytelling should be considered a creative and communicative pro-
cess, producing meaning through connecting the disparate facts and 
events of life, and communicating its meaning and demands to an 
audience. 

Feminist Ethics 
Chapter two ends with a discussion of in what sense this study can be 
considered a work in feminist ethics. The claim that it could, is based 
on its belonging to a specific research tradition, emanating from the 
emancipatory women’s movements in the early 1970ies. This tradition 
started with gender critical studies on the canonical works of Western 
philosophical tradition, and applied studies on so called women’s 
questions. Today it has grown to a comprehensive work within the 
field of ethical theory, positioned in critical as well as constructive 
dialogue with other feminist as well as non-feminist actors within the 
larger field of research in ethical theory. The North American feminist 
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ethicist Alison M. Jaggar has suggested that two normative presuppo-
sitions could be defined as the lowest common denominator for all 
approaches to feminist ethics; first, the conviction that women’s sub-
ordination to men is morally wrong, and second, that women’s moral 
experiences are as valuable as men’s are. Jaggar also defines four 
tasks for the feminist ethics: 1) to formulate criticism against actions, 
practices and theories that contribute to keep women subordinated or 
reproduce the subordination, 2) to prescribe morally defensible ways 
of resistance to such actions and practices, 3) to envision morally de-
sirable alternatives, and 4) to treat women’s moral experiences seri-
ously but not uncritical. 

It is argued that every contemporary ethicist or political philoso-
pher, who sympathizes with the idea that ethics is about the grounds 
for a just and good society and about the grounds for just and good 
human relationships, should agree to the two normative presupposi-
tions of feminist ethics as defined by Jaggar. But it is less probable 
that all of them would to the same extent take up the ambition to fur-
ther investigate the wider implications of these presuppositions. This 
is the point where the approaches, consciousness and ambitions of the 
feminist researcher become significant. The feminist researcher can 
pose critical gender oriented questions, relevant to the whole field of 
inquiry, but not necessarily brought to the fore in the conscious reflec-
tion of the colleagues whose research lack such a specific feminist 
orientation.  

The section on feminist ethics includes a discussion on structural 
oppression, as described in Iris Marion Young’s theory of “the five 
faces of oppression”. Structural oppression is understood as “the vast 
and deep injustices some groups suffer as a consequence of often un-
conscious assumptions and reactions of well-meaning people in ordi-
nary interactions, media and cultural stereotypes, and structural fea-
tures of bureaucratic hierarchies and market mechanisms – in short, 
the normal processes of everyday life.” 

Among the five faces of oppression as defined by Young, the fifth 
one is cultural imperialism. I will instead use the term cultural mar-
ginalization. I find that label more descriptive of the effects of this 
specific form of oppression on the oppressed person concerning her 
ability to express her experiences. Young describes the double effects 
of cultural marginalization as follows: “To experience cultural imperi-
alism means to experience how the dominant meanings of a society 
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render the particular perspective of one’s own group invisible at the 
same time as they stereotype one’s group and mark it out as the Oth-
er.” Cultural marginalization is a central concept in my work, as a 
criteria for my selection of stories for the empirical primary material, 
and thus also for the analysis that follows. In the text to come I will 
use the shorter form marginalization. I have found this concept useful, 
as it describes well what the culturally dominant narratives do to the 
people and to the experiences of those, who are exposed to this form 
of oppression. 

Cultural marginalization should be understood in relational terms. 
Young describes it as a form of oppression, to which social groups are 
vulnerable, and thus the individual is also vulnerable as a member of 
and identified with a social group. As an individual can simultaneous-
ly belong to and be identified with (and/or identify herself with) dif-
ferent social groups, one individual can have different experiences, 
whereof some get recognition by the social norm and might be inter-
preted through the culturally dominating narratives, while other parts 
of her experience are rendered invisible through the same cultural 
narrative. 

For this reason I have chosen to refer to marginalized experiences 
rather than to for example marginalized subject positions, persons or 
social groups.  

