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Abstract

Lejdhamre, Agneta 2011, Hymn – gender – church. Understanding of gender and ecclesiology 
in The Swedish hymnal and in the Swedish Church’s General Synod. Written in Swedish with 
an English summary. 

The starting point for this thesis is to problematize the male-dominated language of The 
Swedish hymnal and the understanding of gender it involves. The purpose has been: to clarify 
the understanding of gender and ecclesiology in The Swedish Hymnal and in the Swedish Church’s General 
Synod and to develop an understanding of gender for the church in an equal society. To this end I have 
examined the understanding of gender of the hymn texts from a gender perspective as well as 
an ecclesiological perspective. I have also studied the meaning of the understanding of gender 
of the hymn texts in their wider cultural and social context.

I have made use of theoretical approaches and strategies from feminism, feminist theology, eccle-
siology, and theories about the importance of language in relation to the society in which it operates. 

The main result is that the understanding of gender of the hymn texts is markedly dichoto-
mous and value discriminatory to women’s disadvantage, and must be regarded as an obstacle 
to equality. With regard to the ecclesiology of the hymn texts I have used the model of the 
church – a community for the same conditions as an interpretative key. This has shown that even the 
ecclesiology of the texts is asymmetric to advantage of men. As regards the understanding of 
gender and ecclesiology in the Synod, I have found that the category of gender almost never 
is linked to equality.

When placing the understanding of gender of the hymn texts in a wider cultural and social 
context it appears that the understanding of gender of the hymn texts underpins an understanding 
of gender that claims the specificity of each gender and a society where only words that connotes 
male human beings become a model for this community. This has epistemological implications.

Finally, with a foundation in the survey results and the theoretical perspectives, I have developed 
a language without a dichotomous and value discriminatory understanding of gender. This langu-
age is characterized by the presentation of women and men in such a way that eliminates gender 
stereotypes and above all that the deity so as to connote both women and men. 

The main conclusion of my studies is that the problems with the gender understanding 
of the hymn book is a consequence of expressing the deity with markers that connotes male 
human beings, so that divine and manly interplay. In addition, a significant gender-blind-
ness in the decision-making body of the church is a cause. Another conclusion is that the 
understanding of gender in The Swedish Hymnal has a structuring effect on society at large. 
 
Keywords: understanding of gender, equality, feminist theology, feminist ecclesiology, worship 
and equality, worship and language.
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Förord

Äntligen är koftan klar! För precis så har det känts med avhandlingsar-
betet, som att arbeta på en mycket färgrann kofta med ett synnerligen 
intrikat mönster. Och när väl ena framstycket blev färdigt, då visade det 
sig att det inte var mönsterpassat till det redan färdigställda bakstycket. 
När sedan ärmarna skulle till, blev passformen lite sisådär. För att inte 
tala om att knapphålen hamnade osymmetriskt. Sist men inte minst var 
det ju det där med att fästa alla trådändar och sy ihop delarna … Med 
detta vill jag ha sagt att repa upp och upprepa har varit temat under 
många år.

Nåväl, att jag ändå nått målet har jag många att tacka för: professor 
Sven-Erik Brodd och docent Ninna Edgardh, som följde mig till en 
licentiatuppsats; TD Hanna Stenström som gav värdefulla tips vid slut-
seminariet för licentiatuppsatsen och givetvis även docent Anne-Louise 
Eriksson, opponent, när licentiatuppsatsen lades fram. Stort tack också 
till TD Annika Borg, viktig opponent med värdefulla synpunkter vid 
slutseminariet för avhandlingen. I den akademiska raden av alla som har 
stött mig och delat med sig av klokskap vill jag nämna professor Carl 
Reinhold Bråkenhielm och docent Cecilia Wejryd, som med uppmunt-
ran och konstruktiva förslag har ledsagat mig de sista åren av skrivandet. 
Tack också till Helge Ax:son Johnsons stiftelse, som gjorde det möjligt 
för mig att under sammanlagt ett halvår skriva på licentiatuppsatsen på 
heltid och till Samstiftelsen i Västerås stift, som beviljat mig ett årligt 
belopp, vilket har täckt resor och viss litteratur. Tack även till copyrights-
innehavarna till psalm 288, både Steiner & Bell och ALIS, med vilkas 
tillstånd jag har använt psalm 288 som omslagsbild. Tack Staffan för din 
lay-out av nämnda bild.

Självklart vill jag även lyfta fram de »forna« arbetskamraterna 
i Västerås domkyrkoförsamling, som uthålligt har fått stå ut med en 
»kompis« som periodvis har haft stort engagemang lite utanför för-
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samlingsarbetet; de många seminariekamraterna, särskilt Ulla, trogen 
följeslagare; Mikael, alltid så uppmuntrande; Jonas, som stått till tjänst 
med otaliga utskrifter av mitt manus, Torbjörn, Kerstin och Kristina, 
som gjort resorna till och från Uppsala inte enbart uthärdliga utan också 
inspirerande; alla mina vänner, Maj-Britt, Marie, Ingrid, Barbro, med 
flera, med flera …, som träget har väntat och väntat och uppmuntrat 
och har fått vänja sig vid att »har inte tid just nu« och så förstås Birgitta, 
som har läst och tragglat åtskilliga manus under åren. 

Många tack riktar jag så till Martha Middlemiss Lé Mon, som bistått 
med översättning av såväl abstract som den engelska sammanfattningen. 
Och utan Helena Riihihaos insats för att få mitt manus i tryckfärdigt 
skick hade den slutliga finishen uteblivit. Nämnas må även mina sambor 
Signe och Emil och deras små inskott, åstadkomna, när de har tassat fram 
över tangenterna och många, många andra som visat intresse, engage-
mang och nyfikenhet beträffande mitt arbete.

Avhandlingen är dedicerad till Mats, Ola, Per, Erik och Staffan, de 
fem viktigaste männen i mitt liv, mina söner. Som bärare av en ny tids 
förståelse av kön kan jag inte tänka mig lämpligare mottagare!

Västerås i september 2011
Agneta Lejdhamre
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I sin Birgittabok skriver Emilia Fogelklou:

Det ligger en förunderlig tomhet för en kvinnosjäl att aldrig tillåtas ana 
eller skåda gudamänsklighet annat än i utpräglat manlig, historiskt given 
form. Sådana motiv som de ovan antydda, kan naturligtvis ej ha varit med-
vetna för Birgitta./---/Men den psykologiska verkan kan därför icke ha varit 
mindre giltig.1

Det här citatet stötte jag på någon gång i början av 1990-talet. Genast 
slog det an, eftersom jag då på allvar hade börjat reflektera över de olika 
villkor i samhället under vilka kvinnor och män lever och Svenska kyr-
kans roll i detta. Fogelklous problematisering av att den kristna gudo-
men2 ständigt åskådligjordes på så sätt att det konnoterar man fick mig 
att mer systematiskt än tidigare reflektera över sådana framställningar 
som gjorde och gör anspråk på att skildra den kristna guden. Vare sig 
mina associationer gick till Michelangelos takmålning i Sixtinska kapel-
let, till olika illustrationer av bibeltexter, till målningar i äldre kyrkor 
eller till språket i kristen tro och tradition landade jag i detta att gudomen 
konsekvent framställdes som en »han«.

Min reaktion på Fogelkloucitatet förstärktes när jag 1995 kom i kontakt 
med Anne-Louise Erikssons avhandling The Meaning of Gender in Theology. 
Problems and Possibilities.3 Där visar hon att och hur det som konnoterar gu-
dom respektive man smälter samman i en högmässa firad i enlighet med 

1 Fogelklou 1955 (ffg. 1919) s. 88.

2 Fortsättningsvis använder jag ordet gudom växelvis med ordet Gud. Skälet är att jag 
som församlingspräst har lagt märke till att ordet Gud ofta använts som synonym till Gud 
Fader, alltså syftande enbart på första personen. Med ordet gudom vill jag dels markera 
att Gud treenig avses, dels signalera en öppenhet för icke-traditionellt kristet språkbruk. 
Jfr. med Fiorenza, som använder G*d och the Divinity som begrepp för att undvika de 
belastade associationer hon menar följer med mer traditionella ord för den Gud hon avser. 
Se Fiorenza bl. a. 2007 s. 7f, m. fl. följande sidor.

3 Eriksson 1995.

kapitel 1

Introduktion
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Den svenska kyrkohandboken, medan det som konnoterar kvinna, i den mån 
det över huvud taget finns med, knyts till det jordiska. Om gudomen repre-
senterar det högsta, det mest värdefulla inom kristen tro och tradition, och 
detta högsta, mest värdefulla endast kan verbaliseras med ord och begrepp 
som konnoterar man, signalerar Erikssons resultat som jag ser det att ord 
och begrepp som konnoterar kvinna tillskrivs ett lägre värde. Att i stort ge 
Eriksson rätt i sin analys och samtidigt fortsätta att fira gudstjänst som om 
ingenting hade hänt har därefter tett sig oerhört problematiskt, åtminstone 
för den som anser det vara angeläget med jämställdhet mellan kvinnor och 
män. Mitt engagemang för jämställdhet, inspiration från Fogelkloucitatet 
och från Erikssons avhandling har således bidragit till min önskan att pro-
blematisera könsförståelsen i det språk som bär upp kristen tro och tradition 
såsom detta språk kommer till uttryck inom Svenska kyrkan.

Syfte

I de gudstjänster med uttalat jämställdhetstema som jag har arbetat 
med sedan dess har i synnerhet valet av psalmer varit problematiskt.4 
Min uppmärksamhet har därmed riktats mot Den svenska psalmboken och 
könsförståelsen i dess texter.

Förhållandet att psalmboken utgör en av Svenska kyrkans gudstjänst-
böcker och därmed uttrycker Svenska kyrkans tro, bekännelse och lära 
ger, menar jag, dess innehåll inklusive dess könsförståelse extra dignitet.5 
Hur ser psalmtexternas könsförståelse ut vid ett noggrannare studium, 
både vad avser gudom och människa? Beträffande detta har jag velat 
lyfta fram både en beskrivande och en värderande komponent.

Engagemang för jämställdhet har funnits med som drivkraft. Detta 
har lett till att jag har önskat relatera psalmtexternas könsförståelse till 
samhällelig jämställdhetsdiskurs. Könsförståelsen i texterna i Den svenska 
psalmboken borde – rimligen – vara konsistenta med tankar, åsikter och-
beslut om jämställdhet, åtminstone i kyrklig kontext.6 I vilken mån detta 
är fallet har framstått som viktigt att undersöka.

4 Se Beckman 2001 s. 168.

5 Övriga gudstjänstböcker är Bibeln, Den svenska kyrkohandboken, Den svenska evangelieboken 
och En liten bönbok. Kyrkoordning1999, 18 kap., Gudstjänstböcker, 1 §.

6 Svenska kyrkans problem med jämställdhet har konstaterats av JämO. 2008 riktade 
JämO skarp kritik mot såväl bristen på jämställdhet som jämställdhetsarbetet inom 
Svenska kyrkan. Detta ansågs särskilt bekymmersamt, då kyrkan enligt JämO har norm-
bildning som sitt uppdrag. JämO 2008 s. 10. Undersökningen kommenterades av Dag 
Tuvelius i Kyrkans Tidning, under rubriken »Den goda viljan räcker inte«. Tuvelius ansåg 
vidare: »Det finns ingen anledning för Svenska kyrkan att ha lägre ambitioner än att vara 
bäst i klassen.« Tuvelius 2008.
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Men könsförståelsen i psalmtexterna är inte relevant enbart ur ett 
jämställdhetsperspektiv, den har även ecklesiologiska implikationer. 
Denna uppfattning har fått mig att vilja vidga synfältet till att omfatta 
ett ecklesiologiskt perspektiv. Jag har nämligen funnit det angeläget att 
undersöka hur psalmtexternas könsförståelse påverkar den kyrkosyn 
som framträder i texterna. Därtill har jag velat visa hur psalmtexternas 
kyrkosyn förhåller sig till det som kan tänkas känneteckna kyrkosynen 
i ett jämställt samhälle.

Könsförståelsen i psalmtexterna har relevans för jämställdhet mellan 
kvinnor och män. Den har ecklesiologiska implikationer. Med båda 
dessa synsätt har jag gått vidare till den instans som har haft ansvar för 
tillkomsten av Den svenska psalmboken, nämligen Svenska kyrkans kyrko-
möte.7 Hur har dess ledamöter tänkt, resonerat och beslutat gällande en 
koppling mellan psalmtexter, kyrkosyn och kön? Min fråga har gällt dels 
under den tid då psalmboken var i vardande, dels efter det att jämställd-
het förklarades vara en viktig fråga för Svenska kyrkan.

Fogelklou nämner den psykologiska verkan och betydelse som enligt 
henne följer av att »aldrig tillåtas ana eller skåda gudamänsklighet annat 
än i utpräglad manlig, historiskt given form«. Det innebär att Fogelklou 
tolkar det könade språket för Gud utifrån ett psykologiskt perspektiv och 
således placerar in det i ett vidare sammanhang än i en renodlat teologisk 
kontext. Inspirerad av Fogelklou har jag velat vidga mitt synfält ytterli-
gare och undersöka betydelsen av psalmtexternas könsförståelse utifrån 
ett ännu bredare samhälleligt och kulturellt sammanhang. Här har jag 
arbetat efter två tankespår. I det ena har jag önskat avläsa betydelsen av 
texternas könsförståelse i förhållande till ett vidare könsteoretiskt sam-
manhang. I det andra spåret har jag knutit an till en i feministteologiska 

7 Kyrkomötet beslutar om samtliga av Svenska kyrkans gudstjänstböcker. Beträffande 
Svenska kyrkans kyrkomötes historia kan nämnas att detta åren 1863–1982 gick under 
namnet allmänna kyrkomötet. Vid 1983 års kyrkomöte trädde en reform i kraft, vilken 
kan sammanfattas enligt följande: kyrkomötets storlek var tidigare 96 (varav 43 präster 
och 57 lekfolksombud) och efter reformen 251; kyrkomötets arbetsformer var tidigare 
minst vart 5:e år, ofta något tätare, i och med reformen, årliga sammankomster. KM 1982 
band 3, Reformerad kyrkoorganisation. Betänkande av 1979 års utredningsnämnd. s. 97–102. 
Kyrkomötets utredande och verkställande organ benämndes centralstyrelsen. I och med 
reformen stadfästes också att psalmboken borde föras till kyrkomötets normgivning; s. 
60 i ovan nämnda betänkande. Mellan åren 1983 och 2000, när kyrka och stat skildes åt, 
fanns även ett ombudsmöte som ytterligare ett högsta beslutande organ. Skillnaden dem 
emellan var att kyrkomötet ansvarade för den lagreglerade verksamheten medan ombuds-
mötet ombesörjde verksamhet av frivillig art. Om ombudsmötet kan vidare sägas att det 
var högsta beslutande organ för Svenska kyrkans stiftelse för rikskyrklig verksamhet, med 
styrelsen för Svenska kyrkans stiftelse för rikskyrklig verksamhet som beredande och verk-
ställande organ. Fullständig personalunion rådde mellan kyrkomöte och ombudsmöte. 
Efter år 2000 bytte centralstyrelsen namn till kyrkostyrelsen.
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sammanhang tämligen vanlig uppfattning att det råder ett ömsesidigt 
orsakssamband mellan språket i kristen tro och tradition och de samhäl-
leliga strukturer i vilka språket praktiseras.8 Detta kommer jag att visa i 
de teoretiska utgångspunkterna.

Om det nu visar sig att könsförståelsen i Den svenska psalmboken är pro-
blematisk vad gäller jämställdhet, om de ecklesiologiska implikationer-
na är sådana att även kyrkosynen i texterna framstår som problematisk 
vad gäller jämställdhet, om könsförståelsen är problematisk på ett mer 
generellt samhälleligt och kulturellt plan, hur bör det språk se ut, som 
förmedlar en könsförståelse som harmonierar med de uppfattningar gäl-
lande jämställdhet som föreligger och de strävanden efter jämställdhet 
mellan kvinnor och män som föreslås i dagens i samhälle? Att tränga 
djupare in i den frågan har funnits med bland de underliggande motiven 
inför mitt avhandlingsarbete.

Med ovanstående som bakgrund har jag sammanfattat avhandling-
ens övergripande syfte så här: att klargöra könsförståelse och kyrkosyn i Den 
svenska psalmboken och i Svenska kyrkans kyrkomöte samt att utveckla en köns-
förståelse för kyrkan i ett jämställt samhälle.

Det innebär att jag först kommer att dekonstruera såväl könsförståelse 
som kyrkosyn i Den svenska psalmboken och i Svenska kyrkans kyrkomöte 
och därefter konstruera en könsförståelse för en jämställd kyrka. Nedan 
preciserar jag de forskningsuppgifter jag har tagit mig an för att uppnå 
detta syfte.

Forskningsuppgifter

De första forskningsuppgifterna hör till det första ledet i syftet: att 
klargöra. Allra först har jag önskat få svart på vitt hur könsförståelsen i 
psalmtexterna ser ut. Därför har den första forskningsuppgiften bestått 
av följande: att klargöra könsförståelsen i texterna i Den svenska psalmboken. 
Mitt engagemang för jämställdhet mellan kvinnor och män och där-
till en önskan att knyta samman det som sker och uttalas i en kristen 
gudstjänst med omgivande samhälle har gjort att denna uppgift har 
följts av följande: att visa hur denna könsförståelse förhåller sig till det som är 
centralt i såväl samhällets precisering av jämställdhet som i strävan efter jäm-
ställdhet. Med formuleringen har jag velat uttrycka att jag önskat stämma 
av psalmtexternas könsförståelse både mot samhällets precisering av 
jämställdhet och mot samhällets strävan efter jämställdhet.

8 Se exempelvis Johnson 1994 s. 4 och Schlüssler Fiorenza 2007.
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Nästa forskningsuppgift rör psalmtexter som ecklesiologiskt relevan-
ta texter och fortfarande ur en jämställdhetsaspekt. Detta har lett till 
forskningsuppgifterna: att klargöra kyrkosynen med avseende på kön i Den 
svenska psalmboken samt att visa hur denna kyrkosyn förhåller sig till det som 
kännetecknar kyrkosynen i ett jämställt samhälle.

Därpå har jag riktat blicken mot Svenska kyrkans kyrkomöte med 
följande fråga: Hur kom kopplingen mellan psalmtexter, kyrkosyn och kön till 
uttryck i kyrkomötet, dels under den period då 1986 års svenska psalmbok utar-
betades, dels efter det att jämställdhet hade förklarats vara ett viktigt mål för 
Svenska kyrkan? Tidsperioderna är avgränsade utifrån vad jag har ansett 
vara relevant i sammanhanget. Med frågans formulering har jag avsett 
att fånga sådana resonemang och beslut i kyrkomötet gällande psalm-
texter, som kan kopplas till kyrkosyn respektive till uppfattningen att 
kön är en betydelsebärande kategori.9

Jag förväntade mig inte att finna någon koppling mellan psalmtext och 
kön under den tid då psalmboken kom till, eftersom frågor om kön och 
jämställdhet inte var särskilt aktuella inom Svenska kyrkan under den 
perioden. Men däremot hade jag inledningsvis en föreställning om att 
det i kyrkomötet skulle göras en koppling mellan psalmtext och kyrkosyn.

Därnäst har jag närmat mig uppgiften att söka ytterligare kunskap om 
betydelsen av psalmtexternas könsförståelse i ett vidare samhälleligt och 
kulturellt sammanhang utifrån dels ett könsteoretiskt, dels ett kunskaps-
sociologiskt tankespår. Den konkreta forskningsfrågan har jag därför 
formulerat så här: Vad kan tillföras betydelsen av psalmtexternas könsförståelse 
genom att placera in den i en könsteoretisk respektive en kunskapssociologisk kon-
text? Det sagda innebär att jag hitintills har hållit mig kvar i att klargöra. 
Jag har dock inte enbart undersökt betydelsen av psalmtexternas köns-
förståelse i ett större sammanhang utan också sökt efter verktyg att ta 
med mig in i den sista forskningsuppgiften. Det innebär att jag här även 
har övergått till det led i syftet som handlar om att utveckla ett språk med 
en könsförståelse för kyrka och kyrkosyn i ett jämställt samhälle.

När jag i mitt arbete med avhandlingen väl hunnit fram till denna 
sista forskningsuppgift kunde jag slå fast att problemen i psalmtexterna 
utifrån samtliga undersökningar till övervägande del härrörde ur ett di-
kotomt och därtill värdediskriminerande språk.10 Därmed stod det klart 

9 När jag i min forskningsförberedande uppsats studerade vad kyrko- och ombudsmötet 
har gjort under åren 1988–1994 för att främja jämställdheten inom Svenska kyrkan, fann 
jag en total frånvaro av koppling mellan jämställdhet och kyrkosyn. Lejdhamre 1996 s. 60.

10 Både begreppen dikotom och värdediskriminerande förklaras utförligt i terminologiav-
snittet senare i texten.
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att den konkreta uppgiften borde lyda: att konstruktivt pröva mig fram till 
ett språk utan en dikotom och värdediskriminerande könsförståelse.

Lite övergripande betyder mitt arbetssätt att jag i de fyra första forsk-
ningsuppgifterna har anlagt en deskriptiv ansats medan jag i den sista 
har en mer normativ inriktning.

Vidgat synfält

Att studera psalmtexternas könsförståelse med avseende på jämställd-
het och jämställd kyrkosyn kan tyckas vara att sikta in sig på något som 
endast i ringa grad berör och påverkar jämställdhet mellan kvinnor och 
män i samhället i stort. I mina undersökningar har det varit viktigt att 
vidga synfältet och foga in psalmtexternas könsförståelse i ett vidare 
samhälleligt och kulturellt sammanhang. Därmed har jag önskat visa 
att och hur det som kan framstå som en nära nog försumbar detalj vad 
gäller samband med jämställdhet ingår i ett övergripande mönster, som 
mycket påtagligt rör jämställdhet mellan kvinnor och män. Detta kan 
ytterligare illustreras med följande figur:

Jämställdhet mellan kvinnor och män i Den svenska psalmboken
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I figuren åskådliggörs hur de olika forskningsuppgifterna hakar i var-
andra och hur synfältet alltmer vidgas: den innersta cirkeln represente-
rar den första forskningsuppgiften, nämligen undersökningarna för att 
klargöra könsförståelsen i Den svenska psalmboken. Den andra cirkeln visar 
att resultatet därifrån sedan har relaterats till jämställdhetsdiskursen i 
sekulär och kyrklig kontext. Den tredje cirkeln inifrån räknat represen-
terar undersökningarna av psalmtexternas könsförståelse i relation till 
kyrkosyn. Därpå följer undersökningen av relationen mellan psalmtex-
ter, kyrkosyn och kön i kyrkomötet. Den yttersta cirkeln representerar 
undersökningarna i vilka psalmtexternas könsförståelse har relaterats 
till omgivande samhälle och kultur. Med de streckade linjerna har jag 
velat markera att det inte föreligger vattentäta skott mellan de olika 
perspektiven och att det mycket väl går att anlägga fler perspektiv.

Detta inledande kapitel består fortsättningsvis av följande. Först anger 
jag de teoretiska utgångspunkterna från vilka avhandlingen utgår. Jag lyfter 
även fram de strategier jag har funnit användbara från refererade teorier. 
Därefter presenterar jag mitt material och ger en kortfattad översikt över 
använda metoder. Därpå följer en forskningsöversikt samt ett resonemang 
kring frågor att förhålla sig till vid psalmforskning. Sist redogör jag för den 
terminologi jag har använt samt ger en disposition av resterande kapitel.

Teoretiska utgångspunkter

I den här underavdelningen redogör jag således för de teoretiska ut-
gångspunkter som har funnits med i underlaget för avhandlingsarbetet. 
Jag lyfter även fram de strategier jag har funnit användbara för mitt 
avhandlingsarbete.

Feministiska utgångspunkter och strategier

Kvinnan som den »andra«

Utgångspunkt för vad som i dag kallas feminism utgår från uppfattning-
en att kvinnor och män har behandlats olika under nära nog så lång tid 
som det går att se tillbaka på mänsklighetens historia. Så har skett genom 
att kvinnor har behandlats som andra rangens medborgare vad gäller att 
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tillerkännas medborgerliga rättigheter. Först när detta ifrågasattes och 
problematiserades uppstod det som i dag benämns feminism. Ett av de 
tidigaste och möjligen mest välkända uttrycket för detta i västerländsk 
kultur är Simone de Beauvoirs Det andra könet.11 Där analyserar hon kvin-
nans position i relation till mannens och i sin analys kommer hon fram 
till att kvinnan är just »den andra«. Gentemot uppfattningen om kvin-
nan som den andra driver feminismen tesen att kvinnor är människor, 
rätt och slätt.12 Från svenskt håll måste även Elin Wägners Väckarklocka 
räknas in i den litteratur som relativt tidigt under förra seklet mer utför-
ligt problematiserar framför allt kvinnors villkor i samhället.13

Insikten om en mångtusenårig rangskillnad mellan män och kvinnor 
samt vikten av ifrågasättande och problematisering av detta har varit 
mina feministiska utgångspunkter. Mitt ställningstagande stöder jag 
även på empirin, nämligen att män fortfarande, enligt tillgänglig statis-
tik, intar en förstarangsposition i samhället.14

Ifrågasättande och problematisering

För att förändra kvinnors andrarangsposition har flera olika strategier 
utvecklats. Den grundläggande menar jag vara den ovannämnda: att 
ifrågasätta och problematisera vad som kan inbegripas i »normaltillstån-
det«, »det naturliga«, i det som »är som det är«. I korthet innebär det 
en kritisk granskning av kvinnors och mäns villkor, både på samhälleligt 
och privat plan, och att göra denna med avseende på kön. Här vill jag 
särskilt nämna Iris Marion Young och hennes bok Att kasta tjejkast.15 

Där lyfter hon fram betydelsen av »omedvetna föreställningar och be-
teenden bland vanliga, hyggliga medmänniskor« och av det som aldrig 
ifrågasätts.16

En annan strategi har varit och är att utveckla begrepp, vilka synliggör 
fenomen som tidigare har bäddat in kvinnors och mäns olika villkor i 

11 de Beauvoir, 2008 (ffg. 1949).

12 Följande citat vidarebefordras av Elisabeth Schüssler Fiorenza: »Feminism is the radi-
cal notion that wo/men are people.« Fiorenza 2001 s. 12. Fiorenza säger sig inte kunna 
ange källan för citatet. Men yttrandet är tämligen välbekant inom feminismen. Som ku-
riositet kan nämnas att Siri Derkert redan under sent 1960-tal målade tavlan Kvinnan är 
människa. Tavlan har visats på en utställning på Moderna Museet i Stockholm sommaren 
2011. Derkert, sent 60-tal. 

13 Wägner 1990 (ffg. 1941).

14 Se exempelvis SCB 2010.

15 Young 2000.

16 Young 2000 s. 54.
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vad som har kommit att uppfattas som normalt och naturligt. Ett sådant 
synliggörande begrepp är androcentrism (av grek. andros = man). Detta 
åskådliggör att mannen genom historien har varit samhällets centrum 
och norm, den som är människan (jfr. engelskans man = man och män-
niska) varvid kvinnan har blivit icke-man (jfr. eng. woman = man med 
livmoder, womb). Med begreppet androcentrism illustreras vilka som 
har haft problemformuleringsprivilegium, tolkningsföreträde och sym-
bolformuleringsprivilegium i samhälle och kultur, inklusive kyrka.17

Ytterligare en annan strategi har var varit att utarbeta teorier om vad som 
konstituerar kön, det vill säga teorier om hur könstillhörighet uppkommer 
och vad som kännetecknar olika kön. Teorierna har sedan brukats som 
förklaringsmodeller för att förstå de bakomliggande orsakerna till mäns 
över- och kvinnors underordning. På grundval av dessa teorier har olika 
åtgärder föreslagits för att åstadkomma en utjämning av mäns och kvin-
nors villkor i samhället. Utifrån olika grad av radikaliteten i eftersträvade 
förändringar i rådande samhälle har ett flertal feministiska inriktningar 
uppkommit.18 I kapitel 4 har jag använt några sådana teorier som ana-

17 Androcentrism som det används av många feministiska forskare och även mig, kan 
sammanfattas kort enligt följande: mannen är samhällets norm och centrum. Beträf-
fande mannen som den som har haft såväl problematiserings- och tolkningsföreträde som 
symbolformuleringsprivilegium uttrycker sig de båda psykologerna och psykoterapeuterna 
Gunilla Fredelius och Patricia Klein Frithiof samt gynekologen Ingrid Ursing så här: 
»Genom århundraden har män bekräftat varandras upplevelser, så att deras vetskap om 
världen har kommit att te sig som den enda riktiga och möjliga. Det innebär att de har 
haft makten att bestämma vad vetande och vetenskap är, vilka frågeställningar som är 
intressanta och hur dessa ska undersökas.« s. 31. Detta ses, enligt författarna, sedan som 
inkorporerat i vårt språk, i våra föreställningar om män och kvinnor och i hur vi organi-
serar och strukturerar hela vår tillvaro. Fredelius, m. fl. 1994 s. 30–32. Ett mer vardagligt 
genomslag av synen att mannen är samhällets norm återfinns i en artikel i Dagens Nyheter, 
vilken behandlar det möte om världens energiförsörjning, som ägde rum i Johannesburg 
månadsskiftet augusti–september 2002. Artikeln redogör för energiförbrukningen i 
världen. Genomsnittsförbrukaren i Sverige avbildas i kostym och slips och benämns »En 
svensk« Dagens Nyheter, 26/8 2002 s. A 10. Jag associerar också till Emilia Fogelklou, när 
hon, i sagoform, bearbetar sin syn på kvinnors och mäns uppdrag i skapelsen. Om man-
nen heter det: »Han ville så gärna befalla dem att heta någonting, alla de havets fiskar 
och markens fänad och himlens fåglar, som han ensam var herre över.« Fogelklou 1911 
s. 151. När Elisabeth Fiorenza ringar in begreppet androcentrism, skriver hon: »Andro-
centrism or androcentric dualism is to be understood as a world-construction in language. 
It indicates a framework, mindset, or ideology that legitimates patriarchy.« Fiorenza 1993 
s. 258. Med hänvisning till Kari Børresen beskriver Hanna Stenström »androcentrismens 
kollaps«, vilken vi nu sägs stå mitt i, som »en av de största omvälvningarna inom histo-
rien«, att jämföra med övergångarna från en geocentrisk till en heliocentrisk och vidare 
till en antropocentrisk världsbild. Stenström (red.)1992 s 361. Se också Procter-Smith 
1990 s. 15–18.

18 Fiorenza räknar med inte mindre än sjutton varianter av feminism: Equal rights/ 
liberal feminism, Complementary feminism, Gynocentric/radical feminism, Lesbian 
feminism, Gender feminism, Maternal feminism, Relationality feminism, Marxist/Mate-
rialist feminism, Ecofeminism, Postmodern feminism, Third World/Differences feminism, 
Contextual feminism/Global feminism, Postcolonial feminism, International feminism, 
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lysverktyg och presenterar dem där liksom de verktyg för förändring jag 
har funnit att de tillhandahåller.

Sammanfattningsvis innebär det feministiska perspektiv jag har an-
vänt att jag har riktat in mig mot ifrågasättande, problematisering, be-
grepp och begreppsutveckling samt teorier om kön. Därigenom menar 
jag mig både bottna i feministisk tradition och ha en plattform för de 
egna undersökningarna.19

Feministteologiska utgångspunkter och strategier

Från feminism i allmänhet till feministteologi är steget inte särskilt 
långt. Feministteologiska forskare utgår från samma grundläggande 
antagande som sekulär feminism, nämligen att rådande samhälle in-
klusive kyrka präglas av androcentrism, det vill säga att mannen och så-
dant som konnoterar man har varit centralt i kristen tro och tradition. 
Denna androcentrism anses även ha präglat Bibeln och texter som avser 
att förmedla Bibelns innehåll. Utifrån denna uppfattning arbetar femi-
nistteologer med sådana frågor som uppfattas vara relevanta för att i 
kristen tro och tradition synliggöra och förändra sådant som bidrar till 
ett androcentriskt samhälle inklusive en androcentrisk kyrka. Feminist-
teologins uppgifter kan sammanfattas enligt följande:

Avslöja, benämna och analysera former av förtryck och osynliggörande av 
kvinnor i kyrkans tro och praxis, liksom i samhället; skapa en teologi som 
ger jämlika relationer och ger kraft att skapa den; skapa ett teologiskt språk 
där också kvinnor och kvinnors erfarenheter inkluderas.20

Dessa feministteologins uppgifter, att avslöja, benämna, synliggöra och 
skapa en teologi för jämlika relationer, är som jag ser det, i stor överens-
stämmelse med det jag har uppfattat som de mer generella feministis-
ka utgångspunkterna enligt ovan. Jag menar också att dessa uppgifter 
stämmer med vad jag har förelagt mig i det tidigare nämnda över-
gripande syftet för denna avhandling, där verben klargöra respektive 
utveckla i stort harmonierar med ovanstående citat. Därför har de 

Religious feminism, Postbiblical feminism, Critical liberationist feminism. Fiorenza 2001 
s. 60–64.

19 Ytterligare en sammanfattning av feminismens karaktäristika som jag har funnit frukt-
bärande har jag hittat hos Ulrika Lindén och Claudia Milles, nämligen när de beskriver 
ett feministiskt perspektiv som: »ett kritiskt perspektiv som strävar efter att identifiera, 
blottlägga och förändra de maktstrukturer som är knutna till kön.« Linden & Milles 
(red.) 1995 s. 9.

20 Stenström 1992 s. 18.
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citerade uppgifterna funnits med som utgångspunkter i avhandlings-
arbetet.

Liksom fallet är med sekulär feminism har det inom feministteologin 
utvecklats olika strategier för att åstadkomma en förändring. Nedan 
redogör jag för dem jag har använt.

Misstänksamhetens hermeneutik

Allra först vill jag anknyta till det jag ovan nämnde om att problemati-
sera och ifrågasätta det vanligen icke-ifrågasatta. För feministteologin är 
det framförallt Bibeln, traditionell bibeltolkning och över huvud taget 
språket i kristen tro och tradition som har varit föremål för problema-
tisering och ifrågasättande, eller för vad som kallas misstänksamhetens 
hermeneutik.21 Elisabeth Schüssler Fiorenza, en av många som tillämpat 
denna tolkningsmetod, beskriver den enligt följande:

… a hermeneutics of suspicion problematizes kyriocentric language on 
both the level of text, and of the contemporary meaning making …22

Misstänksamheten riktas således mot vad Schüssler Fiorenza benämner 
ett kyriocentriskt språk (av kyrios, grek. = herre; angående kyriocentrism, 
se nedan). Med detta avser hon ett språk impregnerat med någons eller 
någras herravälde över andra, ett språk som således bäddar för dominans 
och underordning. Just i citatet fäster Schüssler Fiorenza uppmärksam-
heten på att misstänksamhetens hermeneutik omfattar både texten i sig 
själv och dess meningsskapande i samtiden. Texten tillskrivs således en 
sociopolitisk betydelse. Detta, menar jag, är viktigt att framhålla inför 
en avhandling där könsförståelsen i en text relateras både till samhällelig 
jämställdhet och till ett vidare kulturellt och samhälleligt sammanhang.

Ursprungligen har misstänksamhetens hermeneutik, som antytts 
ovan, tillämpats på bibeltexter. Jag har dock funnit en »misstänksam-
hetens hållning« vara tillämplig även på sådana texter som har Bibeln 
som sitt underlag, där detta ofta manifesteras genom mer eller mindre 
ordagranna citat.

Mitt ställningstagande för en misstänksamhetens hermeneutik är att 
den, i likhet med det ifrågasättande jag beskrev ovan, är en alldeles nöd-

21 Uttrycket misstänksamhetens hermeneutik avser en metod att tolka bibeltexter i syfte 
»att avslöja underliggande koder eller förutsättningar i såväl text som tolkning«. Den ut-
går från att »en text eller tolkning inte är oskyldig«. Borg 2004, s. 68, (f. ö. hela avsnittet 
67–74), Duck 1991 s. 86–89 samt Fiorenza 2007 s. 184–186.

22 Fiorenza 2007 s. 185.
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vändig hållning och tolkningsmetod för att över huvud taget kunna 
problematisera och ifrågasätta vad som har betraktats som normgivande 
i kristen tro och tradition. Genom såväl en ifrågasättande hållning som 
en misstänksamhetens hermeneutik skapas ett avstånd mellan text och 
uttolkare, ett avstånd vilket jag menar vara högst väsentligt för att möj-
liggöra en analys.

Kritik mot dikotomier och dualistisk begreppsbildning

Om misstänksamhet mot det vedertagna är ett gemensamt signum för 
många feministteologer är ett annat, nästan lika genomgående drag, en 
skarp kritik mot en verklighetsbeskrivning baserad på dikotomier och en 
dualistisk antropologi.23 Kritiken riktar in sig mot att tudelningen så gott 
som alltid innebär underordning för det som representeras av kvinna/
kvinnor. Så talar exempelvis Rebecka Chopp om det hon menar vara 
ett grundläggande mönster av motsatspar som genomsyrar språk, det 
offentliga livet och det privata. Detta underbygger och förstärker, en-
ligt henne, man och kvinna som varandras motsatser.24 Även Schüssler 
Fiorenza uppmärksammar det hon anser vara problematiskt med en 
dualistisk antropologi och förordar i stället en begreppsbildning som 
ger uttryck för det komplexa och sammantvinnade förtrycket till följd 
av ras, klass, kön, sexualitet …25

Mitt ställningstagande, att dikotomier är problematiska, hör samman 
med att de avspeglar och reproducerar en misogyn verklighetsbeskriv-
ning. Jag återkommer till detta när jag i terminologiavsnittet redogör 
för min användning av dikotomibegreppet och kopplar det till begreppet 
värdediskriminering.

Från androcentrism till kyriarki och kyriocentrism

Även inom feministteologin har det arbetats med att utveckla begrepp 
för att synliggöra och problematisera det som har uppfattats som en 
skevhet. Här vill jag särskilt nämna Schüssler Fiorenzas begrepp kyriarki 
respektive kyriocentrism. Med kyriarki avser Schüssler Fiorenza ett från 
antiken inspirerat dominanssystem, kännetecknat av ett mångförgre-

23 Så menar exempelvis Radford Ruether att dikotomier reducerar kvinnor till osynlig-
het. Ruether 1993 s. 37 och vidare s. 70. Se även McFague 1996 s. 324–329 beträffande 
dualistisk antropologi

24 Chopp 1989 s. 1f.

25 Fiorenza 1993 s. 97f, 341, 361.
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nat intersektionellt förtryck, vars innebörd är någons alternativt någras 
makt över andra.26 Det som gör att kyriarkin vidmakthålles, dess, som 
jag har tolkat det, ideologiska bas, kallar Schüssler Fiorenza kyriocen-
trism. Schüssler Fiorenza visar även hur kyriarkiska drag tidigt införli-
vades i den tidiga kyrkans maktstrukturer.27

Begreppet kyriocentrism har Schüssler Fiorenza utvecklat till stor del 
som en kritik av begreppet androcentrism. Kortfattat går kritiken ut 
på att begreppet androcentrism, enligt henne, ger sken av att alla män 
har makt medan alla kvinnor är maktlösa. Därmed döljs, enligt Schüs-
sler Fiorenza, bland annat att vissa män är maktlösa liksom att vissa 
kvinnor har makt över såväl kvinnor som män. För att sätta ord på den 
komplexitet hon anser känneteckna maktförhållandena i samhället har 
hon således myntat begreppet kyriocentrism. Där inbegripes även sådana 
dominansförhållanden som har att göra med sexuell läggning, etnici-
tet, klass och religion. Dessa dominansförhållanden genomsyrar, enligt 
Schüssler Fiorenza, hela Västvärlden och slår igenom i vad hon kallar 
democratic kyriarchies alternativt kyriarchal democraties.28

Personligen gör jag bedömningen att begreppet androcentrism myck-
et väl kan tolkas på ett mer sammansatt sätt än vad Schüssler Fiorenza 
gör och att det i så fall avser att mansdominans råder inom varje annan 
kategori (etnicitet, klass, etc.). Emellertid har jag sett fördelar med be-
greppet kyriocentrism för att uttrycka ett dominansförhållande inom 
kristen tro och tradition. Detta hör samman dels med herre-begreppets 
oerhört centrala ställning inom den kristna kyrkan, dels med att begrep-
pet kan återges med herravälde. Dessutom anknyter begreppet kyrio-
centrism, herravälde, till begrepp som herradöme, herremakt, herrefolk 
och de associationer dessa är bärare av. Kyriocentrism, till skillnad från 
androcentrism, synliggör således både den dominans som signaleras 
med just »Herre« men också att denna dominans kan kopplas sam-
man med andra dominansförhållanden i samhället. För avhandlingsar-
betet har därför just begreppen kyriarki och kyriocentrism spelat roll 
som tolkningsram. Jag ser också glidningen från androcentrism till ky-
riocentrism som uttryck för ett behov av ständig begreppsutveckling 
för att få upp ögonen för skevheter i mäns och kvinnors möjligheter 
och positioner i samhället. Fortsättningsvis har jag använt skrivningen 

26 Fiorenza 2001 s. 118–122.

27 Ett mycket tydligt exempel på detta utgörs av 500-talsmosaikerna i kyrkan San Vitale i 
Ravenna, vilka framställer kejsar Justinianus och kejsarinnan Theodora som motsvarighe-
ter till Kristus och Maria. Se exempelvis Janson 1962 s. 170f.

28 För belägg till detta stycke, se Fiorenza 2001 s. 122–124.
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androcentrism<kyriocentrism dels för att markera anknytningen till ett 
etablerat begrepp, androcentrism, dels för att ge uttryck för att kyrio-
centrism är ett vidare begrepp än androcentrism.

Men kyriocentrism är för Schüssler Fiorenza inte enbart ett synliggö-
rande begrepp. När hon beskriver hur kyriocentrismen verkar, då erbjuds 
även en teori för att vidmakthålla en kyriarki. Den teorin förklarar i alla 
fall delvis varför samhällen som anser sig och anses vara demokratiska i 
den meningen att alla myndiga medborgare tillerkänns samma möjlighe-
ter och skyldigheter fortfarande innehåller vad jag vill kalla reminiscenser 
av stråk, som motverkar demokratiska strävanden och bidrar till att vid-
makthålla en kyriarki.29 Detta sker, menar Schüssler Fiorenza, genom att 
kyriocentrismen opererar på fyra olika plan, nämligen:

* grammatiskt-lingvistiskt plan, som avser att eliten av vita män, via 
språket, placeras i centrum medan andra grupper (exempelvis kvinnor 
och män som inte tillhör eliten) marginaliseras

* symboliskt-kulturellt plan, som avser att kyriocentrismen får kön, etni-
citet, klass att framstå som essentiella kategorier (det vill säga grundade 
i människans innersta väsen och därmed fastställda en gång för alla)

* ideologiskt-kulturellt plan, som avser att kyriocentrismen framställer 
kön, klass, etcetera som »normala« kategorier, vilket döljer att de, enligt 
Schüssler Fiorenza, är sociala konstruktioner samt slutligen

* socialt-institutionellt plan, som innebär att kyriocentrismen vidmakt-
håller att alla, förutom de vita män som tillhör eliten, är andra klassens 
medborgare. Detta sker, enligt Schüssler Fiorenza, via såväl ekonomiska 
och politiska medel som genom uppfostran och internalisering.30

Jag ser inte några vattentäta skott mellan de olika planen. Men jag 
menar att de ger blick för hur vittförgrenad kyriocentrismen är och hur 
den genomsyrar samhällets hela norm- och handlingssystem. Därför 
har jag också funnit Schüssler Fiorenzas indelning av kyriocentrismens 
verkningssfärer användbar för mitt vidkommande enligt följande:

* I min första undersökning, kapitel 2, har jag använt språkliga köns-
markörer inklusive personliga pronomina som analyskategorier. Detta 
innebär att jag där har jag rört mig på det grammatiskt-språkliga planet.

* När jag i nästa undersökning, kapitel 3, har undersökt kyrkosynen i 
psalmtexterna innebär det att jag har betraktat kyrkosyn som utslag av en 
»ideologi« och mer eller mindre kulturellt betingade föreställningar om 
kyrkan. Här har jag således flyttat fokus till det ideologiskt-kulturella planet.

29 Fiorenza 2001 s. 123.

30 Fiorenza 2001 s. 124.
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* Då jag i kapitel 4 har undersökt kopplingen mellan kyrkosyn, kön 
och psalmtext i kyrkomötet, har jag förflyttat mig till den »institution«, 
det organ som har det yttersta ansvaret för frågor rörande kyrkosyn, 
strävan efter jämställdhet och psalmtexter inom Svenska kyrkan. Det 
betyder att jag där har befunnit mig på det socialt-institutionella planet.

* Undersökningen, i vilken jag har inplacerat psalmtexternas köns-
förståelse i ett könsteoretiskt respektive ett kunskapssociologiskt sam-
manhang, har sedan fört mig till det symboliskt-kulturella planet.

Därmed illustreras att och hur mina undersökningar kan inplace-
ras i ett feministteologiskt sammanhang. Som synes har jag inte följt 
den ordning som Schüssler Fiorenza har angett mellan planen. Jag 
har i stället utgått från vad jag menar vara det grundläggande i mina 
undersökningar, nämligen undersökningen av psalmtexternas köns-
förståelse. Utifrån denna har jag förflyttat fokus till samhällelig jäm-
ställdhet, kyrkosyn, kyrkomötet och sist till ett ännu mer vidsträckt 
sammanhang, en ordning jag för mitt vidkommande har funnit ha en 
inneboende logik.

Sammanfattningsvis vad gäller feministteologi och feministteologis-
ka strategier har jag ovan argumenterat för min feministteologiska håll-
ning, att klargöra och utveckla. De strategier jag har funnit användbara 
för detta är att tillämpa en misstänksamhetens hermeneutik, proble-
matisera och ifrågasätta samt att utveckla begrepp, ovan konkretiserat 
i begreppen kyriarki och kyriocentrism, förstått som en teori om hur 
kyriarkin vidmakthålles.

Ecklesiologiska utgångspunkter och strategier

Ecklesiologi betyder kort och gott läran om kyrkan. En något utförligare 
precisering ges av Sven-Erik Brodd, som beskriver ecklesiologi som en 
vetenskap inriktad dels på dogmatik, kyrkans väsen (essentialecklesio-
logi), dels på praktisk teologi, »kyrkan som den förverkligar sig under-
kastad historiens växlingar (existentialecklesiologi)«.31 En precisering 
av ecklesiologi av ett delvis annat slag ges av Nicholas M. Healy, en 
precisering inriktad på det han ser som ecklesiologins uppgift, det vill 
säga på ecklesiologins »göra« snarare än »vara«. Så här beskriver han 
ecklesiologins uppgift:

31 Brodd 1996 s 114. Mitt studieobjekt i denna avhandling är kyrkan som den förverkligar 
sig i psalmsången, således vad jag kallar den »sjungande kyrkan«. Enligt Allan Arvast-
son menade Luther att psalmsången i gudstjänsten var uttryck för att »kyrkan sjunger«. 
Arvastson 1963 s. 44.
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Ecclesiology is not about the business of finding the single right way to 
think about the church …/…/Rather, I propose that its function is to aid 
the concrete church in performing its tasks of witness and pastoral care 
within what I call its »ecclesiological context«.32

När jag i kapitel 3 formulerar en ecklesiologisk modell inriktad på att 
synliggöra kön har jag haft den här funktionsaspekten i bakhuvudet.

Vad gäller kyrkans självförverkligande måste gudstjänsten, liturgin, 
ses som »platsen« framför andra där detta sker. I gudstjänsten kommer 
såväl essential- som existentialecklesiologi i dagen i det att gudstjänsten 
ska stämma överens med och förmedla kyrkans dogmer men även ge-
stalta dessa på sådant sätt att de blir levande på nytt och på nytt och på 
nytt … I gudstjänstfirandet inbjuds deltagarna att både låta sig formas 
och forma kyrkans självbild och självförverkligande.33

Psalmsång utgör en stor och viktig del av hur detta självförverkligande 
sker i gudstjänsten. Det innebär att en kyrkas psalmer liksom allt an-
nat i kyrkans gudstjänst hör samman med vad som ger uttryck för och 
bidrar till att skapa en kyrkas identitet.34 Detta kan också uttryckas så 
att det som sker, uttalas och besjungs i gudstjänsten anger vad som är av 
signifikant betydelse för kyrkan oavsett var tonvikten läggs, exempelvis 
på församlingen eller de enskilda individer som deltar i församlingslivet 
och gudstjänsterna. Min utgångspunkt i detta sammanhang har varit att 
det som befinns vara identitetsskapande för en kyrka och denna kyrkas 
gudstjänst är identitetsskapande även för gudstjänstdeltagarna.35

Jag vill också ge exempel på hur kyrkovetaren Håkan Möller formu-
lerar sig om psalmtexter som ecklesiologiskt relevanta texter: »Psalm-
texterna kan ur ett kyrkovetenskapligt perspektiv naturligtvis diskuteras 
som uttryck för kyrkans syn på sig själv i en samhällelig kontext, eller 
som konkreta uttryck för kyrkans ’självförverkligande’, ’ecklesialiteten’, 
med ett annat ord«.36

32 Healy 2000 s. 38. Healy återkommer flera gånger till formuleringar liknande den cite-
rade, exempelvis på s. 50.

33 För en utförligare redogörelse av gudstjänst, ecklesiologi och gudstjänstfirande, liturgi, 
se Oljelund 2009.

34 Det som regelbundet upprepas i gudstjänsten och därmed avslöjar en kyrkas identi-
tet kallas ibland för praktiker, förstått som gemensamma handlingar, vilka bygger upp en 
gemenskap, exempelvis en gudstjänstgemenskap. Se Mudge 1998 s. 84f. Begreppet praktik 
har används av såväl Fahlgren som Ideström i deras respektive analyser av predikantskap 
respektive lokal kyrklig identitet. Fahlgren 2001 s. 38ff och Ideström 2009 s. 160 och 183. 
Även Hillevi Ganetz använder begreppet praktik när hon talar om kultur som »en samling 
praktiker genom vilka mening produceras och utväxlas inom en grupp.« Ganetz 1997 s. 22.

35 Se också Beckman 2001 s. 48.

36 Möller 1997 s. 148.
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Låt mig sedan se på psalmsång och kyrkan i relation till begrep-
pet gemenskap, vilket har varit av betydelse när jag i kapitel 3 har 
behandlat könsförståelsen i Den svenska psalmboken med avseende på 
kyrkosyn. Hur än begreppet kyrka definieras, vilka modeller som än 
används för att åskådliggöra begreppet kyrka, spelar gemenskaps-
aspekten stor roll. Gemensam sång spelar stor roll både vad gäller 
att uttrycka och att skapa gemenskap.37 Även 1969 års psalmkom-
mitté lade vikt vid psalmsången som skapare av gemenskap.38 Den 
gemenskap som uttrycks och delvis också skapas av psalmsången – 
annat än psalmsången spelar givetvis in för att uttrycka och prägla 
gemenskapen – hör därmed, menar jag, nära samman med kyrkan 
som gemenskap.

Psalmsång är således att se dels som en del av gudstjänstfirande och 
dels som uttryck för och skapare av gemenskap. Båda synsätten rör vid 
psalm och psalmtexter som uttryck för en kyrkas självförståelse och själv-
förverkligande, vilket har varit viktiga utgångspunkter för att uppmärk-
samma psalmtexter ur ett ecklesiologiskt perspektiv.

Sedan några ord om att i en kyrkovetenskaplig avhandling explicit 
anlägga ett ecklesiologiskt perspektiv på det samhälleliga begreppet jäm-
ställdhet. Därmed tydliggörs min ecklesiologiska grundsyn, nämligen 
att teologi och religion aldrig kan ses isolerade från det samhälle i vilket 
teologin och religionen uppkommer, sättes på pränt och gestaltas. Det 
betyder också att varje människa ses som såväl en politisk som en reli-
giös varelse som lever i samhällen där sekulärt och kyrkligt hela tiden 
påverkar varandra.39 Att jag utgår från en koppling mellan kyrka och det 
samhälle i vilket kyrkan finns till markerar jag även nedan i avsnittet om 
min hållning till språkets betydelse.

En annan forskare som har betonat att Svenska kyrkans gudstjänst 
inklusive psalmerna i gudstjänsten måste ses i sitt samhälleliga sam-
manhang är Jan Arvid Hellström. I uppsatsen »Psalm samfund samhälle 
sammanhang« uttrycker han uppfattningen att »/d/en svenska hymno-
logiska forskningens stora begränsning är /---/ att man i alldeles för liten 

37 Engström, 1997 s 9, Bernskiöld 1986 s. 17.

38 Denna kommitté utarbetade det som skulle bli 1986 års svenska psalmbok. När kom-
mittén framhåller gemenskapsfunktionen, i detta fall gemenskapen mellan olika genera-
tioner, görs det genom att citera psalmen om »läran som ett heligt arv/ från far till son 
ska gå«. SOU 1985:17 s. 116.

39 Denna utgångspunkt kan illustreras med bland andra den reformerte teologen Lewis S. 
Mudge. Se Mudge 1998 s. 8, 77f, m. fl. ställen. Även Nicholas M. Healy påminner uppre-
pade gånger om att kyrkan lever i och är formad av sin kontext. Healy 2000 bland annat s. 
39 och s. 167.
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utsträckning har försökt se sången i samfunden i sitt stora sammanhang, 
som en viktig del av ett större helt.«40 Han fortsätter:

I själva verket är emellertid den kristna sången att se som en viktig spegel av 
samfundslivet i stort och ofta som ett nedslag av sociala, ideologiska och politiska 
strömningar i samhällslivet.41 (kursiv hos Hellström)

Jag återvänder till Erikssons tidigare nämnda avhandling. I den anges 
syftet vara en feministisk kritik och åtföljande förändring av kristen 
teologi, vars mål är en teologi fri från sexism och mansdominans.42 Men 
när Eriksson, utöver det som rör teologi och kyrkor, anger målet också 
vara att »befria kvinnor och göra slut på mansdominans varhelst sexism 
uppenbarar sig«,43 inplaceras hennes avhandling även i ett samhälleligt 
jämställdhetssammanhang.

Begreppen kyrka respektive kyrklig har förvisso konnotationer som 
sträcker sig utöver de fenomen som kan fångas med vardagliga begrepp. 
Det jag emellertid vill framhålla är att jag i avhandlingen har utgått från 
att psalmtexter och psalmsång utgör viktiga uttryck för en kyrkas själv-
förverkligande samt att kyrkan, i förekommande fall Svenska kyrkan, 
existerar i människors samhälleliga liv. Det innebär att värderingar från 
det samhälle i vilket en kyrka finns till och verkar och kyrkans gudstjäns-
ter befinner sig i kontinuerligt flöde i förhållande till varandra.