At the end of the chapter, my approach to feminist ethics is defined 
as a dialogue based approach. I have chosen to use that concept for 
such feminist approaches to ethics and political philosophy that situate 
the normative justification and political legitimation of shared norms 
and values in dialogic processes. Among these are included the femi-
nist projects oriented towards Jürgen Habermas’ discourse ethics, like 
Benhabib, Young, Welch and several others. Also included are those 
feminist projects drawing on the dialogic approach in Gadamer’s her-
meneutic philosophy, like Georgia Warnke’s hermeneutic political 
theory and pluralist feminism, as well as the different narrative ap-
proaches, in which the dialogic meeting takes place with the other 
person’s experience based stories. The reasons for choosing such a 
dialogical approach are twofold. The first reason is that such an ap-
proach is compatible with the form of narratively constituted social 
constructivist view on social phenomena described earlier. It is also 
compatible with the view of the moral subject as not self-sufficient, 
but in need of being informed by the arguments, judgments and expe-
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riences of other differently positioned moral subjects in order to be 
able to form a moral judgment. This renders not only the traditional 
monological way of ethical reasoning as represented by e.g. Immanuel 
Kant problematic.  From my ethical perspective, the attitude towards 
the other as displayed in a poststructuralist discourse analysis stands 
out as equally problematic. The discourse analytic approach can be a 
powerful tool to disclose how relations of power are constituted and 
reinforced. When such an approach is used to deconstruct central con-
cepts and debunk the underlying presuppositions in the own position 
and context, the effect might be liberating. A critical analysis of the 
discursive presuppositions of the own subject position leaves room for 
a more humble and self-critical attitude, as well as an attention to re-
pressed possibilities. When the same critical questions are directed 
towards the other person’s story, an asymmetric relation of power is 
constructed between the analyzing researcher and the subject of the 
analyzed story, in which the latter is reduced from a moral subject to 
an object of analysis. The displacement of focus from what the other 
is saying to what discourses constitute her as a subject and structures 
her experiences is an effective de-authorization of her subject position, 
simultaneous with an authorization of the subject position of the re-
searcher. Thus, there are moral as well as theoretical considerations 
behind my choice of theoretical starting point, in theories with a dia-
logic character that recognizes the respect for the concrete other as a 
conversation partner, equal to oneself in human dignity. 

The dialogue-based theory of ethics and politics 
Chapter three contains the major theoretical analysis and philosophi-
cally reflecting discussions on dialogue based ethics and politics, a 
conception of identity as related to the individuals horizon of strong 
values, and moral judgment as a form of enlarged thought. The 
presentation has Benhabib’s texts on these topics in focus, relating it 
first to the philosophical conversation partners prevalent in her texts, 
and then to the arguments from the three feminist ethicists in my theo-
retical primary material; Georgia Warnke, Iris Marion Young and 
Shari Stone-Mediatore. On the issue of the relationship between the 
discourse ethics’ model for moral justification and the deliberative 
model of democracy, one can see that Benhabib connect the two 
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closer to each other than Habermas, and also that Benhabib interpret 
the both models as in closer connection to everyday moral conversa-
tion, than is the case with Habermas. It is also found that while Ha-
bermas tries to uphold sharp distinctions between different kinds of 
public discourse, Benhabib is softening their borders. Habermas dis-
tinguishes between on one hand moral discourses on questions of leg-
islation that should be arbitrated through practical discourses, accord-
ing to the model of an ideal speech situation, where everyone has an 
equal say, and only those norms can be accepted as everyone could 
consent to in his role as a conversation partner in a free and open dia-
logue – and on the other hand hermeneutic conversations about the 
ethical questions of collective self-understanding, which should be 
dealt with within the different social collectives, constituting the pub-
lic, but be kept away as far as possible from the common public arena. 
In Habermas model, these two forms of discourse are supposed to be 
kept separate. Further they are complemented with strategic negotia-
tions, where compromise based on recognition of different interests 
and value engagements should be sought, rather than argumentation 
aiming at convincing the other of the validity of one’s own position. 

Benhabib’s conception of public deliberation processes is more 
open to fluidity between these different forms of discourse, and she 
gives good reasons for why the hermeneutic conversations, in which 
different value engagements are brought to the fore, could have a role 
in common public discussions, as carrying information about the spec-
ificity of the strong value engagements of people differently situated 
than oneself. This might give a better understanding of why someone 
differently situated suggest a certain norm as a central principle of 
justice, even though it does not appear so from one’s own perspective. 

Benhabib’s model is also compared with the model of hermeneutic 
dialogue, proposed by Georgia Warnke, as the basis for understanding 
public debates. Warnkes hermeneutic model takes as its starting point 
that the citizens share the same central principles, but that what differs 
are questions of interpretation. Thus, if this is recognized, it would 
also be easier to recognize that there might be different legitimate 
interpretations of a principle, so that people with different political 
perspectives can learn from and enrich each other rather than trying to 
win a competitive discussion. In light of Warnkes presentation of the 
hermeneutic political theory, Benhabib’s dialogue based model for 
deliberative democracy and ethical dialogue is analyzed as containing 
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discursive as well as hermeneutic aspects as complementary elements 
within one and the same dialogue based model. 

Regarding the question of dialogue in a multicultural setting, Ben-
habib proposes that such dialogical processes should be understood as 
complex cultural dialogues. In relation to such a context Benhabib 
invokes not only the concept of hermeneutic dialogue, but also narra-
tive identity. She gives room for hermeneutic processes of interpreta-
tion of the meaning of shared principles as for example the principle 
respect for persons, and also pleas for giving room for a voluntary 
sharing of identity forming stories in the public debate, so as to be 
able to get a better understanding of how the other views herself. The 
inclusion of storytelling in public conversation in order to communi-
cate the background to the different perspectives that the differently 
situated conversation partners bring to the discussion, was previously 
suggested by Young but then turned down by Benhabib. Now Ben-
habib states it as an original idea of her own: “The norm of universal 
respect enjoins me to enter the conversation insofar as one is consid-
ered a generalized other; but I can become aware of the otherness of 
others, of those aspects of their identity that make them concrete oth-
ers to me, only through their own narratives. And because cultural 
narratives are crucial to the narrative constitution of individual self-
identities, such processes of interactive universalism are crucial in 
multicultural societies.”  The position that Benhabib develops here 
does in fact render a higher degree of consistency to Benhabib’s dia-
logue based theory, and offers a platform for further discussion on the 
role of storytelling in dialogue based ethics and public deliberation. 

An interactive narrative process of identity 
constitution 
In the next section an interactive narrative model for identity constitu-
tion is discussed with the Canadian philosopher Charles Taylor as 
Benhabibs discussion partner. Identity is said to be constituted partly 
through the individual’s adaptation of the stories that she was born 
into, and partly through recognition from significant others, although 
these processes are never deterministic. The individual is always a self 
in relation to others, in what Taylor and with him Benhabib calls 
“webs of interlocution”. Benhabib differs from Taylor on the question 
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of the moral significance of identity; while Taylor holds the view that 
a strong horizon of values is crucial for the individual identity as to 
enable her orientation in the world, Benhabib wants to free the con-
cept of identity from such strong value engagements. The position that 
I work out in relation to this debate, is that value orientation and value 
horizon are crucial aspects of identity, but that they do not need to be 
fixed, but may well develop, throughout life, through the individual’s 
encounters with others’ perspectives. 

Moral judgment as enlarged though 
At the end of the chapter, the idea of moral judgment as a form of 
enlarged thought is discussed, in light of the three philosophers Ben-
habib, Young and Shari Stone-Mediatore. The understanding of en-
larged thought as it is worked out here draws on how Stone-Mediatore 
connects it to her own Arendt-inspired theory of storytelling as crucial 
for politics. The basic premise for this, drawing on Hannah Arendt’s 
political phenomenology, is the characterization of political phenome-
non, as shared: 

…a political phenomenon, as Arendt explains in her political phenom-
enology, is a shared phenomenon, “that everyone sees and hears from 
a different position”[---] It is a public occurrence that comprises a 
constellation of deeds and sufferings in a plurality of individual lives. 
Thus, a political phenomenon is fundamentally multifaceted and dif-
ferences of perspective are essential to its meaning. … Thus, a politi-
cal critic cannot abstract from the differences among differently situ-
ated actors’ (and spectators’) experiences of a political phenomenon 
without destroying the fundamentally heterogeneous structure of the 
phenomenon. 