De ecklesiologiska utgångspunkterna sammanfattar jag så här: en 
kyrkas kyrkosyn gestaltas i gudstjänsten; psalmtexter är ecklesiologiskt 
relevanta texter och måste ses i sitt samhälleliga sammanhang. Den därav 
följande strategin har för mitt vidkommande varit att placera in köns-
förståelsen i Den svenska psalmboken i ett brett samhälleligt sammanhang.

Jag fortsätter med att redovisa några teologer med feministisk inrikt-
ning på den ecklesiologi de förespråkar och från vilka jag har hämtat 
underlag.

40 Hellström 1985, s. 11. Se också Selander, I. 1996 s. 129f.

41 Hellström 1985 s. 13. Se också hymnologen Christoph Albrecht. Denne visar hur exem-
pelvis stormaktstidens psalmer påverkades av samtidens troskamp, krig och hungersnöd: 
»Die Glaubenskämpfe und bestimmte Notzeiten (Kriege, Pest, Hungersnöte) finde ihre 
Niederschlag im Kirchenlied, dessen Gedanken einerseits um das lutherische Bekenntnis, 
anderseits um Tod und ewiges Leben kreisen.« Albrecht 1973 s. 28.

42 Eriksson 1995 s. 9.

43 »/T/he goal is to liberate women and end male supremacy wherever sexism occurs.« 
Eriksson 1995 s. 9.
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Feministiska ecklesiologier och strategier

Feministisk ecklesiologi utgår, enligt Nathalie K. Watson, från följande 
antagande: kvinnor är kyrka. Detta gäller oavsett om det har synliggjorts 
eller inte.44 När hon närmare preciserar innehållet i begreppet feminis-
tisk ecklesiologi kan det heta:

Feminist ecclesiology is embodied ecclesiology that celebrates the diversity 
of women’s bodies being the body of Christ.45

Redan här anges några viktiga kännetecken på feministisk ecklesiologi: 
den utgår från att kvinnor är olika; den ger kvinnors kroppar ecklesiolo-
gisk relevans i Kristi kropp. Därmed markeras en stark kritik mot tradi-
tionell ecklesiologi och traditionella ecklesiologiska modeller. Kritiken 
går bland annat ut både på att traditionell ecklesiologi har osynliggjort 
kvinnors kroppar och dessutom fått dessa kroppar att framstå som orena, 
i den mån kvinnor har levt ut sin sexualitet.46 Kyrkan som kollektiv kan 
exempelvis beskrivas som Kristi brud samtidigt med att kyrkan som för-
medlare av frälsning utgör Kristi kropp, det vill säga en manlig kropp.47

När feministteologiska forskare formulerar sig om den kyrka som 
de eftersträvar, sker det därför oftast som kritik mot att traditionell 
ecklesiologi är könsblind men inte sällan gör mer eller mindre implicita 
anspråk på att vara könsneutral. På så sätt döljs att traditionell eckle-
siologi och traditionella kyrkobegrepp tenderar att ge uttryck för och 
generera en asymmetrisk kyrkogemenskap. I denna sammanfaller det 
som konnoterar man med det som konnoterar gudom och överordnas 
det som konnoterar kvinna.

Den kyrka som eftersträvas av feministteologiska forskare namnges och 
preciseras relativt ofta med sådana begrepp att kvinnors och mäns positio-
ner i samhället inklusive kyrka lyfts fram. I och med detta anknyts till den 
tidigare flera gånger omtalade strategin att utveckla begrepp som synliggör 
det hitintills osynliggjorda. Så kallar exempelvis Schüssler Fiorenza »sin« 
kyrka omväxlande för discipleship of equals48 (ett »lärjungaskap av likar«, min 
övers.) och ekklesía of wo/men.49 Och medan Rebecka Chopp ser fram emot 

44 Watson 1996 s. 1. Påståendet löper sedan som en röd tråd genom hela hennes bok 
Introducing Feminist Theology.

45 Watson 1996 s. 1.

46 Watson 1996 exempelvis s. 34f.

47 Watson 1996 s. 42–44.

48 Discipleship of Equals är huvudtitel på en av hennes böcker, Fiorenza 1993.

49 Med begreppet ekklesía avser Fiorenza att knyta an till vad hon menar vara ekklesía-



· 30 ·

en kyrka karakteriserad av begreppet emancipatorisk förvandling,50 defi-
nierar Rosemary Radford Ruether den kyrka hon verkar för utifrån ett 
könsperspektiv, nämligen som en gemenskap för befrielse från patriarkalt 
förtryck och som ett uttåg – exodus – från förtryck.51 Även Letty Russell 
förespråkar en ecklesiologi inriktad på förändring,52 där kriteriet för den 
kyrka hon föreställer sig är hur väl den förmår att välkomna människor i 
marginalen.53 Titeln på den bok i vilken hon utvecklar sina tankar om kyr-
kan, Church in the Round, anger att Russell förespråkar en kyrka utan några 
som helst hierarkier.54 För henne utgör en välkomnande gemenskap vid 
ett köksbord en fruktbärande modell för vad det vill säga att vara kyrka.55

Jag vill slutligen hänvisa även till de svenska forskarna Ninna Edgardh 
Beckman och Anne-Louise Eriksson. Båda har utvecklat tankegångar, 
om än med lite olika preciseringar, rörande kyrkobegreppet genom att 
lyfta fram kyrkan som en gemenskap, communio, ett begrepp som har 
spelat stor roll i den nedan redovisade ecklesiologiska analysen. Till detta 
återkommer jag i kapitel 3.

Sammantaget menar jag att dessa forskare öppnar blicken för en kri-
tisk och prövande hållning mot traditionell förståelse av kyrkobegrep-
pet. Därmed fokuserar de på något som inte har problematiserats tidi-
gare i den kristna kyrkans historia. Dessutom namnges den kyrka för 
vilken de argumenterar på så sätt att en könsaspekt kan synliggöras. Att 
jag tar ställning för denna ecklesiologiska inriktning beror på att den 
ligger i linje med den »misstänksamhetens hermeneutik« jag tidigare 
har argumenterat för.

Utgångspunkter och strategier vad 
gäller språkets betydelse

I analysen i kapitel 2 har jag undersökt hur kön framträder via psalmtex-
ternas språk. För att ge en bakgrund följer här några rader om mina ut-
gångspunkter gällande språkets betydelse. Många teorier om ett ömsesi-

begreppets ursprungliga betydelse, nämligen democratic congress/demokratisk folkför-
samling. Fiorenza 2007 s. 70–75.

50 »emancipatory transformation,« Chopp 1989 s. 3, 4, 7, 11, 15, 16, 18, 19, 20, 21, 22, 26, 
30, 37, 40, 41, 43, 44, 46, 47, 53, 55, 56, 58, 59, 61, 66, 67, 68, 71, 72, 78, 82, 84, 85, 86, 89, 
91, 93, 94, 95, 98, 100, 107, 115, 122, 124, 127.

51 »a community of liberation from patriarchy«, Ruether 1988 s. 5 respektive s. 57.

52 Russell 1993 s. 106, 126f.

53 Russell 1993 s. 21f, 113,145, m. fl. ställen.

54 Russell 1993 s. 206.

55 Russell 1993 s. 24–27.
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digt orsakssamband mellan språk och samhälle och kultur har utvecklats 
under 1900-talet. Somliga är mycket deterministiska, andra mindre.56 
De teorier från vilka jag har hämtat underlag härrör från såväl feminist-
teologer som från forskare inom andra discipliner. Då deras teorier ofta 
löper samman, delar jag inte upp detta avsnitt i feministteologiska tan-
kegångar och andra. Men mitt sammantagna intryck är att språket mer 
och mer har kommit att betraktas som en integrerad del i och aspekt av 
det samhälle i vilket det uppkommer och praktiseras.57 Därmed över till 
det tankegods, som har utgjort mitt teoretiska underlag.

Språk, psykologisk betydelse och språklig dissonans

Redan i det inledande Fogelkloucitatet intog Fogelklou en avvaktande 
hållning till förhållandet att den kristna gudomen alltid skildrades i vad 
hon kallade »manlig, historiskt given form«. Det hon uppmärksam-
made var den psykologiska betydelsen för kvinnor av detta. Därmed 
satte Fogelklou fingret på språkets verkan: språket spelar roll och gör 
något med dem som ingår i ett visst språkområde.

Här vill jag anknyta till Patricia Klein Frithiof, som har forskat om 
betydelsen av språklig osynlighet. I skarp kritik av överrepresentation 
av män i vår kultur – hon exemplifierar med bland annat religionen och 
Bibeln – hävdar hon att flickor redan tidigt, medvetet eller omedvetet, 
ges upplevelsen av att inte utgöra femtio procent av befolkningen. Detta 
medför enligt henne att flickor och kvinnor bibringas en osäkerhet om 
sitt värde.58 Att synliggöras eller ej tillskrivs av Klein Frithiof således en 

56 Som exempel på en deterministisk variant kan nämnas bl. a. den efter sina upphovsmän 
uppkallade Sapir-Wolf-hypotesen i dess starka variant. Enligt den teorin anses olika språk 
ge olika världsbild, ja, rent av vara avgörande för vad människor kommer att uppfatta som 
verkligt. Cameron 1992 s. 30. En annan teori, ett mindre deterministiskt alternativ, är den 
så kallade Sapir-Wolf -hypotesen i dess svaga utformning, enligt vilken språket inte ses som 
ensamt avgörande för vår verklighetsuppfattning men dock som påverkansfaktor. Cameron 
1992 s. 137. Mer och mer har emellertid språket kommit att betraktas som en integrerad del 
i och aspekt av det samhälle i vilket det uppkommer och praktiseras.

57 Ett exempel på detta synsätt är det som brukar kallas den sociokulturella språkteoretis-
ka traditionen. Inom denna teori ses språket som ett medel genom vilket sociala relationer 
överförs, social identitet uttrycks och kulturella värden förmedlas. Cameron 1992 s. 29–33. 
Se också Berger & Luckmann 1966 s. 49–61.

58 »A complex psychological reality, evident (although not necessarily conscious) to 
every girl-child by early puberty, is the fact that girls and women do not seem to exist as 
50 % of the population in our culture, judging by messages given by religion (the Bible), 
messages given at school (textbooks in history, literature, mathematics and science)/…/ 
Not surprisingly many girls and women are unsure of their value as female beings at a 
most basic level in our society.« Frithiof 1988 s. 18. Ett uppenbart exempel på osynlig-
görande av kvinnor framgår av rapporten Kvinnor, män och jämställdhet i läromedel i historia, 
SOU 2010:10. I en debattartikel i DN sammanfattas rapporten av Ann-Sofie Ohlander 
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psykologisk inverkan på människors upplevelse av värde, i både egna 
ögon och andras.

I samma anda talar Robin Knowles Wallace om betydelsen av såväl ling-
uistic invisibility som visibility (språklig osynlighet respektive synlighet, min 
övers.).59 I boken Moving toward Emancipatory Language. A Study of Recent 
Hymns60 behandlar hon sådana frågor som vad psalmen gör med oss och 
vilken funktion psalmen fyller i gudstjänsten. Utifrån sina svar på dessa 
frågor resonerar hon sig fram till behovet av vad hon kallar ett emancipe-
rande språk (emancipatory language) och anger också vad hon finner behöva 
karaktärisera ett sådant språk. Detta har jag utvecklat vidare i kapitel 6.

Härnäst kopplar jag till vad jag betonat angående vikten av ett femi-
nistiskt förändringsarbete, nämligen att utveckla begrepp som synliggör 
det hitintills ouppmärksammade; jag vill nämligen lyfta fram begreppet 
språklig dissonans. Det har, såvitt jag har kunnat utröna, introducerats av 
Gunilla Fredelius, Ingrid Ursing och Patricia Klein Frithiof i deras forsk-
ning.61 Med detta begrepp sätter de ord på det översättningsarbete som 
kvinnor och flickor har att utföra för att bedöma om de är inkluderade 
eller ej i androcentriska<kyriocentriska texter och på vilka villkor de i 
så fall är inbegripna. Nämnda forskare understryker också att kvinnor, 
medvetet och/eller omedvetet, bibringas en känsla av främlingskap i 
relation till texter som framtvingar detta översättningsarbete.62

Möjligen ligger det språklig dissonans bakom det av Radford Ruether 
påpekade motståndet mot att kalla Gud för »hon« (se nedan). För kvin-
nor innebär det ju att det inlärda översättningsarbetet inte fungerar och 
för män att de mycket hastigt utsätts för något de saknar vana att hantera.

Det dessa forskare lyfter fram är att synliggörande utgör en bekräf-
telse på att finnas till, att existera. Den som är osäker på sin existens 
blir rimligen också osäker på sitt värde och osäker på sin identitet, om 
vem »jag« är och vad som är »min« plats och betydelse i tillvaron. Det 
betyder att språket gör något med oss och att detta något kan relateras 
till rangordningen i samhället. Tillgänglig statistik över inkomster och 
befattningar i samhället visar, vilket jag lyft fram tidigare, mycket tydligt 
att kvinnor värderas lägre.63

och Ebba Witt-Brattström. De visar där att i de fyra läroböcker i historia som de hade 
granskat namngavs 62 kvinnor och 930 män. Ohlander & Witt-Brattström 2010.

59 Wallace 1999 s. 70–74.

60 Wallace 1999.

61 Fredelius, m. fl. 1994 s. 32.

62 Fredelius, m. fl. 1994 s. 32. Ett liknande resonemang förs av Fiorenza 2001 s. 57f.

63 Se exempelvis SCB 2008 s. 75, 80 gällande lönestatistik och s. 96–108 gällande infly-
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Ett viktigt fokus för avhandlingen är språket för gudomen. Därför 
följer här några ord om detta.

Metaforiskt språk för gudomen

En annan uppfattning avseende språket som feministteologiska forskare 
har varit angelägna att framhålla är att alla verbala uttryck för den kristna 
guden är metaforiskt.64 Det innebär att alla utsagor som sammanfattas 
med glosan »gud«/»Gud« aldrig kan innebära någon absolut beskriv-
ning, än mindre någon precisering av vad som avses.65 För en sådan 
hållning går det att finna stöd redan i det gammaltestamentliga bildför-
budet. Gud kan inte, får inte avbildas. I Gamla Testamentet rörde det 
sig mestadels om att gudomen ansågs alltför helig för att avbildas. På 
senare tid har insikten alltmer växt fram att bilder begränsar det Heliga. 
I anslutning till detta vill jag citera Brian Wren:

However hallowed by tradition, however enriching and suggestive, howe-
ver profoundly they move us, our metaphors and names for God are not 
themselves god. We should no more bow down and worship mental and 
linguistic images of God than the graven images forbidden in the Bible, or 
the idols of money and success.66

Hellström är inne på samma linje. Han skriver:

Faran är inte att vi använder bilder; det är en nödvändighet. Faran upp-
står när vi blandar samman bild med verklighet. Att vi tror att våra bilder, 
bildspråk och metaforer inte är svaga mänskliga försök och hjälplinjer utan 
att bilderna faktiskt är den kristna verkligheten.67 (kursiv hos Hellström)

I den mån språket förstås som metaforiskt blir ju även språket till 
bilder. När jag själv har anslutit mig till denna uppfattning är det just 
för att understryka att gudomen aldrig låter sig fångas i mänskliga 
formuleringar.

Beträffande det metaforiska språket för gudomen i den kristna religio-
nen vill jag även hänvisa till Elizabeth A. Johnson. Hon talar nämligen 
om vad hon kallar root metaphors. Med detta begrepp synliggör hon att 

tande och makt.

64 Att tala om något genom metaforer innebär att tala om detta med ett ord eller begrepp 
som förflyttats från ett annat sammanhang till det aktuella. Se för övrigt McFague 1994 
s. 52–67. Se också Duck 1991 s. 12–18, Wallace 1999 s. 14.

65 McFague, Wren, Johnson, m. fl.

66 Wren 1989 s. 108.

67 Hellström 1993 s. 29.
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vissa metaforer kan anses vara paradigmatiska i den meningen att de 
fungerar mönsterbildande i de sammanhang de används.68

Språket för Gud, verklighetssyn och kunskap

En liknande hållning som den ovan vad gäller texters betydelse har jag 
funnit hos de forskare som mer uttalat knyter samman språket i kristen 
tro och tradition med hela det samhälle och den kultur i vilket detta språk 
har utformats och praktiseras. Här vill jag nämna Chopp och hennes The 
Power to Speak. Feminism, Language, God.69 Utgångspunkten för Chopp är 
vad hon kallar den rådande socio-symboliska ordningen, socio-symbolic 
order. Hos henne ges detta begrepp samma innebörd som begreppet 
symboliskt universum (till vilket jag återkommer),70 det vill säga struk-
turerar könsrelationer i ett dualistiskt, hierarkiskt system. Chopp själv 
ser språket som en politisk aktivitet, en aktivitet hon menar det vara 
nödvändigt att ifrågasätta.71 Språket tillskrivs här en strukturerande ver-
kan med politiska implikationer.72

En annan forskare som relativt tidigt har forskat kring detta är Sally 
McFague. I sin bok Gudsbilder i en hotfull tid behandlar hon frågan om 
språkets funktion i den kristna tron i förhållande till aktuella samhälls-
frågor, vilket har varit en viktig aspekt i mitt arbete.73 Även Johnson 
utgår, som nämnts, från att språket för Gud är mönsterbildande för 
det samhälle i vilket det har uppkommit. Hon hävdar bland annat att 
talet om och till Gud tjänar som yttersta referenspunkt för människors 
förståelse av sin tillvaro och att det är mönsterbildande för såväl kristna 
gemenskaper i deras helhet som för enskilda individer.

Speech about God shapes the life orientation not only of the corporate faith 
community but in this matrix guides its individual members as well. God 
is that on which you lean your heart, that on which your heart depends.74

68 Johnson 1994 s. 38.

69 Chopp 1989.

70 Chopp 1989 s. 6.

71 Chopp 1989 s. 3. Se också s. 111, där Chopp argumenterar för fadersbegreppets struktu-
rerande verkan.

72 Chopp 1989 s. 111f, Duck 1991 s. 4, Cameron 1992 s. 54, m. fl.

73 De samhällsproblem hon själv aktualiserar är kärnvapenhot och i någon mån även 
miljöförstöring. Hennes grundhållning är att språket om och till Gud är metaforisk, vilket 
innebär att hon avvisar en identifikation mellan Gud och språket om och till Gud. Utifrån 
denna hållning kritiserar hon ett sådant språk för Gud som implicerar ett förhärligande av 
makt förstådd som dominans. McFague 1994.

74 Johnson 1994 s. 4.
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Därmed är jag inne på frågan om språket för Gud i relation till verk-
lighetsuppfattning och kunskap. Frågan har även berörts av Hellström. 
Han skriver:

Problemkomplexet kring gudsbild, verklighetssyn och vår möjlighet till 
faktisk kunskap är väsentligt när det gäller det kristna evangeliets trovär-
dighet.75

I samma andetag argumenterar Hellström för att stor uppmärksam-
het bör ägnas åt just gudsbild och verklighet inom både teologi, konst 
och dikt. När jag i den fördjupade tolkningen i kapitel 5 har placerat in 
texterna i Den svenska psalmboken i ett kunskapsteoretiskt sammanhang, 
är det detta av Hellström berörda »problemkomplexet« jag har önskat 
närma mig. Det har jag gjort genom kunskapssociologisk teoribildning, 
närmare bestämt genom teorin om symboliskt universum. I det femte 
kapitlet, i anslutning till att teorin kommer till användning, presenteras 
den mer utförligt. Här nöjer jag mig med att nämna att kunskapssoci-
ologi, kortfattat uttryckt, behandlar frågor rörande hur individen formar 
sin verklighet och språkets betydelse i denna process.

Språk, erfarenhet och situation

I kritiken av språket i kristen tro och tradition ingår och har ingått ett 
ifrågasättande av texter som tidigare har ansetts som oproblematiska i 
den meningen att de har betraktats som neutrala i förhållande till såväl 
avsändare som mottagare. Feministteologisk forskning har emellertid 
visat att alla utsagor, alla texter, är situationsbetingade och erfarenhetsba-
serade.76 Detta har medfört att den kritiska frågan till vad som utsägs i 
en text inte är om texten kan eller ska anses vara normerande utan vem 
som har påstått detta.77 Språket avspeglar en viss utgångspunkt, ett visst 
synsätt och vissa maktförhållanden. Därför behövs kontinuerlig nytolk-
ning utifrån varje ny situation.

Skälet till att jag ansluter mig till denna uppfattning är att jag har 
funnit – och finner – att varje annan hållning väjer redan för sådana 
svårigheter som har att göra med både översättningar och samhälleliga 

75 Hellström 1993 s. 33.

76 Wren 1989 s. 3. Se också Eriksson 1999 s. 177–189, där hon diskuterar erfarenhetens 
betydelse som »teologisk potential«. Hennes slutsats är att all teologi är erfarenhets- och 
situationsbetingad. s. 182. I sammanhanget vill jag även hänvisa till Fiorenza, när hon be-
rör att texter alltid både tillkommer och läses i en viss belägenhet, vilket fordrar att denna 
belägenhet blottlägges. Fiorenza 2001 s. 195f.

77 Wren 1989 s. 79, Eriksson 1999 s. 177, Berger & Luckmann 1966 s. 134, m. fl.
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och kulturella förändringar över tiden. Dessutom gör en annan hållning 
språket immunt mot ifrågasättande.

Med detta är jag framme vid vad jag uppfattar vara den huvudsakliga 
strategin för att hantera problemen med rådande språkbruk i kristen tro 
och tradition.

Problematisera språket

Ovan har jag argumenterat för en problematiserande, misstänksam håll-
ning som utgångsläge, baserad på både sekulär feminism, feministteo-
logi och ecklesiologi. Detsamma gäller min hållning till språket, i detta 
fall, språket i kristen tro och tradition. Stöd har jag hämtat hos bland 
andra Radford Ruether och hennes Sexism and God-talk. Toward a Feminist 
Theology.78 Där utforskar hon vad i mer traditionell kristen tro och tradi-
tion och dess förhistoria hon menar är användbart för att uppnå rättvisa 
mellan könen. Ett särskilt avsnitt ägnas åt sexism i relation till språket för 
Gud. Radford Ruether uppmärksammar bland annat det hon uppfattar 
vara ett motstånd mot att kalla Gud för »hon«.79

Jag fortsätter med Marjorie Procter-Smith och boken In Her Own Rite. 
Constructing Feminist Liturgical Tradition.80 I denna hävdar hon att ett ensidigt 
androcentriskt språk för Gud underbygger vad hon kallar såväl en patriarkal 
kultur som patriarkal religion. Detta pockar, enligt henne, på ett förändrat 
språk med inslag av ord som konnoterar kvinna, något som i sin tur kräver 
skärpt uppmärksamhet för att undvika vad hon menar vara uttryck för en 
patriarkal syn på kvinna och moderskap.81Även Procter-Smiths problema-
tisering av det traditionella treenighetsbegreppet har funnits med i mitt 
avhandlingsarbete.82 Ett ännu mer uttalat fokus på treenighetsbegreppet 
återfinns hos Ruth Duck och hennes Gender and the Name of God. The Trini-
tarian Baptismal Formula, där den i kristna kyrkor och samfund traditionella 
dopformeln utsätts för kritisk granskning och problematisering.83

Mitt argument för att inta en problematiserande hållning till språket 
grundar sig på att jag menar detta vara en första förutsättning för att 
över huvud taget göra det jag har gjort i denna avhandling.

78 Ruether 1983.

79 Radford Ruether talar här om vad hon kallar »a phobic reaction to the very possibility 
of speaking of God as ’She’«. Ruether 1983 s. 47.

80 Procter-Smith 1990.

81 Procter-Smith 1990 s. 15–18.

82 Procter-Smith 1990 s. 107–111.

83 Duck 1991.
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Sammanfattning

De teoretiska utgångspunkter och strategier jag har utgått ifrån i av-
handlingsarbetet sammanfattar jag på följande sätt: vad gäller utgångs-
punkter har jag beträffande samtliga ovan beskrivna teoretiska infalls-
vinklar intagit uppfattningen att rådande samhälle inklusive kyrka är 
androcentriskt<kyriocentriskt och att strategierna för att upphäva detta 
tillstånd är ifrågasättande, problematisering och misstänksamhet. Jag 
har även argumenterat för vikten av att utveckla synliggörande begrepp, 
där jag särskilt uppmärksammat kyriarki respektive kyriocentrism som 
begrepp för att synliggöra de dominansförhållanden som präglar kristen 
tro och tradition. Dessa har utgjort min tolkningsram. Vad gäller kyrio-
centrismen har jag visat på vilka plan den verkar och upprätthåller en 
kyriarki och hur undersökningarna i avhandlingen kan inplaceras i dessa 
plan. Beträffande de ecklesiologiska utgångspunkterna har jag visat att 
jag har utgått från att psalmsången i gudstjänsten bidrar till att gestalta 
såväl en kyrkas som enskilda gudstjänstdeltagares identitet och självför-
ståelse och att psalmtexter måste ses i sitt samhälleliga sammanhang.

Som utgångspunkter rörande språket har jag lyft fram att ett språk 
alltid är positionerat; att det har politiska implikationer och psykologisk 
betydelse, synliggjort inte minst genom begreppet språklig dissonans, vil-
ket avser det översättningsarbete kvinnor har att göra för att uppfatta sig 
vara inkluderade i androcentriska<kyriocentriska texter; att språket för 
gudomen är metaforiskt; att vissa metaforer fungerar mönsterbildande i 
det sammanhang där de brukas. Jag har även betonat det betydelsefulla 
i sådana teorier, vilka både ger förklaringsmodeller till rådande läge och 
verktyg för förändring.

Material

Mitt huvudsakliga källmaterial har utgjorts av de 700 första psalmerna 
i Den svenska psalmboken. Dessa psalmer utgör den för närvarande enda 
av kyrkomötet antagna psalmbok som är i bruk. Det innebär att jag har 
inkluderat samtliga texter i psalmboken, således både de 325 första, de 
som ingår i den ekumeniska delen, och de resterande 375, som utgör 
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den del som är specifik för Svenska kyrkan. Dessutom ingår psalmer på 
andra nordiska språk, cantica, psaltarpsalmer och liturgiska sånger. Även 
om det delvis rör sig om olika genrer, ingår de i en och samma corpus. 
Könsförståelsen i dem har, menar jag, likartad betydelse vad gäller så-
väl jämställdhet som strävan efter jämställdhet och uttryck för kyrkans 
identitet, självförståelse och kyrkosyn. När jag framöver använder ordet 
»psalmboken« avses endast texterna i Den svenska psalmboken. Till min 
hjälp i arbetet har jag använt Konkordans till Den svenska psalmboken samt 
Den svenska psalmboken i en textfil, som jag har fått tillgång till via bok-
förlaget Verbum.

För att genomföra forskningsuppgiften rörande psalmtexter, kön och 
kyrkosyn i kyrkomötet har jag använt mig av kyrkomötesprotokoll samt 
betänkanden från Svenska kyrkans utredningar i den omfattning som 
anges i litteraturlistan.

Beträffande materialet rör det sig alltså dels om texter som uttrycker 
Svenska kyrkans tro, bekännelse och lära, dels om dokument, som visar 
framväxten av dessa texter.