 In order not to destroy the complexity of the political phenomena, 
according to Stone-Mediatore, it must be comprehended, in a narrative 
way that elucidates the multiple perspectives that in the first place 
constitute the different meanings of the phenomena. This understand-
ing of a political phenomenon as a collection of lived experiences, 
together with the form of narrative judgment that is required to bear 
on it, is what I work out in the empirical part of the investigation. Be-
fore that however, the methodological problem for how to interpret 
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and analyze stories in a way compatible with the ethical presumptions 
of the dialogue based ethical theory must be addressed. 

Dialogical interpretation and analysis 
In chapter four, a dialogical approach to interpretation and analysis of 
reflecting life stories is worked out. The methodology combines dia-
logical interpretation as presented in Arthur W. Frank’s socio-
narratology with a method for structural analysis derived from Shari 
Stone-Mediatores theory of storytelling as an expression of political 
resistance struggle. The methodology is worked out in interplay with 
the performance of an actual interpretation and analysis of a reflecting 
life story, taken from a source outside the empirical primary material. 
It is a literary story, taken from the same context as the stories in the 
primary material, dealing, as they do, with questions of identity, per-
sonal value orientation and identity as a condition for personal moral 
and political agency. 

In Frank’s socio-narratology interpretation is considered a herme-
neutic practice. The dialogical interpretation that he wants to frame is 
a competence that draws on the same kind of competences as prac-
ticed by all social actors, in everyday conversation. Thus, the narra-
tive-hermeneutic competence of the interpreter is a question of having 
a broader competence than people have in general, through having 
been exposed to more stories and having learned more about the social 
functions of stories, but it does not differ in any qualitative way from 
the narrative-hermeneutic competence of the storyteller. Thus, the 
meaning of dialogical interpretation is not to exercise authority over 
the story, but to bring it into connection with other stories. Frank gives 
three working  principles, as to define such a hermeneutic practice:   
The principle of non-finalizability is a principle that states that the 
interpreter never should pretend to say the last word on the story or on 
the storyteller’s identity, but take the story as an unclosed whole of 
life itself, life poised on the threshold. The second principle deals with 
second-person address, and states that the interpreter should keep a 
dialogical tone, and not, so to say, talk over the head of the storyteller. 
The third principle takes up the question: what does the dialogical 
researcher say, speaking to participants? Here the principle of not 
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claiming authority over the interpretation comes to the fore. A quota-
tion from Frank describes well the task of dialogical interpretation: 

Rather than carrying on the monological message, this is all you are, 
dialogical research can offer the possibility, this is what else you are 
connected to. 

To this idea of a practice of dialogical interpretation is added a method 
for analysis of how the storyteller, as an active creative subject, con-
structs her story with help of the narrative resources that are accessible 
in her context. Stone-Mediatore suggests that stories should be ana-
lyzed according to how meaning is conveyed through creating links 
between facts and events, into narratives with beginnings and endings. 
She introduces two analytic terms, narrative matrix, signifying a cul-
turally shared structure of meaning producing narrative, and story 
image, to describe the poetic expressions of language, which are used 
to invoke moral and affective meaning, to the elements of the story. 

In the literary story that is interpreted in this chapter, the storyteller 
is struggling with making sense of the images of Holocaust that has 
surrounded her since childhood. The personal story is created in rela-
tion to a wider cultural and political context, so that the question at the 
center of the story deals with the significance of the Holocaust for 
Israeli national identity. The storyteller struggles with trying to har-
monize her personal experiences with the narrative matrixes available 
in her cultural context. The result is a personal story, in which identity 
is guided by a horizon of strong values, interpreted by the storyteller 
as a moral imperative towards the silenced voices of the victims of the 
Holocaust, to show them respect by showing the world Jewish self-
consciousness, strength and pride, and a dedication to the future of the 
Jewish state of Israel, so that what happened to Jews during Holocaust 
may never happen again. The analysis shows how this interpretation 
of the meaning of Holocaust draws on several narrative resources, 
from the storyteller’s narrative context. 

According to Stone-Mediatore, storytelling that deals with margin-
alized experiences cannot be so easily expressed within the narrative 
matrixes that are offered by the dominant cultural narratives. Thus the 
storyteller has to invoke her creativity to find ways to describe the 
experiences, for which there is no beforehand given way of expres-
sion. Such a process may result in a story, in which former described 
experiences are illuminated in tension with culturally dominant ways 
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of expression, so that enlarged though and further public debate is 
stimulated. 