Metodfrågor

Här ska genast sägas att utförliga redogörelser för de olika metoder 
jag har använt ges i anslutning till de olika undersökningarna. Nedan 
presenterar jag enbart några övergripande huvuddrag. De begrepp 
nedan som är kursiverade, med undantag av titeln på psalmboken, 
förklaras mer utförligt i samband med respektive undersökning. Den 
första forskningsfrågan, att klargöra vilken könsförståelse som föreligger i 
Den svenska psalmboken, har jag besvarat utifrån sådan teoribildning 
som betonar vikten av att synliggöra kön som grund för strävan efter 
jämställdhet. Mina verktyg har varit vad jag kallar könsmarkörer, med 
vars hjälp jag kunnat avläsa hur ofta och i vilka sammanhang det i tex-
terna talas på sätt som konnoterar kvinna respektive man, hur kvinnor 
och män skildras och därmed vilken könsförståelse som föreligger i 
framställningen av könen. För att därefter visa hur psalmtexternas köns-
förståelse förhåller sig till det som är centralt i såväl samhällets precisering av 
jämställdhet som i strävan efter jämställdhet har jag, som nämnts, relaterat 
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psalmtexternas könsförståelse till vad jag i kapitel 2 kommer att visa 
vara centralt både i samhällets preciseringar av jämställdhet och i strä-
van efter jämställdhet. Metoden har här varit induktiv och deskriptiv.

För att klargöra kyrkosynen med avseende på kön i Den svenska psalmboken 
har jag utarbetat en ecklesiologisk modell för vad jag menar vara en jäm-
ställd kyrka, kyrkan – en gemenskap för samma villkor. För att göra modellen 
analyserbar har jag resonerat mig fram till tre ecklesiologiskt signifikanta 
kategorier, vilka jag har analyserat med avseende på kön. För att visa hur 
denna kyrkosyn förhåller sig till det som kännetecknar kyrkosynen i ett 
jämställt samhälle har jag därefter relaterat till vad jag i kapitel 2 visar vara 
centralt i samhällelig syn på jämställdhet och strävan efter jämställdhet.

Metoden för att klargöra och visa hur kyrkomötet har behandlat frå-
gor rörande psalmtexter, kön och kyrkosyn dels under den period då 1986 
års svenska psalmbok utarbetades, dels efter det att jämställdhet hade förklarats 
vara ett viktigt mål för Svenska kyrkan har även i detta fall varit induktiv 
och deskriptiv.

Inför uppgiften att inplacera psalmtexterna i ett vidare, samhälleligt 
och kulturellt sammanhang har jag som tolkningsnycklar använt några 
teorier om kön samt kunskapssociologisk teori, närmare bestämt teorin 
om symboliskt universum.

Den sista uppgiften att konstruktivt pröva mig fram till ett språk utan en di-
kotom och värdediskriminerande könsförståelse har som grund haft de teore-
tiska utgångspunkterna, resultaten i de genomförda undersökningarna 
och de problem avseende jämställdhet och jämställd kyrkosyn jag lyft 
fram. Här har jag intagit en mer tentativ hållning.

Forskningsöversikt

En akademisk avhandling kan inte ses som ett isolerat fenomen utan 
hör alltid hemma i ett visst forskningssammanhang. I följande avsnitt 
redogör jag för sådan forskning som jag har funnit ha relevans för av-
handlingen. Forskning som endast är publicerad i tidskrifter har inte 
tagits med. Ett viktigt kriterium för vad jag har tagit upp i forskningsö-
versikten är att jag har velat presentera forskning som hänvisar till vilka 
forskningsinsatser som behövs i dag.
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Psalmforskning med samhällsinriktning

Då jag i denna avhandling behandlar psalmer i sitt samhälleliga sam-
manhang inleder jag forskningsöversikten med sådan forskning. Det var 
ju också vad som efterlystes av Hellström enligt ovan. Bland något nyare 
forskning kan nämnas projektet Dejlig är jorden, vid Nordisk institut för 
Hymnologi, NORDHYMN. Syftet var bland annat att »lämna bidrag 
till förståelsen av religion som kultur- och samhällsfaktor genom stu-
diet av psalmanvändning alltifrån offentlig till privat sfär«.84 Självklar 
att lyfta fram i detta sammanhang är även P. O. Nissers avhandling Ett 
samband att beakta.85 I avhandlingen undersöks hur de sex motivkretsarna 
mission, diakoni, ekumenik, evangelisation, arbetsliv och ungdom före-
kommer i 1986 års psalmbok.86

Varken i Nordhymnprojektet eller i Nissers avhandlingar spelar 
emellertid kön någon roll för respektive analys, trots att särskilt Nis-
ser i sin avhandling behandlar psalmtexter i relation till aktuella sam-
hällsfrågor.

Psalmforskning som inkluderar musiken

Psalmsång är inte endast text utan i hög grad även musik. Därför vill 
jag nämna några forskare som har arbetat både med text och musik och 
som dessutom har den bredare ansats som efterlyses av Hellström. Först 
bland dessa forskare placerar jag Stig-Magnus Thorsén och Hans Bern-
skiöld. I Thorséns avhandling, Ande skön kom till mej87 analyseras musik-
livet, inkluderande både text och musik, i en pingstförsamling. Thorsén 
påvisar där musikens funktioner att skapa gemenskap och att »mani-
festera de gemensamma handlingarna, den gemensamma ideologin«.88

I Bernskiölds avhandling Sjung, av hjärtat sjung89 är det Svenska Mis-
sionsförbundets musikliv som står i blickfånget. Syftet är här att under-
söka sången i förhållande till funktion, social tillhörighet och musikli-
vets utveckling i relation till samfundets utveckling.90

84 »’Dejlig er jorden’« 1990 s. 1.

85 Nisser 2005. Nisser var tidigare huvudsekreterare i 1969 års psalmkommitté.

86 Motivkretsarna hämtade Nisser från en motion i kyrkomötet 1968, i vilken Ragnar 
Askmark efterlyste psalmer med anknytning till dessa motiv. Nisser 2005 s. 14.

87 Thorsén 1980.

88 Thorsén 1980 s. 112.

89 Bernskiöld 1986.

90 Bernskiöld 1986 s. 11f.
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Beträffande forskning med fokus på 1986 års svenska psalmbok före 
Nissers avhandling har den bara varit föremål för en doktorsavhandling, 
nämligen Bengt Olof Engströms musikvetenskapliga avhandling Ny sång 
i Fädernas kyrka.91 I den undersöker Engström hur präster, kyrkomusiker 
och lekfolk92 i Svenska kyrkan har uppfattat de många nyheterna i 1986 
års psalmbok och hur dessa grupper bedömer nyheternas inverkan på 
psalmsången.93 I detta sammanhang vill jag även aktualisera Jonas Bro-
manders avhandling Rum för röster, i vilken Bromander analyserar hur 
kyrkobesökare, kyrkomusiker och kyrkokorister uppfattar musiklivet i 
Svenska kyrkan.

Till Thorséns och Bromanders avhandlingar återkommer jag senare. 
I ingendera av ovanstående avhandlingar anläggs något könsperspektiv.

Psalmforskning med texten i centrum

Beträffande psalmforskning med texten i centrum hänvisar jag först 
till avsnittet med rubriken Feministteologiska utgångspunkter. Inom 
svenskt språkområde föreligger för närvarande endast Inger Selanders 
studie »Finns det spår av feministteologi i den svenska psalmboken?«, 
vilken har fokus på texten.94 Vad gäller den frågan finner inte Selander 
någon djupare feministteologisk influens men väl att vad hon kallar 
kvinnors erfarenhet ges visst utrymme.95

Beträffande Selanders studie kan det snabbt konstateras att hon var-
ken problematiserar begreppet den kvinnliga erfarenheten eller upp-
märksammar att mor–barnmotivet i några av de psalmer hon analyserar 
ger en mycket traditionell kvinnobild.96 Studien kan visserligen sägas 
utgöra ansats till en analys av 1986 års svenska psalmbok utifrån ett 

91 Engström 1997.

92 När icke-prästvigda personer av båda könen avses använder jag begreppet lekfolk. I 
citat använder jag det begrepp som citeras, då omgivet av citationstecken.

93 Engström 1997 s. 13.

94 Selander konstaterar att 13,5 % av författare och översättare i 1986 års psalmbok är 
kvinnor i jämförelse med 8 % i 1937 års psalmbok och frågar sig om det medför att vad 
hon kallar »den kvinnliga erfarenheten« därmed kommer till uttryck i kvinnornas psal-
mer och vidare om det finns inslag av feministteologi i dem? Selander, I. 1999 s. 113–131.

95 Selander, I. 1999 s. 131.

96 Selander uppmärksammar också en formulering i en av nattvardsbönerna i 1986 års kyr-
kohandbok: »Välsignad är du, alltings ursprung och mål. Du som är en fader och en moder 
för oss«. Selander ser däri en av feministisk teologi präglad gudsbild. Selander, I. 1999 s. 
131. Haken i Selanders resonemang är emellertid att hon bygger på ett felcitat. Formulering-
en i den aktuella nattvardsbönen lyder nämligen: »Välsignad är du, alltings ursprung och 
mål, du som är som en fader och en moder för oss.« (min kursiv.) Den svenska kyrkohandboken 
s. 147. Det relativiserande »som« framför fader och moder går henne därför förbi.
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feministiskt perspektiv. Men, kortfattad som den är, visar den snarast 
på behovet av en djupare och mer utförlig analys utifrån feministisk 
teoribildning.

Forskning om kön och kyrkans gudstjänst

Då jag i avhandlingen problematiserar kön inom gudstjänstens ram vill 
jag kort nämna annan forskning med den inriktningen. Gudstjänsten 
i Svenska kyrkan har under lång tid stått utanför diskussionen om kön 
och om vad som påverkar kvinnors och mäns funktioner och positioner 
i samhället. Betydelsefulla i sammanhanget är därför de redan berörda 
avhandlingarna, The Meaning of Gender in Theology97 och Feminism och eck-
lesiologi98 av Eriksson respektive Edgardh Beckman. Med syftet att under-
söka »hur ett feministiskt ecklesiologiskt perspektiv kan vara den femi-
nistiska liturgiska rörelsen till hjälp i att hantera de olika dilemman den 
ställs inför i praxis«,99 analyserar Edgardh Beckman ett 30-tal liturgier 
som har firats i Sverige under det av Kyrkornas Världsråd proklamerade 
ekumeniska kvinnoårtiondet (1988–1998). Edgardh Beckmans analys 
visar att de studerade gudstjänsterna innebär en omfattande kritik av 
traditionella gudstjänstformer.100 Intressant för mitt vidkommande är 
Edgardh Beckmans konstaterande att psalmvalet »är ett allmänt erkänt 
problem bland dem som arbetar med feministisk liturgi«.101 Vad som 
också visas i båda ovan nämnda avhandlingar är att det som sker och 
gestaltas i gudstjänsten inte längre kan separeras från frågan om kvin-
nors och mäns positioner i samhälle inklusive kyrka.

Forskning om kön och kyrka

Beträffande forskning om kön och kyrka vill jag nämna Johanna Gustafs-
sons avhandling Kyrka och kön.102 I avhandlingen undersöker Gustafsson 
hur kön framställs och reproduceras i ett antal i avhandlingen presenterade 
texter om äktenskap och sexualitet, publicerade under åren 1945–1985. 
Gustafsson finner att kvinnors och mäns sexualitet behandlas mycket oli-

97 Eriksson 1995.

98 Beckman 2001.

99 Beckman 2001 s. 12.

100 »Den feministiska kritiken av gudstjänsten är en djup och komplex kritik av ett av 
den kristna kyrkans mest centrala, och därmed också mest sammansatta uttryck.« Beck-
man 2001 s. 55.

101 Beckman 2001 s. 168.

102 Gustafsson 2001.
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ka; medan mannens sexualitet ses som en hälsofråga behandlas kvinnors 
som en moralfråga; medan mannens sexualitet betraktas som stark ses 
kvinnans som svag. »Kvinnan, fråntagen kön och kropp, idealiseras och 
kvinnan, tillskriven kön och kropp, klandras moraliskt.«103 Gustafssons 
resultat har väckt mina frågor om synen på sexualiteten i psalmtexterna. 
Detta har jag funnit vara desto mer angeläget som sexualitet, åtminstone 
fram till dess att Watson publicerade som bok Introducing feminist ecklesio-
logy, har varit en förbisedd dimension av ecklesiologi.104

Ett liknande tema tas upp av Maria Södling i avhandlingen Oreda i ska-
pelsen.105 I avhandlingen undersöker Södling ett antal kyrkliga tidskrifter 
och småskrifter publicerade under 1920- och 1930-talen med avseende 
på vad som sägs om kvinnor och män. Precis som Gustafsson finner 
Södling att kvinnor och män skildras i mycket olika kontexter och med 
mycket olika egenskaper. Kvinnans plats är odiskutabelt i hemmet där 
mannen bland annat har att fostra henne och där hon har att utstå offer 
i en anda av undergivenhet.106 Mannen däremot råder på den offentliga 
arenan; medborgarskap är något enbart för mannen.107 Förhållandet 
kvinna – man framstår därmed som oerhört asymmetriskt under den 
undersökta tiden. Att stämma av detta mot framställningen i Den svenska 
psalmboken har jag funnit angeläget.

Forskning om jämställdhet och kyrka

Forskningen i Sverige om jämställdhet och kyrka har hittills inte varit 
särskilt omfattande. År 1992 publicerade emellertid Per Hansson sin un-
dersökning Jämställdhet i Svenska kyrkan? där prästvigda kvinnors situa-
tion inom Svenska kyrkan undersöktes.108 Hans huvudresultat visar en 
arbetsmiljö inom Svenska kyrkan präglad av bland annat »könshierarki, 
könsdikotomi, /…/, starka (diskriminerande) män, svag ledning, sluten 
kultur, där konflikter ej bearbetas.«109

År 1995 återkom Per Hansson, då tillsammans med Ann-Sophie 
Hansson, med rapporten Planlöst eller planlagt?110 I denna undersökte de 

103 Gustafsson 2001 s. 299.

104 Watson 1996 s. 32.

105 Södling 2010.

106 Södling 2010 s. 107–112.

107 Södling 2010 s. 138–141.

108 Hansson 1992.

109 Hansson 1992 s. 109.

110 Hansson & Hansson 1995.
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förekomsten av och kvalitén på jämställdhetsplaner, inom Svenska kyr-
kan. Resultatet visar ett mycket ljumt intresse för jämställdhetsplaner. 
Författarna ser förklaringen i kyrkans traditionella värdesystem, enlig 
vilket mannen är överordnad kvinnan.111

Forskning om psalmtexter som ecklesiologisk relevanta texter

Forskning där psalmtexter analyseras utifrån ett ecklesiologisk perspek-
tiv är inte heller särskilt omfattande. Men Thorsén och Bernskiöld har 
en ecklesiologisk ansats i sina respektive avhandlingar, i det att de lyfter 
fram psalmsångens gemenskapsbildande karaktär. Även Knowles Wal-
lace skriver om psalmens funktion och gör det på ett sådant sätt att 
psalmen som församlingsbyggande verkan lyftes fram.

Knowles Wallace skriver:

Throughout the history of Christianity, hymns have played an important 
role in joining praise of God and the expression of faith. Hymns teach 
doctrine and gather congregations in one voice. Hymns express and shape 
theology and faith, worship and memory, in ways that give voice to Chris-
tian praise and human experience of the divine. As part of worship, hymns 
constitute primary theology, and thus are important for the understanding 
and deepening of divine–human relationship.112

Knowles Wallace framhåller här att psalmsången har en mycket vittför-
grenad betydelse i församlingens liv och att psalmer både uttrycker och 
skapar teologi, det vill säga, konstituerar primär teologi.113 Utifrån ett 
sådant synsätt är psalmtexter också att betrakta som teologiska texter 
med ecklesiologisk relevans.114

Forskning om språket i kristen tro och tradition

Beträffande forskning om språket i kristen tro och tradition hänvisar 
jag till avsnittet Feministteologiska utgångspunkter och strategier ovan.

111 Hansson & Hansson 1995 s. 1.

112 Wallace 1999 s. 19.

113 Primär teologi är ett uttryck som har använts flitigt inom liturgisk teologi under 
senare år. Kortfattat uttryckt avses den teologi som gestaltas i gudstjänsten. Wallace 1999 
s. 13f. Se även Beckman 2001 s. 14f och Oljelund 2009 s. 29–31.

114 Att Den svenska psalmboken är att betrakta som en teologibok framgår också av att den, 
som nämnts, är en av Svenska kyrkans gudstjänstböcker.
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Annan relevant och använd forskning

Under ovanstående rubrik tar jag upp sådan forskning som inte riktigt 
har kunnat fogas in under tidigare rubriker men som har haft visst, ibland 
stort, inflytande på denna avhandling. När jag i kapitel 6 resonerar kring 
psalmtexternas skildring av kvinnors sexualitet, har jag hänvisat till två 
avhandlingar som har behandlat synen på just kvinnors sexualitet på 
lite olika vis, Stina Jeffner i »Liksom våldtäkt, typ«115och Sólveig Anna 
Bóasdottir med Violence, Power and Justice.116 I den sistnämnda proble-
matiseras intima sexuella relationer utifrån kön och makt. Beträffande 
konstruktivistisk könsteori, för vilken jag redogör närmare i kapitel 5, är 
det framför allt till Young jag har knutit an.117 Speciellt hennes betoning 
av att ifrågasätta det vanligen icke-ifrågasatta för att förändra maktför-
hållandena i ett samhälle har jag tagit med mig. Nämnas bör också Maud 
Eduards. I boken Förbjuden handling har hon behandlat både problem 
och fördelar hon ser med att tala om kvinnor och män som grupper.118

Forskningsöversikten och avhandlingens syfte

Av min forskningsredovisning framgår att frågor rörande jämställdhet 
i Svenska kyrkan har varit föremål för viss forskning och uppmärksam-
het. Likaså har Svenska kyrkans gudstjänst i sin helhet varit föremål 
för sådan teologisk forskning som har relevans för jämställdhet mellan 
kvinnor och män. Beträffande Den svenska psalmboken skönjs emellertid 
för närvarande en, kvantitativt sett, påfallande ringa grad av forskning 
och ingen alls där psalmen i Svenska kyrkans gudstjänst ses som en fråga 
om kyrkosyn än mindre relateras till aktuella teologiska och samhäl-
leliga strömningar med avseende på kön. Med tanke på de svårigheter 
som har visat sig föreligga vid val av psalmer till gudstjänster i vilka 
kön explicit spelar roll, har jag funnit det välmotiverat med en analys 
av hur kön förstås och framställs i Den svenska psalmboken. Skälen blir 
inte färre av att det hittills har saknats forskning både om psalmtexter 
som betydelsefulla för kyrkosynen i en kyrka och utifrån perspektivet 
att jämställdhet kan ses som en fråga om ecklesiologi. Den av Hellström 
efterlysta forskningen om psalmtexter i ett vidare samhälleligt perspek-
tiv är hitintills föga omfattande. Den svenska psalmboken är dessutom den 

115 Jeffner 1997.

116 Bóasdottir 1998.

117 Young 2000.

118 Eduards 2002.
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enda av de kyrkliga böckerna som lekfolk kan tänkas ha för personligt 
bruk. Det Svenska kyrkan signalerar i sin psalmbok kan därför antas nå 
långt utanför gudstjänsten.119

Sammantaget menar jag att undersökningarna i denna avhandling 
fyller en lucka i tidigare forskning.

Att förhålla sig till vid psalmforskning

Vid tolkning av psalmtexter är det ett antal frågor som tolkaren har att ta 
hänsyn till för att göra rättvisa åt texterna. Vilka dessa frågor är bestäms 
av vad den tolkande frågar efter. I denna underavdelning resonerar jag 
kring några frågor som jag har bedömt ha relevans för mina undersök-
ningar. Jag kommenterar även hur jag själv har förhållit mig till dessa 
frågor i avhandlingen.

Psalmtexten och sammanhanget

Den första frågan gäller tolkning av psalmtexter, lösryckta ur sitt sam-
manhang, nämligen gudstjänsten. Idag understryks alltmer samman-
hangets betydelse för förståelsen av enskilda moment i en gudstjänst. I 
Text and Context fördjupar sig den romersk-katolske teologen Kevin W 
Irwin i frågor kring detta samband. Hans uppfattning är att texten, och 
för övrigt varje enskilt moment i gudstjänsten, och gudstjänsten i dess 
hela gestaltning påverkar varandra ömsesidigt.120 Detta har jag sett som 
viktigt att hålla i minnet vid studiet av enbart psalmtexterna i guds-
tjänsten. Ur detta hänseende har jag sett de redan flera gånger nämnda 
avhandlingarna av Eriksson121 och Edgardh Beckman122 som relevanta 

119 1969 års psalmkommitté, den kommitté, vars arbete resulterade i 1986 års psalmbok, 
säger: »Psalmboken är i första hand en sångbok för församlingens gudstjänstliv. Som 
sång- och andaktsbok har den också alltid varit en folkbok med användning långt utanför 
gudstjänstlivet« SOU 1985:17 s 12. Beträffande psalmbokens roll som folkbok, som 
andaktsbok, som källa för studiet av fromhetslivet, i folkuppfostran, mm. se exempelvis 
Olsson 1942, Liedgren 1951 och Arvastson 1963.

120 Irwin 1994 s 54f. Till sammanhanget måste också räknas den tolkningstradition i 
vilken en text läses, tolkas och praktiseras. Se Fulkerson 1998 s. 225–242.

121 Eriksson 1995.

122 Beckman 2001.
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för min avhandling, både som bakgrund till min forskning och för det 
sammanhang där psalmtexterna kan studeras. I båda avhandlingarna är 
forskningsobjekten gudstjänster i Svenska kyrkan. Av båda framgår att 
traditionella gudstjänster i Svenska kyrkan är synnerligen problematiska 
från jämställdhetssynpunkt.

Begreppet kyrka sträcker sig för visso bortom tiden och rummet. Men 
då den ecklesiologiska utgångspunkten för avhandlingen har varit att 
kyrkan och det sekulära samhället är fenomen inom samma samhälls-
kropp, har jag betraktat hela det samhälle i vilket gudstjänsten firas som 
gudstjänstens kontext.

Psalmen som del av en gudstjänst

Den huvudsakliga avsikten med en psalmbok är dock att den ska brukas 
i gudstjänsten. Det föranleder några rader om psalmtexternas roll i just 
detta begränsade sammanhang. Den kristna kyrkans gudstjänst går att 
beskriva på många olika vis, som alla har det gemensamt att gudstjänsten 
framställs som ett möte mellan Gud och människa. Guds handlande, 
primärt genom Jesus Kristus och den heliga Anden, och människans 
belägenhet flätas samman i gudstjänsten. Detta möte mellan Gud och 
människa betraktas ibland som ett föregripande av den tillvaro Gud har 
ämnat människan för.123 Utifrån det synsättet har det framstått som av 
intresse att uppmärksamma vad gudstjänsten avspeglar i fråga om den 
tilltänkta tillvaron exempelvis vad gäller jämställdhet mellan kvinnor 
och män.

Tolkning av texter från olika tider

En annan fråga gäller tolkning av texter från så skilda epoker som det 
är fråga om i Den svenska psalmboken. Riskerar inte en tolkning utifrån 
en dagsaktuell syn på könsförståelse och jämställdhet att göra våld på 
psalmtexterna och framstå som anakronistisk? Beträffande detta har 
jag intagit hållningen att det beror på vilka frågor som ställs till texten. 
Eftersom centrum för mitt intresse har varit psalmtexterna som uttryck 
för Svenska kyrkans identitet, självförståelse och uppdrag i dag snarare 

123 Se vidare Gudstjänst i Svenska kyrkan. Där gör Nils-Henrik Nilsson en utblick dels över 
vilka mänskliga behov som gudstjänsten kan tänkas tillfredsställa, dels över de teologiska 
motiv som han anser ligga till grund för gudstjänstfirandet. Där framhålls bland annat att 
gudstjänsten syftar till att förverkliga den återupprättade gemenskapen mellan männis-
kor.« Nilsson 1994 s. 28.
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än psalmtexterna utifrån sin tids kontext, har jag intagit den hållning jag 
har funnit hos 1969 års psalmkommitté, nämligen att betrakta psalm-
boken som en helhet. I kommitténs slutbetänkande heter det bland 
annat: »Psalmboken är från en synpunkt sett en antologi. Men den är 
samtidigt och i främsta rummet en bruksbok avsedd att användas i nuet«124 
(min kursiv). Det betyder att jag i min tolkning inte har vägt in tex-
ternas historiska kontext eller vad respektive författare kan ha avsett 
med en viss text. Det jag framför allt har velat lyfta fram är den i nuet 
omedelbart tillgängliga betydelsen som kan tillskrivas psalmtexterna, 
när dessa möter dagens forskning om texter i relation till könsförståelse. 
Detta kommer att framgå dels av kapitel 2, analysen av könsförståelsen 
i psalmtexterna, dels av kapitel 5, där jag redovisar analysen av psalm-
texterna utifrån några teorier om kön respektive teorin om symboliskt 
universum.

För att åter knyta an till psalmkommittén och frågan gällande av-
vägningen av gammalt och nytt i den då planerade psalmboken, en 
fråga som tangerar ovanstående, säger kommittén att »/a/vvägningen 
får /…/ske utifrån en funktionsprincip som bejakar materialets his-
toriska värde samtidigt och framför allt med dess aktualitetsvärde för 
församlingen.«125 Även om psalmen som uttryck för och upprätthållare 
av ecklesiologi inte avses av kommittén, har jag inte sett något skäl att 
förbise just denna funktion. Min position har varit den att jag har sett 
på psalmboken som en bruksbok i dag, där aktualitets- och funktions-
aspekterna har varit viktiga.126

Psalmtext som litterär text

Psalmtexter är dock inte endast brukstexter. De är litteratur, poesi. 
Det innebär att förståelse och tolkning av en psalmtext påverkas av 
de litterära stilgrepp som textförfattare mer eller mindre medvetet 
arbetar med. Det kan röra sig exempelvis om olika slags rim och 
om användning av versmått och versfötter för att understryka ett 
budskap. Eftersom jag inte har avsett att göra någon litteraturveten-
skaplig undersökning, nöjer jag mig här med att konstatera att varje 
text rymmer nyanser som inte är åtkomliga i min analys.127 Min för-

124 SOU 1985:17 s. 12. Se vidare s. 109f.

125 SOU 1985:17 s. 14.

126 Detta är också den hållning som intas av Nisser. Nisser 2005 s. 17f och 286ff.

127 Här vill jag hänvisa till den redan nämnda Robin Knowles Wallace och hennes Moving 
toward Emancipatory Language. A Study of Recent Hymns, 1999. Där ger hon exempel på vad 
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hoppning har dock varit att upptäcka sådant som en litteraturvetare 
lätt förbiser.

Tolkning av sjungen text

En psalm är ett stycke text som egentligen är avsedd att sjungas. Det 
kan inte anses uteslutet att psalmers melodier spelar roll både i lekfol-
kets och professionellas (vanligen kyrkomusikers och prästers) bedöm-
ning och uppskattning av psalmer. Vidare torde melodin i viss mån 
också påverka tolkningen. Så antyder exempelvis Bernskiöld melodins 
vikt.128 Någon mer exakt kunskap om melodins betydelse för hur psal-
mer uppskattas och uppfattas av vare sig lekfolk eller präster och kyrko-
musiker har jag inte kunnat finna. Inför föreliggande undersökningar 
har jag endast konstaterat att melodin spelar roll och att det därför 
kan ses som en brist att helt utesluta melodin och dess betydelse i en 
analys. Men oavsett samverkan mellan text och melodi har jag funnit 
det rimligt med en analys som enbart koncentreras på den text som 
melodierna har att bära fram.129

En av de få som i ett vetenskapligt sammanhang emellertid har be-
rört frågan om tolkning av sjungen text är den danske litteraturvetaren 
Leif Albertsen. I artikeln »Salme og sprog«130 understryker han bland 
annat upprepningens betydelse. Den ger, enligt honom, en förståelse 
bortom den omedelbara förståelsen. Han ser också psalmen som del 
i varje samhälles kulturöverföring.131 Som intressant i sammanhanget 
ser jag hans betoning av psalmen som en »eksistensiell magtfaktor«.132 

som är relevant att studera från (feministisk) litteraturvetenskaplig analys av psalmtexter, 
exempelvis rim, assonans, alliteration, meter, poetiska figurer, metaforer, genrer, deko-
rum. Wallace 1999 s. 21–46.

128 Bernskiöld 1986 s. 174f.

129 Sven-Åke Selander konstaterar: »att vi i den teologiska och kyrkomusikaliska 
forskningen i Sverige saknar tradition och också tekniker för att beskriva hur text 
och musik samspelar med varandra och hur man kan tolka detta i ett innehållsligt, ett 
symboliskt och ett kontextuellt perspektiv.« S.-Å. Selander, 2000 s. 67. Inger Selan-
der har dock gjort ett försök att formulera en strategi för en sådan analys, till vilket 
Sven-Åke Selander också hänvisar. Följande parametrar anser hon vara viktiga vid en 
analys av både text och musik: textens meter och rytm i förhållande till musiken, tex-
tens struktur, stämningen, den semantiska innebörden av texten samt stilen. Selander, 
I 1999 s. 43–77.

130 Albertsen 1982.

131 Albertsen 1982 s. 71. Uppfattningen återspeglas också hos 1969 års psalmkommitté 
genom ett citat av Lars-Åke Lundberg och Ragnar Wittgren: »’Genom att sånger sjungs 
upprepade gånger nöts texten in och detta textinnehåll är den dogmatik som i dag lärs 
ut’.« SOU 1985:17 s. 91.

132 Albertsen 1982 s. 82.
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För honom har det poetiska språket makt att röra vid människans ex-
istentiella grundvillkor.133 Det har aktualiserat frågorna: Åt vilka före-
ställningar om kvinnor och män ges näring i psalmen? Vad är det för 
tankegods, bilder och metaforer med avseende på kvinnor och män, 
som, via psalmen, bereds möjlighet att lagras i människans »existentiella 
grundvillkor«? Vad är det för kyrkosyn som sjungs in?

Frågan om text i samspel med musik berörs också av 1969 års psalm-
kommitté, där det talas om hur musik och text kompletterar varandra: 
»Det är alltså först när text och musik får verka tillsammans som psal-
mens egentliga ärende kommer till sin rätt.«134 Det jag emellertid har 
tagit fasta på är kommitténs konstaterande att »/p/salmtexten är bärare 
av det explicita budskapet«.135 Det har, menar jag, motiverat en speciell 
uppmärksamhet på texterna.

Beträffande texters funktion i gudstjänsten, både sjungna texter och 
andra, gör Wren en i sammanhanget relevant distinktion genom att 
skilja mellan två olika förhållningssätt i gudstjänstfirandet. Dessa kal�-
lar han devotional mode respektive reflective mode, vilket jag har översatt 
med hängivenhetens respektive reflektionens förhållningssätt.136 I hän-
givenhetens förhållningssätt, det som församlingen kan förmodas inta 
under bön och psalmsång, är det kritiska sinnet bortkopplat, påpekar 
Wren. Det innebär, som jag tolkar honom, att människor som befinner 
sig i hängivenhetens förhållningssätt i någon mån riskerar att »svälja« 
sådana budskap som de eljest skulle värja sig emot. Detta har jag sett 
som en betydelsefull observation att ha i minnet vid bedömningen av 
undersökningsresultaten.137

När kyrkovetaren Kjell Blückert analyserar psalmen Fädernas kyrka 
berör han frågan om kroppsliga praktiker. Han konstaterar: »att sjunga 

133 Albertsen 1982 s. 84.

134 SOU 1985:17 s. 112.

135 SOU 1985:17 s. 112.

136 »In the devotional mode, which occupies a significant part of worship, we open 
ourselves to the impact of God through a variety of media, including language.« /…/»In 
the reflective mode, whether in discussion, study, dialogue, or weighing what the preacher 
has just said, we stand back from the world, ourselves, and even our language in order to 
consider, question, and reason.« Wren 1989 s. 107f. På annan plats heter det: »In the 
devotional mode – in heartfelt hymns or prayer, say – we open ourselves to the impact of 
God on us, and much of that encounter happens across the bridge of language, though it 
has other bridges (music, dance, color) and depths that language cannot express.« Wren 
1989 s. 123.

137 Se också Beckman 2001 s. 48f. I sammanhanget citeras liturgiforskaren Teresa Berger: 
»Especially in the liturgy with its performative charachter, there are no ’mere’ texts; 
liturgical texts ’do’, and they make participants ’perform’ gender roles in powerful ways.« 
(Citatet återfinns i Berger 1999 s. 23.)
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in ett budskap är att internalisera detta i sin kropp och att integrera det 
i sitt känsloliv.«138

Psalmsångens förmåga att beröra aktualiseras dessutom av både 
Inger Selander och Thorsén. Selander påtalar sångens förmåga att 
påverka och stärka sammanhållningen,139 medan Thorsén framhål-
ler församlingssången som möjlighet »att bli deltagare – inte bara 
konsumenter«140 och att samstämmigt utföra en social handling.141 
Nämnda forskare företer inte några bindande bevis för hur psalmen 
påverkar oss. Men de har bidragit till min uppfattning, att vad gäller ett 
prosastycke, vilket som helst, går det att argumentera, och vid behov 
att värja sig mot. Men det som sjungs in i en person i gudstjänstens 
sammanhang, mot det är hon, i någon mening, försvarslös. Min håll-
ning i avhandlingen har således varit att det sjungna budskapet vis-
serligen är svårutforskat vad gäller påverkan på människor. Men lika 
fullt ingår det i jordmånen för människors rationella beslut och det 
dagliga levda livet.

Jag avrundar med en hänvisning till ytterligare en tidigare nämnd 
kyrkovetare. När Håkan Möller hos J O Wallin finner en viss psalm 
vara i överensstämmelse med rådande patriarkala strukturer konstaterar 
han: »det finns ingen oskuldsfull språkanvändning.«142 Just detta att 
inget språk kan betraktas som vad jag vill kalla harmlöst, har gett mig 
ett välgrundat skäl att utifrån en »misstänksamhetens hermeneutik« 
granska språkanvändningen i Den svenska psalmboken som uttryck för en 
kyrkosyn med avseende på kön.

138 Blückert 2000 s. 224.

139 Selander, I. 1996 s. 12.

140 Thorsén 1980 s. 112. Frågan om den gemensamma sångens funktion att bidra till att 
konstituera en grupp berörs relativt utförligt av Leif Albertsen i boken Lyrik der synges. 
Albertsen 1978 särskilt s. 51–75.

141 Att psalmsång historiskt sett har spelat stor roll för kyrkans gudstjänstliv i Sverige är 
omvittnat av många forskare. Här vill jag bara nämna Bror Olssons Psalmboken som folkbok. 
En skildring av dess roll i svenskt fromhetsliv (Olsson 1942), Emil Liedgrens Den svenska psalm-
boken (Liedgren 1951) och Allan Arvastsons Den svenska psalmen (Arvastson 1963), vilka 
alla tar upp psalmens betydelse i det svenska samhället.

142 Möller 1997 s. 36.
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Terminologi

Nedan ger jag korta preciseringar av begrepp som används i avhand-
lingen.

Androcentrism, kyriarki och kyriocentrism
Beträffande dessa begrepp hänvisar jag till teoriavsnittet.

Kategori
Begreppet kategori dyker upp i samband med analyserna i såväl kapitel 
2 som 3. Begreppet har använts för att beteckna en analyserbar enhet i 
materialet, i det här fallet i psalmtexterna.

Samhälle och kultur
Begreppsparet samhälle och kultur används i kapitel 5. Med »samhälle« 
avses vanligen en grupp människor som hålls samman av ett nätverk 
av sociala relationer. Begreppet kultur kan ha många betydelser, alla 
härledda ur latinets cultus, odling. Sammantaget avser jag socialt över-
förda levnadsmönster och beteenden, av viss varaktighet och kontinui-
tet, kortfattat uttryckt.

Kvinnoemancipation
I kapitel 2 kommer begreppet kvinnoemanciperande att dyka upp. Med 
detta begrepp har jag avsett frigörelse från sådana lagar, bestämmelser 
och strukturer som diskriminerar kvinnor. Begreppen används även av 
några citerade forskare. Min tolkning av dessa forskare är att de har lagt 
in samma betydelse som jag i sin förståelse av begreppet.

Kyrkosyn 
Begreppet kyrkosyn är redan använt. Med begreppet avser jag det som 
kommer till uttryck i en kyrkas, i detta fall i Svenska kyrkans praktik, 
uppgifter och verksamhet. När jag talar om en kyrkas identitet och själv-
förståelse och liknande avses sådant som rör denna kyrkas kyrkosyn.

Kön och könsmaktsordning 
I forskning och debatt med jämställdhetsperspektiv förekommer i dag 
framför allt begreppen genus och kön. Av vissa forskare förstås med 
genus det som stundom kallas socialt kön, vilket avser attityder och 
förhållningssätt som människan tillägnar sig i det sociala samspelet med 
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andra människor i det samhälle och i den kultur där hon lever. Det 
innebär att socialt kön betraktas som föränderligt och varierande med 
aktuell samhällelig och kulturell situation. Samma forskare reserverar 
ofta begreppet kön som uttryck för människans biologi. Denna betraktas 
som mer eller mindre oföränderlig. Allt fler börjar emellertid betrakta 
även människans biologi som icke-statisk. Framför allt förekommer i 
dag stor skillnad vad gäller de slutsatser som dras av det ena eller an-
dra biologiska fenomenet. Att kvinnor och män är utrustade med olika 
genitalier behöver inte betyda just någonting beträffande kvinnors och 
mäns förmågor och lämplighet för olika yrkesområden. Gränsen mellan 
vad som anses statiskt och det som anses påverkbart blir på så vis alltmer 
obestämd och flytande.143 I avhandlingen har jag uteslutande använt be-
greppet kön. Därmed avses människan som helhet, hos vilken ingen skarp 
gräns mellan sociala och biologiska faktorer är möjlig att dra.

Förhållandet att jag har använt begreppet kön och inte begreppet 
genus har medfört att jag talar om könsmaktsordning snarare än om genus-
system som uttryck för en mer eller mindre systematisk men för den skull 
inte sällan omedveten ordning, genom vilken män placeras alternativt 
placerar sig på högre maktpositioner än kvinnor.144

Sekulär respektive kyrklig kontext
I kapitel 2 har jag relaterat psalmtexternas könsförståelse till det som 
är centralt i samhällets precisering av jämställdhet och strävan efter 
jämställdhet. För att lyfta fram det centrala har jag vänt mig till vad jag 
kallar sekulär respektive kyrklig kontext. Med sekulär kontext avser jag 
utredningar, betänkanden, propositioner och lagar härrörande från Sve-
riges riksdag och regering. Med kyrklig kontext avser jag, på motsvarande 
sätt, utredningar och beslut härrörande från kyrkomötet.

En påtaglig skillnad mellan dessa beslutsfora är att besluten i riksda-
gen gäller för hela det svenska samhället medan beslut i kyrkomötet en-
dast gäller vissa av i kyrkoordningen reglerade frågor.145 Annat att notera 

143 Se också exempelvis Gustafsson 2001 s. 18–31.

144 Se SOU 2005:66 s. 48–50. Att lägga märke till är att begreppet könsmaktsordning 
återfinns i Moderaternas för tillfället senaste jämställdhetspolitiska plattform, dock utan 
någon som helst precisering. Moderaterna 2010 s. 4.

145 Kyrkomötet har att besluta om följande frågor gällande hela Svenska kyrkan: 1) 
bestämmelser om Svenska kyrkans tro, bekännelse och lära; 2) Svenska kyrkans böcker, 
gudstjänster, sakrament och övriga handlingar; 3) tillhörigheten i Svenska kyrkan; 4) 
kyrkans vigningstjänst; 5) den kyrkliga organisationen och 6) de regler enligt vilka för-
samlingarna och stiften samt organen på den nationella nivån ska fullgöra sina uppgifter. 
Kyrkoordning, 10 kap., 2 §. Beträffande den lokala självstyrelsen heter det: »Den lokala 
och regionala självstyrelsen kommer till uttryck i att kyrkomötet inte får besluta i sådana 
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beträffande de olika beslutsfora är att inflytandet i riksdagen grundas på 
val utifrån politisk övertygelse medan inflytande i kyrkomötet grundas 
på att de röstande ingår i ett evangelisk -lutherskt trossamfund, alltså 
har en utgångspunkt i religion.146 Men – och detta är av intresse att fram-
hålla – även till kyrko- och tidigare ombudsmötet kanaliseras åsikter och 
åtaganden genom politiska partier, vilka vanligtvis är de som nominerar 
kandidater till de kyrkliga valen. Politik och religion tvinnas således 
samman redan i Svenska kyrkans beslutande organ.

I övrigt används begreppet kyrklig om sådant som kan kopplas till 
Svenska kyrkan i vid mening och såsom begreppet används av de förfat-
tare till vilka jag refererar.

Dikotomi och värdediskriminering
I de kommande analyserna har begreppen dikotomi respektive värdedis-
kriminering tjänstgjort som analysredskap. Därför presenterar jag här 
hur jag har använt dem. Med dikotomi förstår jag helt enkelt en tudel-
ning av mitt material för att underlätta bearbetning av data för en analys, 
och då en tudelning baserad på kön. Inför analysen av psalmtexternas 
könsförståelse kommer jag att problematisera en sådan tudelning, efter-
som kategorin kön enligt många forskare inte enkelt låter sig separeras 
i två klart urskiljbara grupper147 och tudelning, vilket visats, dessutom 
har kritiserats från feministteologiskt håll

Begreppet värdediskriminering har jag hämtat ifrån det senaste stat-
liga betänkandet rörande jämställdhet mellan kvinnor och män, SOU 
2005:66, till vilken jag återkommer i kapitel 2. Med detta begrepp av-
ses exempelvis att yrken, företeelser, positioner, vilka domineras och 
representeras av kvinnor, värderas lägre både vad avser lön och status 
och med mindre inflytande över den aktuella verksamheten än män.148 

enskilda frågor som det är en församlings eller ett stifts uppgift att besluta i.« Kyrkoord-
ning 1999 s. 59.

146 Kyrkoordning 1999 s. 13. Se också kap. 2, 1§ i Kyrkolagen, andra upplagan (1995:1211).

147 Inom samhällsvetenskapliga discipliner förstås med dikotomi vanligen en tudelning, 
upprättad för att underlätta bearbetning av data för en analys, utan att det för den skull 
föreligger absoluta anspråk på att vad som föreligger i den ena kategorin är helt frånva-
rande i den andra. Som exempel kan nämnas ung respektive gammal, och kall respektive 
varm. Jämför med vad som är brukligt inom matematik och logik, där med dikotomi 
förstås en delning av en klass/mängd i två kategorier på sådant sätt att varje element i 
den ursprungliga klassen ingår i en av delklasserna men inget ingår i båda, vilket brukar 
benämnas en sträng dikotomi. Se dikotomi, Nationalencyklopedin 1990 band 4, s. 585.

148 SOU 2005:66 s. 158, 164f.«’Vi män har tusen knep för att hindra en kvinna att 
komma fram’« är rubrik på en artikel i vilken Agnes Vold och Cecilia Chrapkowska visar 
hur kvinnor kontinuerligt har fått stå tillbaka inom medicinsk forskning till förmån för 
mindre meriterade män. Vold & Chrapkowska 2004. Ett vardagligt exempel på genom-
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Begreppet värdediskriminering har gjort det möjligt att få syn på och 
sätta ord på värderingar som associeras till kvinnor respektive män i 
psalmbokens texter.

Begreppsparet ovan, dikotomi respektive värdediskriminering, kan 
tänkas leda tankarna till genusteoretiskt tänkande och forskning under 
andra hälften av 1980-talet och det av Yvonne Hirdman introducerade 
begreppet genussystemet.149 Mycket kortfattat innebär genussystemet 
att kvinnor och män systematiskt men inte sällan omedvetet positione-
ras och struktureras efter principerna »könens isärhållande« respektive 
»den manliga normens primat«, alltså innebärande en hierarki till man-
nens fördel. (Se ovan angående könsmaktsordning.)

Genussystemet har stundom kritiserats för att vara alltför determinis-
tiskt.150 Men även om Hirdman i sin analys av förändrade positioner för 
kvinnor och män över tid visar hur den manliga dominansen tenderar 
att ta sig ständigt nya uttryck, framhåller hon också att systemet kan 
och har krackelerat, framförallt genom att kvinnor protesterar på olika 
vis.151 Fortsättningsvis använder jag begreppet värdediskriminering och 
inte hierarki. Detta hänger samman med både de invändningar som kan 
riktas mot genussystemet och att jag har funnit begreppet värdediskri-
minering med sin koppling till verbet diskriminera som mindre statiskt 
och därför implicerar en rörelse. I görligaste mån har jag strävat efter 
begrepp, som vetter mot möjliga förändringar.

Samband dikotomi och värdediskriminering?
Föreligger det något samband mellan dikotomi och värdediskrimine-
ring? Innebär upprättande av en dikotomi alltid att en värdediskrimine-
ring skapas? Här följer några rader om detta. Beträffande sådana feno-
men som ofta framställs som dikotomier, exempelvis mörker – ljus, svag 

slaget av värdediskriminering av det som representerar kvinna finner jag i ett reportage 
om en inspelning av en tevedokumentär om Selma Lagerlöf. När en skådespelares son, en 
liten baby, står inför utsikten att spela flickbaby i en statistroll, yttras följande: »Så för-
nedrande, Elmer, skojar Helena när Alexandra (babyns mamma, min anm.) trär på honom 
förklädesklänningen.« Carlberg, Dagens Nyheter, 2008-07-06.

149 I sökandet efter metoder att förstå mekanismerna bakom mäns och kvinnors skilda 
maktpositioner i samhället, där mäns makt kontinuerligt visade sig vara större än kvin-
nors, utformades med Yvonne Hirdman som förgrundsgestalt den metod som rätt och 
slätt kom att kallas genussystemet. Enligt henne innebär det könens isärhållande och den 
manliga normens företräde. Hon beskriver detta system som grundläggande för rådande 
könsmaktsförhållande. Hirdman ger där också en historisk exposé över de mer eller min-
dre medvetna överenskommelser eller kontrakt som hon menar ha kännetecknat könens 
förhållande till varandra under 1900-talet. Hirdman 1990 s. 73–116.

150 Se exempelvis Gustafsson 2001 s. 35f.

151 Hirdman 1990 s. 80.
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– stark, kropp – själ, immanens – transcendens, jord – himmel föreligger 
knappast rationella skäl att hävda att det ena ledet i någon mening skulle 
vara bättre än det andra. Beroende på hur respektive begrepp definieras 
och på de sammanhang som avses i specifika fall måste båda anses fylla 
en viss, ofta livsavgörande funktion. Likafullt har det funnits och finns 
möjligen fortfarande en tendens att tillskriva de andra begreppen i be-
greppsparen ett högre värde, ofta utan närmare precisering. Inte minst 
inom kristen tro och tradition har åtminstone begreppen ljus, själ, trans-
cendens och himmel betraktats som honnörsbegrepp. 

Här vill jag tillfoga att det vad gäller kvinnans respektive mannens 
plats inom denna dikotomisering inte råder någon som helst tvekan 
om att kvinnan har placerats på den negativa sidan och mannen på den 
positiva. Bland dem som har hävdat denna uppfattning kan nämnas 
Aristoteles, Tertullianus, Thomas ab Aquino och Rousseau.152 Senare 
exempel på övertygelsen om kvinnan som en lägre och sämre varelse 
än mannen har lyfts fram av bland andra Karin Johannisson, som visar 
att föreställningen om kvinnan som biologiskt underlägsen, konstitu-
tionellt svag och därtill förknippad med mörker och ondska var vanlig 
strax före och runt förra sekelskiftet.153

Det har fallit utanför syftet med denna avhandling att gå närmare in 
på orsaker till att dikotomiseringen även har medfört en värdering. Här 
nöjer jag mig med att konstatera att dikotomier utan värdediskrimine-
ring sannolikt är svåra att finna och därtill att kvinnor hitintills alltid 
har placerats på den sida som har betraktas som mindre värdefull.154 

152 Beträffande Aristoteles och Rousseau, se Molloy 1992 s. 60ff resp.77ff; beträffande 
Thomas ab Aquino, se Munktell 1987 s. 20; beträffande Tertullianus, se Wahlström 1933. 
Följande oförblommerade exempel på kyrklig dikotomisering med udden mot kvinnan, 
härrörande från biskopen och skalden Esaias Tegnér, citeras av Åsbrink: »Det är besyn-
nerligt att divergencen i våra omdömen lär träffa just det största och det minsta i mensklig-
heten, nemligen Napoleon och – Fruntimmer.« Några rader senare kallar han kvinnor för 
umgängesmachiner. »Sjelfa uppdragningsprocessen försummar jag ej heller så ofta krafter 
och tillfälle gives. Men ett obeskrivligt förakt har jag för detta klufna slägte … »Tegnér 
citerad av Åsbrink 1962 s. 63 Här vill jag också nämna vad Johannisson kallar »en av 
(förra, min anm.) sekelskiftets mest misogyna kultbok«, Johannisson 1994 s. 63, Geschlecht 
und Charakter av Otto Weininger, i vilken kvinnan ensidigt utmålas med idel negativa, 
improduktiva och omoraliska drag, (Weininger 1903) Bland andra Fogelklou tog mycket 
illa vid sig av Weiningers kvinnosyn. Fogelklou 1951 s. 61–64.

153 Johannisson 1994 s. 27, 39, 206. Se också Kaul 1989 s. 19.

154 I en hänvisning till antropologen Margaret Mead poängterar Cameron att det 
som betecknas såsom maskulint (masculine) värderas högre än vad som betecknas som 
feminint (feminine), vilket, enligt Cameron, visar att kategoriseringen inte endast rör sig 
om att ange skillnader utan också är en fråga om att inordna i en hierarki. Cameron 1992 
s. 84. Ett för ögat tydligt exempel på detta kan också ses i detta att kvinnors (antagna) 
fallenhet för vård och omsorg leder till lågavlönat arbete inom dessa sektorer medan 
mannens (antagna) kapacitet för tekniska ting leder till högre lön SCB 2008 s. 64–87. 
Således värderas exempelvis en drottning lägre än en kung. När en kung gifter sig med 
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Icke desto mindre har jag haft ögonen öppna för eventuell förekomst av 
dikotomier utan därtill kopplad värdediskriminering.

Dikotomi gudom – människa och värdediskriminering
Att en dikotomi med åtföljande värdediskriminering människor emellan 
kan vara problematisk är möjligen relativt lätt att instämma i. Men hur 
hantera frågan rörande detta att kristen tro separerar gudom från män-
niska, bland annat genom att hävda att endast gudomen är fullkomlig 
medan människan representerar det ofullkomliga? Detta kan ju sägas 
utgöra en form av dikotomi och värdediskriminering. Syftet i denna 
avhandling har inte varit att släta ut denna slags skillnad mellan gudom 
och människa eller ens att gå djupare in i vari skillnaden består. Här har 
avsikten snarast varit att fästa uppmärksamheten på sådana språkliga 
uttryck för gudomen som spiller över på och förstärker dikotomi och 
värdediskriminering mellan kvinna och man.

Disposition

I kapitel 2 redovisar jag resultatet av arbetet med frågan om vilken köns-
förståelse som föreligger i texterna i Den svenska psalmboken och med 
uppgiften att klargöra hur psalmtexternas könsförståelse förhåller sig 
till det som jag har funnit vara centralt i samhällets tolkning av begrep-
pet jämställdhet och strävan efter jämställdhet. Kapitlet inleds med att 
jag redogör för jämställdhetsdiskursen i såväl sekulär som kyrklig kon-
text, för att därur lyfta fram det centrala i dessa sammanhang. Därefter 
redovisar jag undersökningen av könsförståelsen i Den svenska psalmbo-
ken, både i psalmboken i sin helhet och i några undergrupper. Kapitlet 
avslutas med att jag relaterar könsförståelsen i psalmtexterna till vad 

en kvinna vilken som helst blir hon drottning; när en drottning gifter sig med en man 
vilken som helst blir denne prins; ett land med en drottning som regent kallas likafullt 
kungarike. Andra exempel som illustrerar hur värderingen tar sig ut i praktiken är valö-
rerna i en kortlek och vattenstämpeln på svenska sedlar. I en relativt nyutkommen bok 
skriver Karin Johannisson: »Generellt gäller att när en manligt kodad känsla (melankoli, 
nostalgi, leda) byter kön, riskerar den att tappa status och benämnas med mer oglamorösa 
namn.« Johannisson 2009 s. 19. Se också Ambjörnsson som i en artikel refererar till den 
långlivade könsdikotomi och värdediskriminering som baserades på framför allt Aristote-
les. Ambjörnssons slutkommentar lyder dock: »Eviga idéer förefaller också ha ett slut.« 
Ambjörnsson, Dagens Nyheter 1995.
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jag inledningsvis i kapitlet har funnit vara centralt i den samhälleliga 
jämställdhetsdiskursen.

I det tredje kapitlet redovisar jag uppgiften att klargöra psalmtexter-
nas kyrkosyn med avseende på kön och hur denna kyrkosyn förhåller 
sig till det som kännetecknar kyrkosynen i ett jämställt samhället. Jag 
inleder med ett metodavsnitt. Där redovisar jag arbetet fram till det den 
ecklesiologiska modell jag har använt som »mätinstrument«. Model-
len har jag kallat kyrkan – en gemenskap för samma villkor. I metodavsnit-
tet visar jag också hur jag har resonerat mig fram till mina redskap för 
att tydliggöra kyrkosynen med avseende på kön i psalmtexterna. Dessa 
redskap jag har kallat ecklesiologiskt signifikanta kategorier. Med hjälp 
av den utarbetade modellen och de ecklesiologiskt signifikanta katego-
rierna har jag sedan relaterat kyrkosynen i psalmtexterna med avseende 
på kön till kyrkosynen i det jämställda samhället.

I kapitel 4 redovisar jag undersökningen av forskningsfrågorna rö-
rande psalmtext, kön och kyrkosyn i kyrkomötet.

I det femte kapitlet har jag arbetat med psalmtexternas betydelse 
såsom denna framträder när texterna inplaceras i ett vidare samhälleligt 
och kulturellt sammanhang. Först har jag närmare presenterat de redan 
antydda tolkningsnycklarna, det vill säga både de använda könsteorierna 
och teorin om symboliskt universum. Ur teorierna har jag också lyft 
fram strategier för att komma till rätta med problem avseende den köns-
förståelse och den kyrkosyn jag har funnit i tidigare kapitel.