Stone-Mediatore presents criteria for recognizing such storytelling, 
which is especially valuable for the moral judgment of the engaged 
outsider actor. The first criteria is that it makes explicit its historical 
and imaginative work. The second is that it presents familiar narra-
tives in their tension with unfamiliar perspectives. The third is that it 
uses systematically obscured standpoints to destabilize “common 
sense” truths. The fourth is that it thematizes its own interpretive 
choices. The fifth is that the story presents itself as a historically situ-
ated story. As can be seen the literary story fulfills some of these crite-
ria, as that it presents itself as a historically situated story, and that it 
makes explicit its historical and imaginative work, although the re-
maining three criteria are not fulfilled by this particular story. This 
implies that this particular story can contribute with some knowledge 
about how questions of meaning, morality and identity can be per-
ceived from the specific position of the storyteller. But for the en-
gaged outsider actor to reach a more complex understanding of the 
political phenomenon at stake, the story must also be related to other 
stories that view the events from other different perspectives. 

Results of interpretation and analysis of the stories 
in the empirical primary material 
Each of the three following chapters consists of an interpretation of 
one reflecting life story from the empirical primary material. All of 
them draw to some extent on experiences that are marginalized by 
dominating cultural narratives. In each case, the interpretation shows 
that the storyteller is struggling to find a way to express obscure parts 
of her experience, in relation to a narrative matrix, that works to mar-
ginalize it.  

In the first story, the storyteller has to struggle with the alienation 
that followed after the events of 1948, when her family of Christian 
origin were uprooted and displaced, and the biblical stories that had 
hitherto formed her narrative context were interpreted by the dominat-
ing culture in a way that positioned her as an insignificant other, in 
God’s plan for the return of his people to the land of Israel. In addition 
to the crisis of faith that emanated from this, the question of ethnic 
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identity also becomes obscured, as the dominating story positions the 
storyteller as a “present absentee”, denying her the right to express her 
identity in national terms. The available matrix for such an identity 
construction is linked with the national resistance movement, carrying 
connotations to sympathy for resistance by military means, something 
that is at odds with the value orientation from the storyteller’s Chris-
tian upbringing. Eventually, identity formation takes place through a 
fusion of stories, reached through a collective process of reinterpreta-
tion of the biblical stories and of the meaning of resistance in light of 
the experience of the oppressive situation. Thus, an identity as Chris-
tian Palestinian enables a faith-based moral and political agency. 

In the second story, the storyteller is struggling with how she, as a 
woman, can reach a position as an actor in the political and social 
context where she grows up in a West Bank Palestinian refugee camp. 
The narrative matrix for the national political resistance struggle, 
which the storyteller grows up with, turns out to be a gender coded 
identity story for young male heroes, whose absence from the duties 
of civil life is enabled by women, whose lives are formed by a com-
plementary female gender story. The storyteller struggles on both the 
social and political arena, to combine her role as a political and wom-
an’s movement activist, with her personal struggle to renegotiate the 
interpretation of the female gender story, and stretch the restrictions 
that it put on her life. Eventually a fusion of stories takes place, in 
which the contours of a new identity as popular based female leader 
come to the fore, as new matrix of national and gender identity. 

In the third story, the storyteller is struggling with how to combine 
her own search for Jewish identity and roots through immigration to 
Israel, with the meeting with the personal story of her Palestinian col-
league and friend, who has been denied the possibility to move back 
to the village where her family was rooted before the proclamation of 
the state of Israel in 1948. In this personal story a linking of narratives 
take place, in which the common roots of Jewish and Arabic culture is 
envisioned, as a mutually enriching cultural interchange, with the two 
philosophers, al-Farabi and Maimonides as an exemplary middle ages 
role models. The storyteller appears in the role as the philosopher, the 
one who poses the uncomfortable questions to her contemporaries. 
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The interpretations show in each case how the storyteller challeng-
es dominant cultural narratives, and through a process that can be 
described as a fusion of stories, creates a new personal narrative, 
which can function as a new narrative matrix for others within the 
same context, who has struggled with giving expression to similar 
unspoken experiences in her own life.  

Each story does also have the function to communicate perspectival 
knowledge about meaning, morality and identity, as perceived from a 
subjective perspective. What relevance does such knowledge have for 
the moral judgment of the engaged outsider actors moral judgment, 
perceived as enlarged thought? As Stone-Mediatore said, the chal-
lenge of genuinely enlarged thought is for the critic to broaden [her] 
views in light of the actual views of others, yet while still somehow 
thinking for [herself] and taking responsibility for [her] own beliefs. 
To judge the relevance of the knowledge contained in a specific story 
for her judgment, the engaged outsider actor must identify the claims 
that teach story makes on her, and the challenges it poses on her to 
transform her views. Each of the stories has certain claims on her; 
claims to truth, claims to moral validity, claims to recognition and to 
solidarity, expressed in words and action. When she listens to or reads 
a story, she must ask the question: what does this story have to reveal 
to me in my situation? What claims for truth, recognition and solidari-
ty does it make on me? And further; how does it relate to the claims of 
other stories, related to the same phenomenon, illuminating the shared 
phenomenon from another perspective? 

To practice moral judgment according to the principle of enlarged 
thought in relation to the knowledge received from situated stories 
means to relate oneself to those claims; to weigh them against each 
other, not in a monological process but in a dialogical one, through an 
anticipated dialogue over the claims with the concrete others, from 
whose stories the claims are identified. 

This is where the knowledge about the storyteller’s identity and its 
horizon of strong values become relevant. The story contextualizes the 
claims. In order to interpret their meaning, the engaged outsider actor 
needs to relate the claims to an understanding of their origin, she 
needs to understand the “whoness” of the other, how she understands 
herself through the stories by which she introduces herself into the 
world, and what values are of certain importance for her from her 
specific position. She needs to know what the world looks like form 
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this specific position, and how the world will be judged form this cer-
tain horizon of values. She also needs to relate the different perspec-
tives to each other, in order to attain a stereoscopic seeing that renders 
a dimension of depth to the phenomenon that from different perspec-
tives can be described in so different terms as “the catastrophe” or 
“the war of independence”. Of certain help to receive such a seeing 
are such stories as live up to Stone-Mediatores criteria for “enlarged 
thought-storytelling”, by being told in a way that stimulates critical 
and including public discussion. 

Narrative-hermeneutic competence as a resource 
for public conversation 
We are used to think that in order to become a competent participant 
in public dialogue, it is important to learn how to analyze arguments. 
We seldom hear about the need to analyze narrative. It s talked about 
the weight to learn how to argue for a position, but seldom about the 
weight of learning how to narrate an experience. Is is as if the narrated 
talk was a certain kind of talk that could only be judged against crite-
ria of truth or falseness. But the categories true and false are relevant 
for facts, and storytelling is, as have been shown in this work, not 
about telling facts but about establishing connections between facts 
and order them into narrative patterns with a start and an endpoint, 
thus creating meaning out of given facts. 

Even when rational argumentation is at the center of a public con-
versation, the arguments must be based on narrative accounts, aimed 
at giving meaning to isolated facts. They can aim to shed light upon 
conditions of injustice, or give a background explanation to why we 
should or should not accept a proposed plan for intervention in a con-
flict. They offer motivations for why an Israeli military strike should 
or should not be condemned, or why the Palestinian National Authori-
ty should or should not be held responsible for actions done by groups 
who do not accept its authority. In order to apply principles to a situa-
tion, we need to base it on a narrative account on the event or the pro-
posed action that we are supposed to judge, because we do not judge 
facts, and we do not base political proposals for action on pure facts, 
but on a meaningful interpretation of those facts, as constituting ele-
ments in a situation, which can only be described by a contestable 
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narrative account. According to Benhabib the cognitive and herme-
neutic capabilities that are needed for reaching a judgment through 
enlarged thought are roughly the same as are trained through partici-
pation in public conversations within a pluralistic society, where the 
participant engages in the different perspectives that she is exposed to. 
It is a skill that can be developed through training including applica-
tion. I have introduced the term narrative-hermeneutic competence, as 
a comprehensive term including the type of skills that have to do with 
the capability to interpret and create meaningful narrative accounts. 

This investigation points to some of the ways such a narrative-
hermeneutic competence can be developed. The argument that is 
framed in the last section of the study is that such a competence is 
crucial for the capability for qualified participation  in public debate. 
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