Kapitel 6 inleder jag med att presentera några olika problemområden 
som kan utgöra hinder för de språkliga förändringar jag genom resul-
taten av mina undersökningar har funnit vara viktiga. Därefter presen-
terar jag vad jag menar bör känneteckna ett språk som förmedlar en 
könsförståelse utan dikotomi och värdediskriminering, det vill säga ett 
språk som ger näring åt en jämställd kyrka. Kapitlet innehåller också en 
underavdelning i vilken jag presenterar några strategier för förändring. 
Det innebär att kapitlen 2– 5 kan ses som dekonstruerande medan jag i det 
sjätte kapitlet har en konstruktiv ansats. Allra sist följer en kort avslutande 
sammanfattning, där jag knyter an till den inledande upptakten och till 
den i teoriavsnittet presenterade tolkningsramen.
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I detta kapitel redovisar jag forskningsuppgifterna att klargöra könsförstå-
elsen i texterna i Den svenska psalmboken samt att visa hur denna könsförståelse 
förhåller sig till det som är centralt i såväl samhällets precisering av jämställd-
het som i strävan efter jämställdhet. Det betyder att jag här redovisar den 
undersökning som ligger till grund för övriga undersökningar. Om un-
dersökningarna i kapitlet kan också följande sägas: en hänvisning till 
den cirkelfigur jag presenterade i anslutning till forskningsuppgifterna 
visar att jag först har befunnit mig i den innersta cirkeln. Därefter har 
jag rört mig utåt till den andra cirkeln, den som åskådliggjorde psalm-
texternas könsförståelse i relation till samhällelig syn på jämställdhet. En 
hänvisning till min tolkningsram och till Schüssler Fiorenzas begrepp 
för kyriocentrismens verkningar visar att undersökningarna har gällt det 
grammatiskt-lingvistiska planet.

I den första underavdelning presenterar jag samhällelig jämställd-
hetsdiskurs, för att få syn på vad som framstår som centralt för ett 
jämställt samhälle inklusive en kyrka som harmonierar med det sam-
hälle vari kyrkan finns till. Jag uppmärksammar även vad i sekulär 
respektive kyrklig kontext som anses främja strävan efter ökad jäm-
ställdhet respektive utgöra hinder för jämställdhet. I därpå följande 
underavdelning redovisar jag undersökningen gällande vilken könsför-
ståelse som föreligger i texterna i Den svenska psalmboken. Den följs av en 
underavdelning med en analys av könsförståelsen i några undergrup-
per av psalmtexter. I den näst sista underavdelningen har jag relaterat 
psalmtexternas könsförståelse till det som jag har funnit i avsnittet om 
jämställdhet i sekulär och kyrklig kontext. Den sista underavdelningen 
utgörs av en sammanfattning.

kapitel 2

Könsförståelsen i 
Den svenska psalmboken med 

avseende på jämställdhet
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Jämställdhet i samhällelig kontext

Det sekulära samhället var först med att driva frågan om jämställdhet 
mellan kvinnor och män. Därför inleder jag med en kort översikt över 
hur denna fråga har behandlats i den sekulära kontexten.

Jämställdhet i sekulär kontext

Från kvinnosak och kvinnofråga till jämställdhet 
mellan kvinnor och män

Utmärkande för vad som idag kallas jämställdhetsarbete är att det från 
1800-talets mitt fram till mitten av 1900-talet gick under benämningen 
kvinnosaken eller kvinnofrågan. Målet var att kvinnor skulle uppnå 
samma rättigheter och skyldigheter som män.155 Tyngdpunkten i arbetet 
låg på att flytta fram kvinnornas positioner i det offentliga livet.156 Kvin-
nor och kvinnors belägenhet skulle förändras. Med endast något enstaka 
undantag ägnades föga uppmärksamhet åt förändringar av männen och 
männens villkor.157

En laglig reglering av jämställdheten infördes först 1979. Explicit 
rörde lagen enbart arbetsmarknaden. För Svenska kyrkans vidkomman-
de betydde det att lagen gällde kyrkan som arbetsplats. Kvinnors och 
mäns position och möjligheter i samhället preciserades nu i en lag om 
jämställdhet. Därmed förvandlades denna fråga från att vara en angelä-
genhet i stort sett enbart för kvinnor till en fråga för alla i samhället, en 
fråga som dessutom gavs tyngden av att regleras i en lag. Fokus flyttades 
från kvinnor till relationen mellan kvinnor och män.

155 I sin bok Den svenska kvinnorörelsens historia: historisk översikt, vilken Lydia Wahlström 
ser som »ett utkast till det vetenskapliga arbete som snart borde utkomma« (s. 7) anges 
kvinnorörelsens mål vara kvinnors arbete för sin egen jämställdhet med männen«. Wahl-
ström 1933 s. 10.

156 Viktiga steg på vägen kan exemplifieras med följande: lika arvsrätt 1845, näringsfri-
hetens successiva utvidgning 1846–1864, tillträde till universitet för kvinna 1873 (dock 
med undantag av jur.lic.-examen och studier vid teologisk fakultet), rösträtt för kvinna 
1919/21, gift kvinna juridiskt myndig 1921, rätt till statlig tjänst för kvinna 1923 (dock ej 
att inneha prästämbetet och vissa domartjänster), rätt för gift kvinna att vara förmyndare 
för eget barn 1951, lag om kvinnors rätt till prästämbetet 1958 och lag om lika lön 1961. 
Se exempelvis SCB 2006 s. 8f. och Ohlander & Strömberg 2002 s. 134–190.

157 I avhandlingen Den sanna frigörelsen. Fredrika-Bremer-förbundet 1884–1921 visar dock 
Ulla Manns att det inom det tidiga Fredrika-Bremer-förbundet fanns starka strömningar 
som insisterade på mannens förändring, inte minst vad gällde sexualitetens område, det 
vill säga att mannen skulle omfattas av den norm som redan gällde för kvinnor. Manns 
1997 s. 59, 81.
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Från samma rättigheter till samma villkor

1979 års jämställdhetslag (JämL 1979) utgör inledningen till en lång rad 
skrivelser, betänkanden, propositioner och lagtexter med syftet att öka 
jämställdheten mellan kvinnor och män. Det senaste är betänkandet 
Makt att forma samhället och sitt eget liv: jämställdhetspolitiken mot nya mål, 
SOU 2005:66.158 (Fortsättningsvis använder jag endast förkortningen 
SOU 2005:66 när detta betänkande avses.)

Trots den relativt korta tid som har förflutit sedan jämställdhetslagen 
trädde i kraft, går det att se vissa förskjutningar beträffande vad som har 
betonats i resonemangen om jämställdhet och angående de strävanden 
som vid varje given tidpunkt har ansetts leda till ökad jämställdhet. 
I JämL 1979 låg betoningen på att tillerkänna kvinnor och män lika 
rätt och rättigheter i arbetslivet.159 Den tudelade arbetsmarknaden har 
både då och senare framstått som det största hindret för jämställdhet.160 
Beträffande åtgärder för att främja jämställdhet innehöll såväl JämL 
1979 som efterföljande propositioner och betänkanden mer eller min-
dre detaljerade föreskrifter om vilka åtgärder som skulle vidtagas för att 
jämställdhet skulle uppnås. De gällde exempelvis rekrytering, behand-
ling av lönefrågor, upprättande av jämställdhetsplaner och åtgärder för 
att undvika diskriminering och trakasserier.161 Men i lagtexten gjordes 
också tydligt att ett omfattande opinionsarbete och attitydpåverkan för 
att luckra upp fast rotade föreställningar om kvinnor och män måste till 
utöver de åtgärder som stadgas i lagen för att det uppsatta målet skulle 
nås.162

158 Betänkandet ledde till propositionen 2005/06:155, vilken antogs av riksdagen hösten 
2006.

159 »Denna lag har till syfte att främja kvinnors och mäns lika rätt i fråga om arbete, an-
ställnings- och andra arbetsvillkor samt utvecklingsmöjligheter i arbetslivet, jämställdhet i 
arbetslivet«, SFS 1991:433 1§. Årtalet 1991 anger att lagen då reviderades. Portalparagra-
fen kvarstod dock oförändrad.

160 »Till de mest väsentliga förutsättningarna för en genomförd likställighet mellan 
kvinnor och män hör enligt kommitténs (jämställdhetskommittén, min anm.) synsätt 
att tudelningen av arbetsmarknaden bryts …« Riksdagen, Regeringens proposition 
1978/79:175 s. 23. Se även s. 14 samt SOU 1978:38 s. 31, 66 ff. m. fl. ställen samt SOU 
2005:66 s. 156–160. Det kan noteras att den tudelade arbetsmarknaden av Kjell Östberg 
anses cementera bristen på jämställdhet även under mellankrigstiden. Se Efter rösträtten: 
kvinnors utrymme efter det demokratiska genombrottet. Östberg 1997. För ytterligare argument 
för tudelningens negativa konsekvenser för jämställdheten mellan kvinnor och män se 
Hirdman 1993.

161 Jämställdhetslagen SFS 1991:433 (2–22 §). Lagen innehåller också påföljder för 
underlåtenhet att följa lagen, (23–29§), tillsyn av lagens efterlevnad (30–44 §) samt regler 
för rättegången i diskrimineringstvister (45–57 §). Beträffande vad som förespråkas i SOU 
2005:66 se s. 461–475.

162 »Vi vill tillfoga att jämställdhetsarbete rör människors djupaste attityder och relatio-
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En år 1991 något reviderad utgåva av jämställdhetslagen framhöll att 
lagen syftade till att förbättra framför allt kvinnors villkor i arbetslivet. 
Detta röjer, menar jag, uppfattningen att kvinnor var förfördelade på 
arbetsmarknaden.163

I propositionen Delad makt – delat ansvar 1993 låg tyngdpunkten på 
kön och makt, kvantitativt förstådd. Åtgärder för jämställd representa-
tion gavs därför hög prioritet.164 SOU 2005:66 slutligen, vilket framgår 
redan av dess titel, hade fortfarande betoningen kvar på makt: kvinnor 
och män skulle ha samma makt att forma samhället och sina egna liv. 
Innebörden av »samma makt« preciserades enligt följande: »Kvinnor 
och män ska ha samma rätt och möjlighet att utöva ett aktivt med-
borgarskap och forma villkoren för beslutsfattande.«165 »Kvinnor och 
män ska ha samma möjligheter till avlönat arbete som ger ekonomisk 
självständighet livet ut.«166 »Kvinnor och män ska ha samma möjlighet 
att få och ge omsorg utan att underordnas. Det obetalda hemarbetet ska 
delas lika.«167 »Kvinnor och män ska ha samma möjlighet till kroppslig 
integritet.«168 Om hur framtiden skulle te sig sades intet, men såväl 
kvinnor som män ska ha samma makt att påverka den.

Fram lyser en tilltagande insikt om att nuet inte är könsneutralt och 
att numeriskt lika representation för kvinnor och män inte automatiskt 
leder till lika inflytande. Härmed kom även strukturella faktorer att 
inbegripas. Kortfattat uttryckt innebar detta att hänsyn skulle tas till 
att de stigar till inflytande som är upptrampade för kvinnor respektive 
män är olika och kännetecknas av olika hinder respektive genvägar. För 
att få syn på dittills mestadels ouppmärksammade strukturella skillna-
der användes i SOU 2005:66 det redan introducerade och preciserade 
begreppet värdediskriminering.

ner. Jämsides med alla konkreta beslut och insatser fordras därför en oförtröttlig opinions-
bildning och attitydpåverkan, som ofrånkomligen tar tid.« SOU 1978:38 s. 61. Liknande 
tankar ses också i regeringens proposition: »Ett målinriktat arbete måste bedrivas på 
alla områden och av alla som har ansvar för samhällsutvecklingen för att vi ska nå de mål 
som har satts upp: samma rätt och möjligheter och lika ansvar för kvinnor och män. Här 
krävs också en förändring av vanor, tänkesätt och uppträdande hos enskilda människor.« 
Riksdagen, Regeringens proposition. 1978/79:175 s. 17.

163 Jämställdhetslagen, SFS 1991:443, 1 §.

164 Riksdagen, Regeringens proposition 1993/94:147. Se också SOU 2005:66 s. 523–547, 
där propositionen sammanfattas och det dessutom ges en genomgång av vad som från 
statens sida har gjorts för att öka jämställdheten.

165 SOU 2005:66 s. 465.

166 SOU 2005:66 s. 468.

167 SOU 2005:66 s. 470.

168 SOU 2005:66 s. 473.
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Sedan år 2000 har tydligt framgått att en första förutsättning för 
föreslagna eller påbjudna åtgärder är att kön görs synligt i all officiell 
statistik.169 I det senaste betänkandet kvalificerades betydelsen av synlig-
görande, i och med att synliggörandet kopplades till det ojämna maktför-
hållandet mellan kvinnor och män (kursiv i originaltexten).170

Försöker jag att i ord fånga den förskjutning jag tycker mig se innebär 
det att strävan efter jämställdhet i betänkandet är en strävan efter att samma 
villkor ska råda för kvinnor och män. Jämställdhet innebär följaktligen ett 
tillstånd i vilket samma villkor råder för kvinnor och män.171

En tolkning av det jag har kallat jämställdhet för samma villkor, ser 
ut som följer: jämställdhet innebär inte främst att Stina och Kalle till-
delas lika stora tårtbitar på kalaset utan att Stina och Kalle har samma 
möjligheter att påverka om det över huvud taget ska bjudas på tårta och 
vilken sort det i så fall ska vara. Villkoren ska vara de samma för båda, 
hela beslutsprocessen igenom.

Sammanfattningsvis beträffande jämställdhet och strävan efter jäm-
ställdhet efter jämställdhetslagens tillkomst konstaterar jag att ett kva-
litativt tänkande med en tydligt kvinnoemanciperande ansats har börjat 
göra sig gällande; att samma villkor, förstått som samma tillgång till re-
surser har kompletterats med en betoning av samma möjlighet att bruka 
de erhållna resurserna; att formella bestämmelser behöver kompletteras 
med ett opinionsarbete för att uppnå jämställdhet; att begreppet värde-
diskriminering har införts för att åskådliggöra kvalitativa skillnader i 
bedömningen av villkoren för kvinnor respektive män; att maktaspek-
ten har tagit allt större utrymme; att den tudelade arbetsmarknaden 
har uppfattats som det största hindret i strävan efter jämställdhet och 
att synliggörande av kön har bedömts vara grundläggande i arbetet med 
jämställdhet. Detta har jag sett som ett genomslag för synen att betrakta 
kön som en betydelsebärande kategori, både kvantitativt och kvalitativt. 
Det är således här mina undersökningar har tagit vid i så måtto att jag 
dels har lyft fram kön som betydelsebärande kategori, dels har synat den 
värdering av kvinnor respektive män som därmed synliggörs.

*

169 14 § i statistikförordningen lyder: »Individbaserad officiell statistik ska vara uppdelad efter 
kön om det inte finns särskilda skäl mot detta.« (kursiv i författningstexten), SFS 2000:1.

170 SOU 2005:66 s. 526.

171 I en artikel i Svensk kyrkotidning, SKT, menar Cristina Grenholm att 1958 års beslut att 
prästviga kvinnor var ett uttryck för att kvinnor och män ska beredas samma villkor inom 
prästämbetet. Grenholm 2008 s. 492.



· 64 ·

Mycket schematiskt framställt har jag sett följande förskjutningar i 
förståelsen av jämställdhet och arbetet för ökad jämställdhet under den 
studerade perioden:

* Till en början likabehandling, byggd på uppfattningen att lika många 
av kvinnor respektive män var det eftersträvade målet, vilket kunde nås 
genom lika mycket åt kvinnor respektive män.

* Ökande insikt om att kvinnor är förfördelade i arbetslivet, vilket 
ledde till behov av direkt kvinnoemanciperande åtgärder.

* Uppmärksamheten på kön som betydelsebärande kategori blir allt-
mer uttalad.

* Ett kvalitativt synsätt gör sig alltmer gällande; värderingar, ojämlika 
möjligheter att utnyttja erhållna resurser lyfts fram varvid attityder och 
opinionsbildning uppmärksammas.

* Maktaspekten blir allt tydligare.
Den vikt som läggs vid opinionsbildning, attitydpåverkan samt vid 

strukturella faktorer, inklusive uppmärksamhet på värdediskrimine-
ring, understryker det viktiga och relevanta att uppmärksamma psalm-
texter.

Jämställdhet i kyrklig kontext

Bakgrund

Först kan jag konstatera att frågor som rör sådant som idag omfattas av 
sekulär jämställdhetslagstiftning och sekulära jämställdhetssträvanden 
också har sin historia inom Svenska kyrkan. Länge rådde emellertid viss 
misstänksamhet mot samhälleliga jämställdhetssträvanden.172 I kyrk-
liga kommentarer till kvinnors strävan att få tillgång till samma verk-
samhetsområden som män har en betoning av varje köns särart varit 
framträdande. Argumenten har bottnat i en skapelseteologi som hävdar 
kvinnors och mäns olika uppgifter i samhället.173

172 Se exempelvis Åsbrink 1962. I sin omfattande undersökning av tiden 1800–1886 visar 
Eva Åsbrink att förhållandet mellan kvinna och man då styrdes av Bibelns hustavlor, vilka 
gjorde mannen till kvinnans överhuvud och begränsade kvinnans uppgifter till att vara 
maka–moder–husmoder. En stark opinion inom kyrkan var, enligt Åsbrink, emot all lag-
stiftning varigenom mannens överhöghet kunde hotas, Åsbrink 1962 s. 219, 317f. Kyrklig 
likgiltighet inför jämställdhetsfrågor bekräftas också av Lydia Wahlström, Wahlström 
1933 s. 243 och Bernt Ralfnert, Ralfnert 1988 s. 189.

173 Se också Ragnar Ekström »Man och kvinna skapade han dem«, där man och kvinna 
tillsammans sägs utgöra gudsavbildligheten. Ekström 1964 s 8. Vidare framhåller han 
polariteten dem emellan som avgörande inspirationskälla på »vetenskapens, konstens, 
musikens, litteraturens område«. Ekström 1964 s. 9. Exempel från senare tid kan hämtas 
från t. ex. Manns 1997 s. 36f, Gustafsson 2001 och Södling 2010.
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Omsvängning

Inte förrän i slutet av 1980-talet skedde en omsvängning såtillvida att 
jämställdhet mellan kvinnor och män framställdes som en angelägen 
fråga även för Svenska kyrkan.174 År 1990 publicerades nämligen ett 
policydokument, i vilket konstaterades att »jämställdhetsarbetet utgör 
en naturlig och integrerad del av Svenska kyrkan«.175 Beträffande liturgi 
och förkunnelse konstaterades följande:

För utvecklingen av den jämlikhet som går djupare än vad yttre lagstiftning 
om jämlikhet kan göra är ett fortsatt exegetiskt arbete och ett fortsatt stu-
dium av språket i psalmbok, bönbok och kyrkohandbok av stor betydelse. 
De bilder vi tar emot i språkligt avseende påverkar oss och leder oss i vår 
verklighetsuppfattning.176

Författarna till dokumentet räknade således med att språket i exempelvis 
psalmtexter påverkar. De teologiska argument som gavs störst tyngd i 
argumenten för jämställdhet hämtades från skapelse- och dopteologi, 
där särskilt dopet ansågs innebära en jämställdhet som är en enhet mel-
lan kvinnor och män, beskriven som mer »utmanande än vad svensk 
lagstiftning kan hävda«.177

De tankegångar och beslut kring frågan om jämställdhet mellan kvin-
nor och män som har kommit till uttryck i och med detta dokument och 
senare sammanfattar jag som följer. Innebörden av begreppet jämställd-
het hämtades i mycket från jämställdhetslagen.178 Ekonomisk oberoende 
framhölls som väsentligt för jämställdhet liksom båda könens lika möj-
ligheter och rättighet att dela arbete och föräldraansvar.179 Beträffande 
jämställdhetsläget inom Svenska kyrkan gjordes bedömningen att även 
kyrkans arbetsmarknad är tudelad.180 Därtill konstaterades i dokumen-
tet att män dominerar på högre tjänster.181

174 SKC 1990.

175 SKC 1990 s. 5.

176 SKC 1990 s. 11.

177 SKC 1990 s. 123.

178 Se exempelvis SKC 1990 s. 9–11.

179 SKC 1990 s. 9.

180 »Män har en tendens att känna sig kallade till ledande arbetsuppgifter, medan kvinnor tydli-
gen känner sig kallade till vårdande och fostrande uppgifter.« SKC 1990 s. 12. Detta förhållande 
bestod åtminstone fram till år 2006, från vilket följande uppgifter är hämtade: biskopar, 12 män 
(inkl. äb), två kvinnor; domprostar: 11 män, två kvinnor; kyrkoherdar, 781 män, 208 kvinnor; 
församlingspedagoger, 147 män, 423 kvinnor; diakoner, 762 män, 1008 kvinnor; förskollärare, 6 
män, 244 kvinnor; barntimmeledare, 14 män, 285 kvinnor. KsSkr 2008:06. Sedan denna statistik 
upprättades har dock ytterligare en kvinna valts till biskop respektive domprost.

181 StSkr 1995:509 s. 14.
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Både kvinnor och män ska anses vara Guds avbild, imago Dei.182 Frågor 
om språk har ägnats återkommande uppmärksamhet. Häri har inbe-
gripits vad som har ansetts vara kvinnors respektive mäns sätt att tala, 
språket i liturgi och förkunnelse, inklusive språket i handbok, bönbok 
och psalmbok samt språket för Gud mer generellt.183 I en motion 1998 
gav kyrkomötet sitt bifall till en uppgörelse med den så kallade under-
ordningsteologin.184

Orsaker till den brist på jämställdhet som jag har konstaterat, orsaker 
som jag också har valt att kalla hinder för ökad jämställdhet, sades ligga i 
»den kyrkliga strukturen«185 och i förhållandet »att mannens överhög-
het och kvinnans underordning framstår som en del av Svenska kyrkans 
internaliserade och konsoliderade värdesystem.«186

Bland de åtgärder som har föreslagits under den undersökta tidsperio-
den förekom arbete med jämställdhetsplaner,187 attitydskapande åtgär-
der188 och teologisk reflektion.189 De relativt utförliga statistikavsnitten 
över anställda inom Svenska kyrkan,190 som återkommande har lämnats 
till kyrkomötet samt den explicita uppmaningen att redovisa jämställd-
hetssituationen och jämställdhetsarbetet inför varje mandatperiod inom 
Svenska kyrkan,191 har jag tolkat som att vikt har lagts vid synliggörande 
av kön.192 Emellertid – ingenstans i det kyrkliga materialet har jag funnit 
någonting om jämställdhet som en fråga om ecklesiologi eller ecklesiali-
tet. Inte heller har det förekommit någon koppling mellan kön och makt.

182 SKC 1990 s. 7f och StSkr 1995:109 s. 23, kap. 5.1.

183 Utöver ovanstående citat se även StSkr 1995:509 s. 20– 22 och KFråga 1997:6, i vilken 
Kerstin Hesslefors-Persson efterlyste en kartläggning av psalmerna i psalmboken med 
avseende på inklusivt språk. Kyrkomötets protokoll 1997, 5 § och KMot 1998:19.

184 Mot bakgrund av hearingen Kvinnligt, manligt, mänsklig: en offentlig utfrågning kring 
människosyn och gudsuppfattning (Tro & Tanke 1998:2) motionerar Sigvard Härnring om att 
»man nu måste ta steget fullt ut för en definitiv uppgörelse med underordningsteologin« (kursiv i 
motionen), KMot 1998:26. Som en följd av denna motion presenterade Svenska kyrkans 
forskningsavdelning år 2002 skriften Var kan vi finna en nådig Gud? Om könsmaktsordning i 
kyrka och teologi. I denna presenteras bidrag från sex forskare, vilka rör frågan om feminist-
teologins möjligheter att bidra till att reformera »den könsmaktsstruktur som kristen 
teologi tycks förutsätta och skapa«. Eriksson 2002 s. 7 Skriftens titel anspelar på Luthers 
insats för att reformera sin tids kyrka från den tidens maktmissbruk. Eriksson (red.) 2002.

185 StSkr 1995:109 s. 19.

186 OO 1995:501 s. 3.

187 SKC 1990 s. 5f.

188 StSkr 1995:109 s. 25.

189 StSkr 1995:109 s. 5, Ln 1995, StSkr 1998:505 s. 5.

190 SKC 1990 s. 17–37, StSkr 1998:505, KsSkr 2000:5, KsSkr 2004:6, KsSkr 2008:6.

191 StSkr1995:109 s. 29.

192 För en mer detaljerad genomgång av det kyrkliga materialet, se Lejdhamre 2006 s. 
23–31.
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Jämställdhet i sekulär och kyrklig kontext: 
sammanfattning

Beträffande innebörden av begreppet jämställdhet har jag i den sekulära 
kontexten funnit en övergång från att klart precisera begreppets innehåll 
till uppfattningen att jämställdhet innebär samma villkor att påverka både 
det egna livet och samhället. I det kyrkliga sammanhanget har jag inte 
funnit någon liknande, pågående reflektion över begreppets innebörd. 
Tydlig är dock uppfattningen att kvinnor och män ska ha samma möj-
ligheter och rättighet att dela arbete och föräldraansvar samt att såväl 
kvinna som man utgör imago Dei.

Vad beträffar hinder för att uppnå jämställdhet har framför allt från 
sekulärt håll betonats tudelningen på arbetsmarknaden som den största 
tröskeln. Innebörden av vad som har kallats värdediskriminering har 
också uppmärksammats som hinder för ökad jämställdhet. Arbetsmark-
nadens tudelning har visserligen konstaterats vara ett problem av kyrko- 
och ombudsmötena. Men »den kyrkliga strukturen«, »kvardröjande 
traditionsmönster«, »internaliserade och konsoliderade värdesystem« 
och bristande teologisk reflektion har dock getts större vikt.

Angående jämställdhetssträvandenas inriktning har det i den sekulära 
kontexten klart utsagts att de ska ha syftet att förbättra för främst kvin-
nor, vilket resulterade i uppmärksamheten på maktförhållanden mellan 
kvinnor och män. I det kyrkliga sammanhanget har jag tolkat motio-
nen om »uppgörelse med ’underordningsteologin’« som ett uttryck för 
(viss) insikt om behovet av åtgärder som syftar till att ändra kvinnors 
och mäns positioner till kvinnors fördel.

I sammanfattningen av resonemangen i den kyrkliga kontexten kan 
jag också konstatera att det efter 1990 har saknats avståndstagande från 
sekulära jämställdhetssträvanden. Jag kan även slå fast att det inte ha 
dragits några som helst ecklesiologiska slutsatser i de refererade doku-
menten.

I både det sekulära och det kyrkliga sammanhanget har jag sett att 
en rörelse har skett beträffande vad som anses främja strävan efter jäm-
ställdhet. I den sekulära kontexten har den manifesterat sig i en med-
vetenhet om betydelsen av att lyfta fram och ta hänsyn till ojämlika 
maktförhållanden. I den kyrkliga kontexten har skönjts en utveckling 
genom erkännandet att jämställdhetsarbetet har en självklar plats inom 
Svenska kyrkan.

Vad gäller åtgärder i strävan efter ökad jämställdhet har synliggörande 
av kön framstått som det primära, det på vilket andra åtgärder vilar. Det-
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ta har varit mer uttalat i den sekulära än i den kyrkliga kontexten. Andra 
åtgärder som har förordats är arbete med attitydförändring, vilket har 
framhållits inom både sekulär och kyrklig kontext. Inom den kyrkliga 
kontexten har uppmärksamhet på språket nämnts som en betydelsefull 
faktor i fråga om kvinnors och mäns positioner inom Svenska kyrkan. 
Jag kan även konstatera att det i det sekulära sammanhanget har skett 
en kontinuerlig reflektion och kvalificering både beträffande begreppet 
jämställdhet och metoder för att uppnå jämställdhet. Detta har till störs-
ta delen saknats i den kyrkliga kontexten. I den senare har helt saknats 
reflektioner och tankegångar om kön i förhållande till makt. Mycket på-
tagligt är att det är det sekulära samhället som har drivit Svenska kyrkan 
att uppmärksamma och arbeta för ökad jämställdhet och inte tvärtom.

I konstaterandet att mäns över- och kvinnors underordning förefal-
ler att vara internaliserat i kyrkans värdesystem har inte funnits någon 
ansats till att vare sig problematisera detta eller – vilket jag finner vara 
anmärkningsvärt – att applicera det på Svenska kyrkans gudstjänst.

Följande tabell åskådliggör vad jag har uppfattat som centralt i strävan 
efter jämställdhet. Tabellen visar även det som jag stämmer av psalmtex-
ternas könsförståelse mot i kapitlets näst sista underavdelning. Den har 
tillkommit med full klarhet över att en sammanställning som följande 
alltid riskerar att utgöra en förenkling. Med detta i minnet formulerar 
jag sammanfattningen nedan, då den ändå kan ge en viss överblick inför 
den fortsatta analysen:

	

kyrklig kontext

samma villkor att påverka 
både privat och på 
arbetsmarknaden för 
kvinnor och män, inklusive 	
en maktaspekt

kvinnors och mäns 
fulla delaktighet i 
alla arbetsområden
såväl kvinna som man 
är imago Dei

innebörd av begreppet 
jämställdhet/målet

hinder för jämställdhet/
problem

tudelad/dikotom 	
arbetsmarknad värdediskri-
minering

kyrklig struktur/ kvardrö-
jande traditionsmönster
bristande teologisk 
reflektion internaliserat 
värdesystem

synliggöra kön
arbeta mot dikotomier och 
värdediskriminering
attitydskapande åtgärder

teologisk reflektion upp-
märksamhet på språket, 
inklusive språket i liturgi 
och förkunnelse

åtgärder för ökad 

jämställdhet

sekulär kontext
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Med ovanstående i åtanke övergår jag till det som framför allt i den 
sekulära kontexten har sagts vara primärt i strävan efter jämställdhet, 
nämligen att synliggöra kön i Den svenska psalmboken. Först därigenom 
ges möjlighet att uppmärksamma dikotomier och därmed sammanhäng-
ande värdediskriminering.

Könsförståelsen i Den svenska psalmboken

I den här underavdelningen redovisar jag undersökningen gällande vil-
ken könsförståelse som föreligger i texterna i Den svenska psalmboken. Under-
avdelningen har följande uppläggning. Allra först redogör jag för den 
metod jag har använt för att klargöra könsförståelsen i psalmtexterna i 
Den svenska psalmboken. Därpå redovisar jag undersökningen av könsför-
ståelsen i psalmbokens alla psalmtexter. På detta följer en redovisning 
av en analys i vilken jag har undersökt könsförståelsen i de psalmer som 
inte har fångats upp av den använda metoden.

Metod

Den metod jag har använt för att klargöra könsförståelsen i psalmtex-
terna anknyter till vad som är brukligt i både sekulärt och kyrkligt sam-
manhang i strävan efter jämställdhet, nämligen att synliggöra kön. När 
det i båda dessa sammanhang talas om synliggörande av kön avses helt 
enkelt att dela upp en viss population av fysiska personer i spalterna 
(staplarna, diagrammen eller vad som nu väljs för att illustrera) »kvin-
na« och »man« med avseende på exempelvis lön, yrke, befattning, bo-
endeform, fritidssysselsättning, sjuklighet … Någon problematisering 
av sådana faktorer som gör att några personer inte självklart kan eller vill 
placeras i någon av spalterna görs vanligtvis inte. Syftet är att lyfta fram 
fördelningen av kvinnor och män för att få kunskap om hur båda könen 
är representerade. Detta visar hur kvinnor och män fördelas beträffande 
lön, sjuklighet eller vad det nu är som mäts. Resultaten får sedan utgöra 
underlag för åtgärder som bedöms öka jämställdheten.

Utöver detta riktas uppmärksamheten vanligen mot vad som ligger 
bakom att utfallet blir som det blir. Vad är det som styr? Vilken förstå-
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else av kvinnors och mäns egenskaper bidrar till resultatet? Vilka för-
väntningar på respektive kön finns i bakgrunden? Med hjälp av sådana 
frågor ger synliggörandet en bild av hur kön förstås i det sammanhang 
som mäts. Synliggörandet avser således både en kvantitativ och en kva-
litativ aspekt.

När jag själv har tillämpat ovanstående förfaringssätt har jag blottlagt 
den numerära förekomsten av kvinnor och män i psalmtexterna. Här har 
det således varit frågan om en kvantitativ undersökning utifrån frågan: 
Hur många?

I synliggörandet har jag även lagt in en kvalitativ aspekt. Där har föl-
jande frågor varit styrande: I vilka sammanhang talas det om kvinnor 
respektive män? Vad framstår som kvinnors respektive mäns egenskaper 
och ansvarsområden?193 Föreligger någon skillnad i framställningen mel-
lan könen? Svaren på frågorna visar hur många och vilka »personer« 
som bjuder in oss i psalmtexten och vad hos dessa som texten lyfter fram, 
vilket sammantaget berättar om könsförståelsen i psalmtexterna. På så 
vis har jag fått fram både en beskrivande och en värderande komponent 
av könsförståelsen.

Inför redovisningen senare i kapitlet av könsförståelsen ur ett jäm-
ställdhetsperspektiv, har jag redan här noterat förekomsten av dikoto-
mier med eller eventuellt utan värdediskriminering. Jag har därtill haft 
uppmärksamheten riktad mot möjligheten för såväl kvinna som man att 
uppfatta sig som imago Dei. Detta har jag ju visat vara centralt i förståel-
sen av jämställdhet i den kyrkliga kontexten. Återigen vill jag betona att 
jag finner en dikotomi mellan gudom och människa som oproblematisk. 
Det problematiska är om och när denna dikotomi verbaliseras på sådant 
sätt att det påverkar dikotomi och värdediskriminering mellan kvinna 
och man. Emellertid, låt mig helt kort redogöra för vad det kan innebära 
att människan uppfattas som imago Dei.

193 Se t.ex. Bromskloss och pådrivare: medier, genus och social förändring, 2002, i vilken ett 
antal forskare redovisar förekomsten och bilden av kvinnor i framför allt teve och för ett 
resonemang om hur denna bild påverkar uppfattningar om kvinnor i samtiden. Liknande 
undersökningar har också företagits av bland annat bilderböcker för barn. I »Ska barnbib-
lioteken påverka mönster i samhället?« En studie av jämställdhet i familjen och av fadersgestalten 
i 2001 års bilderböcker visar Linda Magnusson att det före 1965 förelåg en tydligt dikotom 
könsuppfattning. Mamman var hemma och nära medan pappan skildrades som avlägsen, 
men då och då uppdykande för att utföra en särskild uppgift, av Magnusson formulerat 
som att »mamma klarar mycket men pappa klarar allt« Magnusson 2003 s. 13. Efter 1965 
syns en förändring: pappans och mammans uppgifter liknar alltmer varandras, om än, 
enligt Magnusson, fotade på traditionella mönster (s. 9). Bilderböckerna har alltså, enligt 
Magnusson, i någon mån, följt utvecklingen i samhället. Magnusson 2003.
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Imago Dei som mätare av värdediskriminering

Bland andra Johnson framhåller att det genom tiderna har lagts lite olika 
innebörd i detta att utgöra imago Dei.194 Stundom har betoningen, enligt 
henne, legat på en funktionell aspekt. Här handlar det om människans 
uppgift att i skapelsen fortsätta Guds verk genom att förvalta, regera över 
och ha omsorg om jorden och dess varelser. Stundom har med begreppet 
människan som imago Dei snarare avsetts ett slags släktskap mellan män-
niska och gudomen, menar Johnson. Den tolkning jag har stannat för 
anknyter till en funktionell förståelse. Därmed har jag velat uttrycka att 
jag med begreppet människan som imago Dei avser människans uppgift 
för utformningen och traderingen av kristen tro och tradition och för 
betydelsefulla insatser i samhället i stort. Detta har inte uteslutit att jag i 
uppfattningen om människan som imago Dei även har tolkat in en slags 
väsenslikhet mellan gudom och människa, vilken jag menar vara uppen-
barad i Jesus Kristus. Utgångspunkten här har varit att uppfattningen att 
människan är imago Dei måste gälla såväl kvinna som man och vara synlig 
i språket för att inte värdediskriminering ska föreligga.195

Analysverktyg: könsmarkörer

För att få syn på sådant som kan kopplas till människorna i psalmtex-
terna har jag använt vad jag har kallat könsmarkörer. Dessa kan utgöras 
av personnamn eller av andra ord som signalerar att det/de konnoterar 
kvinna alternativt man.

På grundval av vad som dels kan fånga upp både människor som skild-
ras i psalmboken så väl som möjligt och dels har relevans för att synlig-
göra kön och blottlägga könsförståelsen i psalmboken har följande fyra 
grupper av könsmarkörer valts.

1) identifierbara personer
2) könsmarkerande substantiv

194 Se också exempelvis Johnson. Om människan är Guds avbild måste detta avspeglas 
i språket, enligt henne. Johnson 1994 s. 69–72. Se också Holte, som redogör för olika 
tolkningar av de två skapelseberättelserna i 1 Mos, vilka tolkats dels så att endast mannen 
anses vara Guds avbild dels att såväl kvinna som man var för sig är Gudsavbilder. Med 
stöd av Augustinus argumenterar Holte för den senare varianten. Holte 1990 s. 12–18. 
På annat ställe säger han dock: »En gemenskap i vilken två människor i bästa fall kan 
utveckla ett kärlekens samspel och därigenom avslöja en speciell dimension i detta att vara 
‘skapad till Guds avbild’.« Holte 1990 s. 57.

195 »Unless female God-language is commonly accepted in Christian theology and wor-
ship, women will not be able to recognize themselves in the image and likeness of God.« 
Fiorenza 1993 s. 128.
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3) sammansättningar med könsmarkörer
4) könsmarkerande personliga pronomina

Dessa har använts som analysverktyg för att synliggöra könsförståelsen i 
psalmtexterna. Vad gäller människan innebär markörerna att en specifik 
person och en viss psalm har kunnat föras till flera grupper. Vad som har 
åstadkommits med detta kan illustreras med exemplet »moder Maria«. 
Dels har »Maria« placerats inom »identifierbara personer«, signale-
rande att här förekommer en specifik person med namns nämnande. 
Namnet skänker en personlig prägel åt den psalm alternativt de psalmer 
där det förekommer och tjänar som öppning för sångarens tillträde till 
psalmen. Dels har personen »Maria« placerats under »könsmarkerande 
substantiv«, i detta fall »moder«. »Maria« talar således om vilken 
person det är fråga om, medan »moder« berättar vad det är hos denna 
person som understryks.

Inför analysen vill jag ge ytterligare några anvisningar. Först följande 
preciseringar: när jag använder adjektiven kvinnlig respektive manlig 
gör jag det enbart för att ange att ett visst begrepp eller en viss könsmar-
kör har placerats i endera av de två tänkta spalterna »kvinna« alternativt 
»man«. Begreppen femininum respektive maskulinum används endast 
på tal om grammatiskt genus.

I analysen har inte böjda adjektiv tagits med. Förekommer exempelvis 
»den gode Guden« i en psalm har detta inte inkluderats i analysen. Skäl 
till begränsningen är uppfattningen att det inte skulle förändra det totala 
resultatet på annat vis än att de manliga könsmarkörerna skulle bli än 
mer dominerande. Begränsningen är ändå viktig att hålla i minnet. Vad 
gäller de liturgiska sångerna, psalm 695 – 700, har de med likalydande 
text, exempelvis 695:1 o 2, räknats som en psalm/ett tillfälle.

Angående nothänvisningar har, som service till läsaren, detaljerade 
sådana getts utom beträffande »Fader« och »Herre« om gudomen, 
»Son« om Jesus, »Frälsare«, »kung« och »konung« om gudomen 
samt pronominet han.196 Till följd av det stora antalet har jag inte gett 
några nothänvisningar. Slutligen angående sifferuttryck, har dessa oftast 
angetts med bokstäver. Av läsbarhetsskäl är dock antal överstigande 
hundra angivna med siffror.

196 För att ta fram antalet »Fader«, »Herre«, »Skapare« och »han« har jag använt 
mig av datorns sökfunktion. Eftersom sökfunktionen emellertid visade sig hoppa över 
ganska många markörer, har jag kompletterat med en »okulärbesiktning«. Sammantaget 
medför det att antalet i dessa fall är approximativt, dock snarare färre än vad som faktiskt 
återfinns i texterna.
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Det vore övermodigt att hävda att misstag i räkningen är uteslutna. 
Förutom att jag kan ha missat något tillfälle är antalet ibland svårt att 
precisera, eftersom vissa begrepp eller markörer, exempelvis herre-be-
greppet, i flera psalmer förekommer i omkväden, där antalet omtag-
ningar varierar från gudstjänst till gudstjänst.197

Utfallet av undersökningarna beror till viss del på att jag har arbetat 
med det svenska språket och de grammatiska genus som föreskrivs i 
svensk grammatik. En liknande undersökning av texter på exempelvis 
engelska eller tyska hade givit ett delvis annat resultat, dock sannolikt 
inte med mindre övervikt för markörer som konnoterar man.

Innan resultaten av analysen presenteras vill jag något motivera varför 
jag har valt just de använda könsmarkörerna för att utläsa könsförstå-
elsen i texterna.

– Kanhända är det så att psalmtexterna rymmer indikationer på 
kön som inte är så omedelbart uppenbara som markörerna »kvinna«, 
»man« och liknande? Läsare skolade i exempelvis texttolkning eller 
bibelkunskap eller som har kunskap om en viss författares avsikter 
med sin psalm kan mycket väl tänkas läsa in indikationer på kön i an-
nan omfattning än vad som visas i en analys, baserad på mitt val av 
könsmarkörer.

Även om jag inte håller för osannolikt att så kan vara fallet, har jag 
ändå begränsat mig till de valda könsmarkörerna. Skälet till detta är 
att jag har sett en poäng i att hålla mig till sådana markörer vilka inte 
kräver någon särskild tolkningsnyckel för att se att de indikerar kön. 
Jag har alltså velat undersöka vad som kan sägas om kön i psalmbokens 
texter oberoende av sångarens alternativt läsarens bibelkunskaper el-
ler kännedom om textförfattaren och hennes/hans avsikter och dylikt. 
Min bedömning har varit att sådan kunskap inte alltid är omedelbart 
tillgänglig för den som läser eller sjunger en text. Däremot vet läsaren 
alternativt sångaren (oftast) omgående om hon/han är en hon eller en 
han, en kvinna, man, syster, bror, etcetera och om texten därmed tjänar 
till att synliggöra, bekräfta och bjuda in det kön respektive den kategori 
läsaren alternativt sångaren tillhör.

Valet av könsmarkörer kan således sägas vara motiverat av att det är 
de omedelbara identifikationsmöjligheterna i en text som jag vill lyfta 
fram. Här vill jag anknyta till Nissers ovan nämnda avhandling, i vilken 
möjligheten till identifikation framställs som av högsta betydelse för en 

197 Exempel 584, Herre sänd mig, led mig, hjälp mig etcetera; 681, Herre, hör min bön 
samt diverse psaltarpsalmer.
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psalms relevans. Jag instämmer i Nissers hållning beträffande vikten av 
att sångaren/läsaren kan identifiera sig med psalmtexterna. Detsamma 
framhölls även av 1969 års psalmbokskommitté.198 Men eftersom Nis-
sers avhandling är fullständigt könsblind, öppnar det för en analys, där 
möjligheterna till identifikation studeras med avseende på kön.199 

Resonemang kring använd metod

Idag har det inom feministteologisk forskning, som nämnts, riktats kri-
tik mot tudelning men även mot metoder som innebär att dela upp 
människor i de två, till synes homogena och oproblematiska grupperna 
kvinna respektive man. Den kvinna och man med oreflekterade anspråk 
på universalitet, som tidigare framträdde inom feministisk teoribildning 
har stora likheter med en vit, amerikansk eller västeuropeisk, heterosex-
uell medelklasskvinna respektive -man.200 Detta har ifrågasatts och pro-
blematiserats inte minst från afrikanskt, asiatiskt och latin-amerikanskt 
håll.201 Dessutom anser några forskare att enbart detta med en tudelning 
av människor innebär att göra våld på en verklighet, när forskning idag 
tycker sig kunna påvisa ett antal olika könsidentiteter. Så argumenterar 
exempelvis biologen Anne Fausto-Sterling för förekomsten av fem olika 
könsidentiteter, vilka alla glider över i varandra.202

198 SOU 1985:17 s. 125, där det talas om vikten av »identifikationspunkter«.

199 I sin avhandling använder sig författaren av begreppen identifikationsanspråk respek-
tive identifikationspotential. I den mån det i en psalmtext förekommer pronomina jag/
vi, tolkar Nisser det som att psalmen innehåller identifikationsanspråk. Identifikations-
potentialen skattar han med hjälp av att undersöka i vad mån psalmtexterna anknyter till 
de motivkretsar (nämnda i avsnittet Psalmforskning med samhällsinriktning) som utgör 
hans analyskategorier. Hans undersökning visar att psalmtexterna har större identifika-
tionsanspråk än identifikationspotential, det vill säga han finner fler psalmer med prono-
mina jag/vi än med de aktuella motivkretsarna. Jag/vi-psalmerna för således, enligt Nisser, 
in sångaren i motiv, vilka han i flera fall bedömer som inaktuella i dagens samhälle. Nisser 
2005 s. 18–21 samt 286–292.

200 Se exempelvis Fiorenza 1996 s. xix.

201 Se exempelvis Cameron 1992 s. 12f, Eriksson 1995 s. 165 och Young 2000 s. 217–222.

202 De (minst) tre olika könsidentiteter utöver male and female hon räknar med benämner 
hon herms (hermafroditer, vilka har både testiklar och äggstockar), merms respektive ferms 
(pseudohermafroditer) hos vilka könskromosomer och genitalier inte matchar varandra. 
Fausto-Sterling 2008 s. 68–72. Se också Fausto-Sterling 2000 s. 78–114 Hennes tes där 
är att begreppen kvinna och man är etiketter och sociala konstruktioner. Se även Davies, 
som ger exempel på att vare sig könskromosomer eller hormoner styr sådant som formar 
människor till vad som traditionellt uppfattas och anses som kvinnligt respektive manligt. 
Davies 2003 s. 20–26. Själv argumenterar hon för en poststrukturalistisk syn på män-
niskans utveckling, innebärande ett avvisande av en bipolär könsuppfattning. Frågan om 
oklar könsidentitet har också aktualiserats i 2008 års VM i fri idrott, i vilket Caster Seme-
nayas könsidentitet har befunnits vara svår att avgöra och, när detta skrivs, är föremål för 
både medicinsk utredning och massmedial uppmärksamhet. Se bl. a. Edwinsson 2009.
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En inte alltför djärv gissning torde också vara att många såväl kvin-
nor som män inom grupper som antas vara normerande har uppenbara 
svårigheter att känna igen sig i de ofta stereotypa framställningar av båda 
könen som har vuxit fram ur tidigare synsätt.203

Ett betraktelsesätt, som därmed har vuxit sig allt starkare under fe-
minismens historia som vetenskapligt perspektiv, är uppmärksamheten 
på att kvinnor och män utgör mångfalder som inte rättvisande låter 
sig studeras som homogena grupper.204 Schüssler Fiorenza har försökt 
att lösa detta problem genom skrivningen wo/men, som, enligt henne, 
inkluderar både kvinnor och män. Snedstrecket markerar att det rör sig 
om instabila grupper.

Men om än medvetenheten i dag är stor med problemen att dela 
upp människor i kategorierna kvinna respektive man och att betrakta 
kvinnor och män som tämligen homogena grupper, har tanken på att 
helt slopa talet om kvinnor och män som någon slags kollektiv vunnit 
föga gehör inom feministisk teoribildning. Beträffande detta hävdar 
Young att det föreligger pragmatiska, politiska skäl till att hålla fast vid 
föreställningen om kvinnor som en typ av grupp.205 Att omtala kvinnor 
som socialt kollektiv spelar, enligt henne, roll för hur maktfördelningen 
i samhället uppmärksammas och hanteras.206

203 Se bl. a. Fiorenza 2001 s. 58.

204 Med hänvisning till Jean Paul Sartre beskriver Young kvinnor som en serie, där 
tillhörigheten inte bestäms av något som är gemensamt för alla i serien ingående medlem-
mar. Tillhörigheten är något som, enligt henne, uppkommer i relation till omgivningen: 
»För att sägas ingå som delar i samma serie är det inte nödvändigt att seriens medlemmar 
uppvisar några egenskaper som är gemensamma för alla, eftersom deras medlemskap inte 
bygger på något de är, utan på det faktum att de i sina olika existenser och handlingar är 
inriktade på samma objekt och samma praktiskt-tröga strukturer.« Young 2000 s. 237. 
Begreppet »praktiskt-trög« hänför sig till handlingar, dvs. till människors praktiker och 
till vår materiella omgivning, beskriven som svårpåverkad, trög. Young 2000 s. 234. Andra 
exempel, enligt Young, utgör våra kroppar, men inte kropparna i sig själv utan de konven-
tioner som förknippas med kroppen. Young nämner här påtvingad heterosexualitet, en 
tudelad arbetsmarknad och, för kvinnors del, sådant som förknippas med menstruationen. 
Young 2000 s. 237–240. Youngs uppfattning framgår vidare av följande citat: »Liksom 
klass är genus en jättelik, mångskiftande, invecklad och överlappande uppsättning av 
strukturer och objekt. Kvinnor är de individer som positioneras som kvinnliga i dessa 
aktiviteter.« Young 2000 s. 238.

205 Young 2000 s. 217. Se också Eriksson: »Today, an urgent item on the feminist agenda 
is to conceptualize women as a group. Although the critics have challenged the whole idea 
of women as an identifiable group, the feminist project (’the analysis of women’s subordi-
nation for the purpose of figuring out how to change it’) seems to demand a possibility of 
referring to women as a group.« Eriksson 1995 s. 165.

206 Young hävdar att »… det förtryck och de orättvisor och utestängningar som kvinnor 
ofta är utsatta för kan knappast ens tänkas utan någon slags strukturell föreställning om 
kvinnor som en kollektiv social position./…/Att förneka det sociala kollektivet kvinnor 
gynnar endast dem som tjänar på kvinnors söndring.« Young 200 s. 224. Stöd för denna 
tanke får Young av Maud Eduards. I Förbjuden handling: om kvinnors organisering och feminis-
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Även Eriksson, som i vissa hänseenden kritiserar Young, betonar vik-
ten av att behålla möjligheten att beskriva kvinnor som ett kollektiv. 
Det som för Eriksson framträder som konstituerande för den grupp-
tillhörighet hon förordar är kvinnors erfarenhet av marginalisering.207 
Min invändning mot ett sådant synsätt är emellertid att kvinnor har 
påtagligt olika erfarenhet av och uppfattningar om kvinnoförtryck och 
mansdominans.208

Dilemmat med att betona kvinnor och män som kollektiv respektive 
individer med högst olika uppfattningar och erfarenheter formuleras så 
här av Eduards:

Det råder oenighet om kategorin kvinnor kan användas på ett sätt som gör 
att könsordningen utmanas, eller om all kategorisering – politisk såväl som 
teoretisk – betyder en konservering av rådande maktrelationer. Vad innebär 
det att ständigt påtala att kvinnor är en kategori för sig?/…./och omvänt: 
Vad innebär det att inte påtala det?209 (kursiv hos Eduards)

– Ja, vad innebär det att inte påtala det? Detta framstår även för mig 
som en kärnfråga. På vägen mot ett svar anser jag, i likhet med Young, 
Eriksson och Eduards, det vara politiskt, pragmatiskt nödvändigt att 
tala om människor uppdelade i två grupper: kvinnor och män.210 Min 
förutsättning har dock varit att göra denna uppdelning utan antydan 
om att de i gruppen ingående personerna präglas av någon gemensam 

tisk teori formulerar hon problemet individ – kollektiv. Eftersom kvinnors underordning, 
enligt henne måste ses som ett kollektivt problem, måste det lösas på den kollektiva nivån, 
alltså av kvinnor i grupp. Eduards 2002 s. 16.

207 Eriksson 1995 s. 173.

208 Kvinnors olika uppfattningar om mäns dominans i samhället och de olika strate-
gier som kvinnor i sin personlighets- och identitetsutveckling tidigt lär sig att tillämpa 
beskrivs, på följande sätt i Fredelius med flera, med hänvisning till Eva Ethelberg: 1. 
’Jag är bra nog och mäns dominans existerar inte.’ Flickan offrar sin realitetsuppfattning 
för att rädda sin självkänsla. Hon uppfattar att vårt samhälle ger kvinnor och män lika 
möjligheter och bekräftar sålunda samhällsidealet; 2. ’Manlig dominans existerar och jag 
är inte bra nog.’ Flickans självkänsla får sig en knäck och hon ser sig som mindre värd än 
pojkar. Den manliga dominansen förklaras med egen otillräcklighet; 3. ’Jag ’är bra nog 
och manlig dominans är en del av verkligheten.’ Flickan har haft god uppbackning he-
mifrån och klarar att uppfatta konflikten i sin helhet. Hon kommer att blottlägga manlig 
dominans genom att protestera mot den eller genom att själv försöka dominera. Som en 
följd av detta upplevs hon som besvärlig och kommer ofta själv att känna sig obekväm och 
bråkig.« Fredelius m. fl. 1994 s. 62.

209 Eduards 2002 s. 12.

210 Eduards får understryka betydelsen av att synliggöra att även män utgör en grupp, 
enligt henne, livsviktigt men samtidigt det mest hotande i strävandena för att uppnå jäm-
ställdhet: »Det mest förbjudna, menar jag, är att benämna män som en politisk kategori, att 
omvandla dem från ett universellt ingenting till ett specifikt någonting, att förmå dem att 
ta ansvar i termer av kön och makt.« (kursiv hos Eduards) Eduards 2002 s. 157.
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»essens«.211 Jag vill tillägga att bristande jämställdhet oftast är lättast 
att upptäcka på gruppnivå, därför måste det också vara möjligt att utgå 
från gruppen i ett förändringsarbete för ökad jämställdhet. Utifrån den 
argumentationen vidhåller jag att uppdelningen i spalter, trots brister, 
än så länge har fördelar som överväger. Att jag inte betraktar spalterna 
som slutna kategorier har jag fortsättningsvis markerat genom citations-
tecken, således genom skrivningen »spalt«.

I följande underavdelning redovisar jag, som nämnts, synliggörandet 
av kön i hela textmaterialet i Den svenska psalmboken.

Synliggörande av kön

Jag inleder synliggörandet av kön med kategorin identifierbara personer.

Identifierbara personer i psalmboken

Kategorin identifierbara personer består dels av namngivna bibliska 
personer, dels av sådana personer i Bibeln som enkelt låter sig identifie-
ras. Att personer omtalas med namns nämnande eller på annat sätt är 
identifierbara som en man eller en kvinna signalerar något både om den 
personen och något till läsaren/sångaren: den eller den är värd att synas; 
den eller den kan tjäna som förebild eller, i vissa fall, som avskräckande 
exempel. Namnet ger också en personlig prägel åt en text och så att säga 
bjuder in den som sjunger alternativt läser texten. I den mån den/de som 
sjunger har förhandskunskaper om den namngivna ger detta utrymme 
för vidgade associationer. Namnet ger vidare en upplysning om vilka 
som betonas i kristen tro och tradition och vilka som värderas i den 
kristna kyrkan. För förståelsen av kön har jag sett det som betydelsefullt 
att undersöka hur och i vilken omfattning personer av det ena eller det 
andra könet framställs. Därför har denna kategori valts.

En fråga att förhålla sig till i detta sammanhang är hur (namnet/nam-
nen) Jesus Kristus ska förstås och räknas? I kristen tro uppfattas Jesus 
som en person, om än inte enbart som en mänsklig sådan. Och otvivel-
aktigt uppfattas både Jesus och Kristus, var för sig eller skrivet tillsam-
mans, som namn, vilka konnoterar man. Till följd av att Jesus Kristus 
är helt unik inom kristen tro och tradition har jag inte inkluderat vare 
sig Jesus, Jesus Kristus eller Kristus i min undersökning under rubriken 

211 Även Knowles Wallace betonar vikten av att frammana ett kollektivt medvetande 
bland kvinnor. Wallace 1999 s. 179f, 187.
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identifierbara personer. Men frekvensen av dessa namn i psalmtexterna 
tillika med just denna unika position kan självfallet inte negligeras i de 
totala resultaten gällande psalmtexternas könsförståelse och torde ge 
den manliga dominansen en extra tyngd.212 Jag återkommer till Jesus/
Kristus i kapitel 3.

– Emellertid, vilka identifierbara personer inbjuder psalmtexterna att 
sjunga om och hur framställs de?

maria 

Maria är förutom de olika personerna i gudomen den flest gånger om-
nämnda personen i psalmboken. Hon har dessutom ansetts vara före-
bildlig för människor, i synnerhet för kvinnor.213 I detta har jag sett skäl 
att undersöka vad som finns att hämta om henne i psalmtexterna.

Maria omnämns, mer eller mindre explicit, i trettiofyra psalmer/
femtiofyra tillfällen.214 Nitton gånger omtalas hon som jungfru;215 i sex 
fall av dessa sägs hon vara antingen ren, skär eller präglad av oskuld.216 

212 Det problematiska med att Jesus var en man belyses i Eriksson 1999.

213 Se exempelvis Södling 2010 s. 122–125.

214 1:5, blev du mänska, född av kvinna/Skydde ej det moderliv/jungfrun gav till borg åt 
dig; 15:4, Född av kvinna är du och du blev som vi; 32:5, En jungfrus sköte honom bar; 
83:1, så brast ur en kvinnas sköte Guds väsens återsken, 83:2, O Kristus, du föddes av 
kvinna; 112:1, Rena jungfrun moder är; 113:2, att född av jungfrun rena han frälsa ska vår 
jord; 122:2, Människoson av Maria född; 123:2, blir ett barn i jungfruns famn; 124:1, En 
jungfru födde ett barn idag; 125:2, Det föddes av en jungfru skär; 125:7, Hans namn är Je-
sus, jungfruns son; 126:1, Det föddes av en jungfru skär; 128:4, där färdens mål de når till 
sist: Maria och Josef med Jesus Krist; 129:1 När Guds moder föda ska; 129:3, och Maria 
nynnar sakta; 133:5, Där fanns ingen kung att finna, men de såg en fattig kvinna; 164, Ma-
ria omtalas i alla sju verserna: 335:2, Vi tror på Gud som kom i världen, Marias son; 348:2, 
Av en ringa jordisk moder; 349: 2, och Guds Son, av kvinna buren; 400:1, Med den kropp 
din mor Maria bar; 422:2, Ur jungfruns sköte steg du fram; 428:3, log vid modersbröstet; 
430:1, Av en jungfru är det fött; 430:2, föddes utan syndamen Guds Son av en jungfru ren; 
430:4, Av en jungfru är det fött; 431:1, I oskuld dig en jungfru bar; 431:3, Maria i sitt sköte 
bar; 432:3, Fröjdas med Maria alla; 433:1, och lyser som solen i moderns sköte; 434:1, bar-
net och dess moder; 479, alla tre verserna: jungfru Maria, inalles fem gånger; 480, alla tre 
verserna: 1, Herrens moder; 2, i nödens stund den trogna; 3, Din lydnad är vår förebild; 
481:1, när Maria sjunger om sin Herre; 481:4, O Maria, lär mig dina sånger; 482:6, Och 
när sista dagen slocknar, sjunger kyrkan med Maria; 533:4, Så föregår en morgonstjärna 
solen, den stjärnan är Maria, Herrens moder; 605:1, Så blir han ett barn, som Maria bär; 
605:2, Så blir du ett barn, som Maria bär; 675 Magnificat/Marias lovsång.

215 1:5, blev du mänska, född av kvinna/Skydde ej det moderliv/jungfrun gav till borg åt 
dig; 32:5, En jungfrus sköte honom bar; 112:1, Rena jungfrun moder är; 113:2, att född 
av jungfrun rena han frälsa ska vår jord; 123:2, blir ett barn i jungfruns famn; 124:1, En 
jungfru födde ett barn idag; 125:2, Det föddes av en jungfru skär; 125:7, Hans namn är 
Jesus, jungfruns son; 126:1, Det föddes av en jungfru skär; 422:2, Ur jungfruns sköte steg 
du fram; 430:1, Av en jungfru är det fött; 430:2, föddes utan syndamen Guds Son av en 
jungfru ren; 430:4, Av en jungfru är det fött; 479, fem gånger.

216 112:1, Rena jungfrun moder är; 113:2, att född av jungfrun rena han frälsa ska vår jord; 
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Nästan lika frekvent omtalas att Maria är moder, nämligen i tolv psal-
mer/fjorton tillfällen.217 Vanligt är att tala om Maria som »kvinna«, vil-
ket sker i sex psalmer/ sju tillfällen.218 I endast en psalm, Marias lovsång, 
Magnificat, förekommer hon utan att omtalas som eller antydas vara 
moder utan som en »ringa tjänarinna«.219 Starkast betonat är således 
Maria som ren, jungfru, moder och kvinna.

Vad beträffar själva födelsen beskrivs Maria i två fall som den som 
födde Jesus, alltså som aktiv i skeendet.220 Eljest används omskrivningar 
som gör Jesus till subjekt och framställer Maria som passiv vad gäller 
konception, graviditet och födelse.

Vad Maria besjungs för är i stor utsträckning sin jungfrulighet och sin 
medverkan vid Jesu födelse; i övrigt prisas hon för att vara trogen och 
lydig.221 Noteras kan att Maria beskrivs med kroppsdelar som i ett annat 
sammanhang är starkt sexuellt laddade, nämligen bröst och sköte. Hos 
den avsexualiserade Maria rör det sig emellertid om modersbröst222 och 
moderssköte,223 varför dessa ord inte rubbar hennes asexuella framto-
ning.

Vidare sägs Maria vara »ringa« och »jordisk«.224 Det som ses som 
jordiskt förknippas, om än i förbigående, med det ringa och detta jor-
diska och ringa kopplas till kvinna.

Maria är inte den enda identifierbara kvinnan i psalmboken. Även 
följande kvinnor återfinns.

125:2, Det föddes av en jungfru skär; 126:1, Det föddes av en jungfru skär; 430:2, föddes 
utan syndamen Guds Son av en jungfru ren; 431:1, I oskuld dig en jungfru bar.

217 112:1, Rena jungfrun moder är; 129:1, När Guds moder föda ska; 164:3, jag blir mor 
åt detta barn; 164:5, Du ska bli mor åt löftets son; 348:2, Av en ringa jordisk moder; 400:1 
den kropp din mor Maria ber; 433:1, lyser som solen i moderns sköte; 434:1 att se barnet 
och dess moder; 436:1, På moderns bön han låter det ske; 479:1, jungfru Maria, min Her-
res mor; 480:1, Var hälsad Herrens moder; 480:2, Du goda Jesu moder; 482:1, Herrens 
mor som gömde Ordet; 533:4, är Maria, Herrens moder.

218 1:5, blev du mänska, född av kvinna; 15:4, Född av kvinna är du och du blev som vi; 
83:1, så brast ur en kvinnas sköte Guds väsens återsken, 83:2, O Kristus, du föddes av 
kvinna; 133:5, Där fanns ingen kung att finna, men de såg en fattig kvinna; 349: 2, och 
Guds Son, av kvinna buren.

219 675, Magnificat/Marias lovsång.

220 124:1, En jungfru födde ett barn idag; 129:1 När Guds moder föda ska.

221 480:1, i nödens stund den trogna; 480.3, Din lydnad är vår förebild.

222 428:3, log vid modersbröstet.

223 32:5, En jungfrus sköte honom bar; 83:1, så brast ur en kvinnas sköte Guds väsens 
återsken; 422:2, Ur jungfruns sköte steg du fram; 431:3, Maria i sitt sköte bar; 433:1, och 
lyser som solen i moderns sköte.

224 348:2, Av en ringa jordisk moder.



· 80 ·

namngivna kvinnor 

Maria (från Magdala), namngiven i två psalmer/fem tillfällen.225 I båda 
psalmerna är det hennes upplevelse vid den tomma graven som står i 
centrum.

ej namngivna kvinnor 

Följande icke namngivna kvinnor förekommer i psalmtexterna. Fem av 
»de tio jungfrurna« förekommer i två psalmer/två tillfällen,226 alla tio i 
en psalm/två tillfällen;227 »kvinnorna vid graven« omnämns eller före-
kommer i två psalmer/åtta tillfällen;228 »kvinnan med balsamflaskan« 
återfinns i en psalm/ett tillfälle;229 »kvinnan vid brunnen« i tre psalmer/
fem tillfällen230 och kvinnan som ertappades med äktenskapsbrott i en 
psalm/ett tillfälle.231

*

Kvinnor ur Bibeln förekommer således i sammanlagt fyrtiosex psalmer/
sjuttioåtta tillfällen. Av dessa dominerar Maria med trettiotre psalmer/
femtiofyra tillfällen; återstår gör tolv psalmer/tjugofyra tillfällen, där 
kvinnor ur Bibeln påträffas. Inga av Gamla Testamentets kvinnoge-
stalter är representerade. I endast två psalmer är en annan kvinna än 
Maria namngiven. I båda fallen rör det sig om samma kvinna, Maria 
från Magdala, som också förekommer utan namns nämnande i en psalm. 
Det som betonas hos henne är hennes känslor, inte att hon var ett första 
vittne till uppståndelsen.

I flest fall utöver Maria, i tre psalmer, möter »kvinnan vid brunnen«, 
i två av dem kallad synderskan, utan att detta anges i de bibeltexter där 
hon förekommer.

225 463:1, Gråt inte mer Maria; 463:2, Vänd dig nu om Maria; 463:3, Ja, det är Han, Ma-
ria; 463:4, Vågar du skratta Maria; 464, Vad såg du, Maria, när du kom till graven?

226 Matt. 25:1–13 i 1917 års bibelöversättning. I Bibel 2000 kallas de kallade brudtärnor, 
ps. 316:2, Ni visa jungfrur, vaka; 632:1, Kom, kloka jungfrur, kom, stig fram.

227 633:1, Med himmelriket blir det som för tio jungfrur/…/de fem sig förrådde vår tröga 
natur, 633:2, De övriga fem lär oss akta vår tid.

228 Matt. 27:55–56, 28:1–15, Mark. 16:9–11: ps. 146:2, Ni sörjande kvinnor; 462, sju ver-
ser omtalas med pronomina vi/oss.

229 Matt. 26:6–13, Mark. 14:3–9, Luk. 7:36–50, Joh.12:1–8, här identifierad med Maria i 
Betania: ps. 445:1, Se, kärlet brast och oljan är utgjuten.

230 Joh. 4:1–42: ps. 352:3, En vanlig dag gick synderskan till brunnen; 353:2, Han satte sig 
ner vid brunnen. En synderska hos honom stod; 437:1–3, Är subjekt i alla verserna.

231 Joh. 7:53 – 8:11: ps. 634, När du synderskan benådar.
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Samma markör, »synderska«, beskriver ytterligare en kvinna, 
nämligen »äktenskapsbryterskan« i Johannesevangeliet. Inte heller 
hon kallas synderska i bibeltexten. En fjärde kvinna är »kvinnan med 
balsamflaskan«.232 Att märka är att hon själv inte nämns, endast hennes 
kärl.

Föredömliga kvinnor påträffas i fem av de »tio jungfrurna«.

namngivna män

Bibelns män är i psalmboken representerade av följande personer (även 
ärkeänglarna, nämnda vid namn inkluderas, då själva namnet utgör en 
tydlig könsmarkering):233 Abraham i sex psalmer/sex tillfällen;234 Adam i 
fyra psalmer/fyra tillfällen;235 David i sju psalmer/åtta tillfällen;236 Elia i 
en psalm/ett tillfälle;237 Gabriel i tre psalmer/fyra tillfällen;238 Hannas i en 
psalm/ett tillfälle;239 Herodes i en psalm/ett tillfälle;240 Jakob (lärjungen) 
i en psalm/ett tillfälle;241 Jakob (patriarken), i tre psalmer/tre tillfällen;242 
Jesaja i en psalm/ett tillfälle;243 Johannes Döparen i två psalmer/fyra 
tillfällen;244 Johannes (lärjungen) i två psalmer/två tillfällen;245 Jonatan i 

232 Om henne skriver Robert J. Karris i sin kommentar till Lukasevangeliet: »there is no 
convincing evidence that the woman is a prostitute«, vilket tyder på att en sådan tolkning 
förekommer. Karris 1993 s 697.

233 Här anges de först med psalmbokens stavning och med stavningen i Bibel 2000 inom 
parentes.

234 53:3, Giv att vi för Gud må vandra såsom Abraham i tro; 254:2, Gör såsom Abraham 
gjorde, blicka mot himlen opp!; 396:2, Med Abraham är du och jag kamrat; 482:4, Abra-
ham fick se i fjärran all välsignelses fullbordan; 559:3, Abraham såg Kristi dag; 676 den ed 
han svor vår fader Abraham.

235 11:4, När jag i Bibeln skådar alla under som Herren gjort sen förste Adams tid; 229:1 I 
Adam är vi alla ett och Adams svek är vårt; 317:2, Djupen öppnas, bergen falla, och Adams 
barn församlas alla; 448.2, Adam drevs med vredens ris under gråt från paradis.

236 113:1, av Davids rot och stam; 127:2, Herren, i Davids stad; 129:1, till kung Davids Bet-
lehem; 129:3 för sin son kung Davids psalm; 319:3, och David, from och glad igen; 478:1 du 
Davids son av Jakobs släkt; 674:2, blivit född i Davids stad; 676, i sin tjänare Davids släkt.

237 268:4 och när som Elia i ilande fart.

238 164:1, står ängeln Gabriel; 430:1 och 4, skådat vad oss bådat Gabriel; 613:3, Ängelen 
Gabriel knäpper på sin fiol.

239 447:5, Hannas list och Kaifas svek.

240 447:5, Herodes stolta seder.

241 41:3, Men då sade Jakob och Petrus.

242 248:4, Jakobs Gud ska dig bevara; 371:3, Oss Jakobs Gud bevarar; 478:1, Du Davids 
son av Jakobs släkt.

243 113:2, ljöd förr Jesajas ord.

244 331:3, vittnesbörd Johannes bar; 426:1, vid stranden står Johannes; 426:3, Se ur öknen 
går Johannes; 426:4, vid stranden står Johannes.

245 391:9, sig Johannes till dig slöt; 449:5, som Johannes lik vid ropen.
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en psalm/ett tillfälle;246 Josef (Jesu far) i en psalm/två tillfällen;247 Judas i 
en psalm/ett tillfälle;248 Kaifas (Kajafas) i en psalm/ett tillfälle;249 Mikael 
i en psalm/ett tillfälle;250 Moses i tre psalmer/tre tillfällen;251 Noa i två 
psalmer/två tillfällen;252 Paulus i en psalm/ett tillfälle;253 Petrus i fem psal-
mer/fem tillfällen;254 Pilatus i en psalm/ett tillfälle;255 Sackeus (Sackaios) 
i en psalm/sex tillfällen;256 Salomo i två psalmer/två tillfällen;257 Stefanus 
(Stefanos) i en psalm/ett tillfälle258 och Tomas i en psalm/ett tillfälle.259

Sammanlagt förekommer namngivna bibliska män och ärkeänglar i 
femtiofyra psalmer och sextiofyra tillfällen. Som nämnts är Jesusnam-
net utelämnat och även Kristus. I övrigt konstateras att Jesus/Kristus 
förekommer närmast oräkneliga gånger, vilket ter sig rimligt med tanke 
på hans betydelse för kristen tro. Icke desto mindre kan det knappast 
placeras utanför sådant som påverkar könsförståelsen i psalmbokens 
texter samt texternas inverkan på könsförståelsen i nuet.

ej namngivna men identifierbara män 

Följande icke namngivna män förekommer i texterna: »bröderna« på 
väg mot Emmaus260 i en psalm/ett tillfälle; »galileiske män« i en psalm/
ett tillfälle;261 »den blinde tiggaren« i två psalmer/sju tillfällen;262 »den 

246 319:3, och David, from och glad igen sin Jonatan omfamnar.

247 129:1, Josef och Maria rider; 129:3, timmermannen Josef vakar.

248 447:5, Judas kyss och Petrus eder.

249 447:5, Kaifas svek.

250 613, Ängelen Mikael lyfter en blank trumpet.

251 331:6, Moses gav oss lag och krav; 385:3, med Mose, lyft ur floden opp; 636:6, O, 
kunde vi som Mose se.

252 385:3, Med Noa, räddad ur sin ark; 559:3, hördes Noas hammarslag.

253 53:3, oss med Paulus än benåda rikt med trons rättfärdighet.

254 41:3, Men då sade Jakob och Petrus; 390:3, Lik Petrus jag på villans stig; 447:5, Judas 
kyss och Petrus eder; 449:5, den som liksom Petrus gråter; 475:3, Det går likt ett styng 
genom tusende bröst, när Petri förkunnelse ljuder.

255 447:5, Pilatus rådlöshet.

256 614, alla sex verserna.

257 200:2, än Salomos dig gläder; 243:4, ej Salomo, fast han var mäktig.

258 53:3, Oss med Stefanus låt skåda Mänskosonens härlighet.

259 251:3, När på Tomas segerfursten tänker/…/Tomas, rörd av Jesu varma hjärta.

260 Luk. 24:13–33: ps. 189:3, Nej, som till Emmaus du fordom kom/och sorgsna bröders.

261 Vittnen till uppståndelsen, Luk. 24:50–53: ps. 158:6, Varför, ni galileiske män.

262 Mark.10:46–52, Joh. 9:8: ps. 264:1–6, förr var jag blind, nu kan jag se; 352:2, En vanlig 
dag satt tiggaren vid vägen.
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förlorade sonen« i en psalm/ett tillfälle,263 »pojken med brödet och fis-
karna« i en psalm/två tillfällen;264 »rövaren« på korset i fyra psalmer/
fem tillfällen;265 »såningsmannen« i en psalm/ett tillfälle266 och »tim-
mermannen« (syftande på Josef) i en psalm/ett tillfälle;267 »de vise män-
nen« i sex psalmer/elva tillfällen;268 krukmakaren, med tänkbar syftning 
på de krukmakare som nämns på ett flertal ställen framför allt i Gamla 
Testamentet, en psalm/ett tillfälle;269 »tjänare« som beteckning på en 
biblisk tjänare återfinns i en psalm/ett tillfälle;270 lärjungen Tomas en 
psalm/fem tillfällen;271 »budbärare«, syftande på den budbärare som 
nämns i Jesaja 52:7, i en psalm/ett tillfälle.272

Ej namngivna men identifierbara män påträffas alltså i tjugotvå psal-
mer/trettioåtta tillfällen.

*

I sammanlagt sjuttiosex psalmer/102 tillfällen omtalas bibliska män. 
Män ur Gamla Testamentet dominerar något över dem i Nya Testamen-
tet. Inkluderade är även ärkeänglarna Gabriel och Mikael, omnämnda i 
båda testamentena, i fyra psalmer.

263 Luk.15:11–32: ps. 620:5, Liksom en förlorad son flyr jag till hans nådetron.

264 Joh. 6:9: ps. 444:3, Kornbröd fem och fiskar två, 444:7, Alla får i överflöd mat av 
pojkens fisk och bröd.

265 Mark. 15:27, Luk. 40–42: ps. 447:9, Mellan rövare du hängdes; 452:2, den lida vid 
rövarns sida; 529:2, du som åt rövaren ett rum; 634:4, till rövarn huldrikt skådar; 634:5, 
som lyssnade till rövarn.

266 Matt. 13:3, Mark. 4:26, Luk. 8:5: ps. 66 En såningsman går där i regn och i sol.

267 290:2, Du som var timmermannens son.

268 128:3, Tre vise män långt fjärran från; 128:5, För vise män som ridit långt; 130:1–4 
nämnda på olika vis; 133:3–6 omtalar dem; 434:2, Österns tre vise män; 435:1–2, båda 
verserna berättar om »de tre«.

269 Jes. 29:16, 41:25, 45:9, Jer. 18:2, 18:6, Sak. 11:13 och Rom. 9:2: ps. 343:1.

270 Matt. 24:45.51: ps. 177:4, den tjänaren som giver så akt.

271 473, samtliga verser.

272 629:2, Hur ljuvliga är då budbärarens steg.
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Sammanfattning: identifierbara personer

En sammanställning av resultaten ser ut som följer:

Kvinnor ur Bibeln nämns i		  Män ur Bibeln nämns i

antal psalmer/
tillfällen		  46/78		  76/102

därav Maria	 34/54	

Resultatet vad gäller identifierbara personer ser ut enligt nedan:

antal identifierbara kvinnor		  antal identifierbara män

med namn	                 2		  26
utan namn	          ca 15		 ca 24

(cirka pga. att det exakta antalet inte alltid är uppgivet).

Beträffande de ur Bibeln hämtade personerna är det först och främst den 
numerära övervikten av identifierbara män som blir tydligt, både vad 
gäller antal psalmer och antal tillfällen.273 Än mer slående är övervikten 
av manliga, namngivna personer ur Bibeln.

Följande karaktäriserar den bibliske mannen i psalmtexterna: beträf-
fande männen ur Gamla Testamentet nämns de som exempel på sådant 
uppträdande som har tillskrivits betydelse för den kristna trons förhis-
toria, till exempel Adam, Abraham, Noa, och Moses. Dessutom omtalas 
de för att ge förankring i tradition och historia, exempelvis »av Davids 
rot och stam«, i »Davids stad« och av »Jakobs släkt«.

Männen ur Nya Testamentet uppvisar en provkarta på mänskliga 
tillkortakommanden och svek. Men de får också tjäna som föredömen 
både vad gäller tro och tvivel och hur tvivlet kan besegras. Sammantaget 
ger de en fyllig bild av olika sätt att förhålla sig till Jesus.

För kvinnornas del är Marias stora dominans mycket påtaglig. Den 
mest framträdande bilden av Maria är en kvinna som är mor, om än 
passiv vad gäller barnets födelse. Hon beskrivs även som sexuellt inak-
tiv, men i ord som låter ana att sexualitet, i alla fall kvinnors, medför 
orenhet. Det hos henne som betonas är att hon är både jungfru och 
moder, lydig och trofast. Det betyder att hon tillskrivs egenskaper 

273 Den stora förekomsten av män i psalmboken associerar till den lilla flickan som, be-
träffande Bibeln, suckar: ’»Handlar då Bibeln bara alltid om stora mannar. Står där aldrig 
något om små flickor?« Citerad av Fogelklou 1937 s. 28.
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vilka har setts som berömvärda speciellt för kvinnor i kristen tro och 
tradition.

reflektioner

Här gör jag några reflektioner utifrån ovanstående resultat. Beträffande 
Den svenska psalmboken och dess skildring av kvinnor har Marias fram-
trädande roll blivit tydlig. Med de egenskaper hon tillskrivs framstår 
hon inte endast som en för alla kvinnor ouppnåelig kombination av att 
vara både mor och sexuellt oerfaren utan även som beroende. Endast i 
Magnificat framträder en Maria som är redskap för en Gud som »störtar 
härskare« och »upphöjer de ringa«. Här skildras hon som en kvinna 
insatt i vad som skulle kunna kallas Guds kraftfulla och »omstörtande 
verksamhet«. Detta sker dock utan att hennes »ja« framställs som en 
aktiv och kraftfull gärning.

Att framhålla Maria som förebild är mycket vanligt inte enbart i kris-
ten tro274 utan även inom ett naturvetenskapligt sammanhang.275

Angående övriga nämnda kvinnor förekommer Maria från Magdala, 
stundom i kristen tradition framställd med tvivelaktig sexualmoral-
276samt »kvinnan vid brunnen«, kallad »synderska«. Det sistnämnda 
har vare sig biblisk förankring eller ges vidare förklaring i texterna.277

274 »I hennes (Marias, min anmärkning) frivilliga lydnad finns /…/det nödvändiga kor-
rektivet, så att jämställdhetssträvandena inte slår över i en okristlig kravmentalitet«. SKC 
1990 s. 15.

275 Den stora genomslagskraften av föreställningarna om Maria framgår bland annat av 
farmakologen Kerstin Uvenäs Mobergs forskning om vad som, enligt henne, skiljer kvin-
nor och män. Prototypkvinnan, av Uvenäs Moberg kallad madonnan/jungfrun, beskrivs 
med följande karaktäristika: lugn, avslappnad, mjuk; fantasirik bildvärld, inåtvänd, söm-
nig; följsam, relaterande, lyhörd, gränslös, interaktiv, öppen; lugn; varm, känslig, känslo-
mässig.« Även om allt detta knappast kommer fram explicit i psalmbokens Mariatexter, 
ser jag Uvenäs Mobergs användning av Mariaföreställningar som ett uttryck för hur dessa 
även i ett naturvetenskapligt sammanhang får tjäna som referens för hur kvinnor anses/
bör vara. Robert & Uvenäs Moberg 1994 s. 28.

276 Se exempelvis Carla Ricci: Mary Magdalene and Many Others. Women who Followed 
Jesus och Esther de Boer: Maria Magdalena. Bakom myterna. Båda forskarna behandlar den 
sammanblandning av tre kvinnor – kvinnan som smorde Jesu fötter i Simons hus, Maria 
från Betania och Maria från Magdala, befriad från sju demoner – som sägs vara gängse 
åtminstone i äldre exegetisk forskning. Båda diskuterar och kritiserar också den betoning 
av denna konstruerade kvinna som botfärdig synderska i stället för som vittne till upp-
ståndelsen, vilket enligt både de Boer och Ricci, fått prägla den kristna traditionen. Ricci, 
1994, de Boer 1998.

277 Av de exegeter jag har använt mig av nämner Bruce Vawter, (i The Jerome Biblical 
Commentary) ingenting om denna kvinnas sexuella vandel. Jag noterar dock att han knyter 
textens »levande vatten« till vishetstraditionen Vawter 1969 s. 431. I The New Jerome 
Biblical Commentary kommenteras den aktuella Johannestexten av Pheme Perkins. Enligt 
henne förefaller det som om evangeliets läsare ska dra slutsatsen att kvinnan är syndig/
sinful Perkins 1993 s. 957. Även hon knyter texten till vishetstraditionen och gör dessutom 
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Värt att uppmärksamma är att »kvinnor«/»kvinna« är berättande 
subjekt i tre av psalmerna.278 Det innebär att de mycket tydligt bjuder 
den som sjunger att identifiera sig med texten. När denna påtagliga 
identifikationsmöjlighet erbjuds är det dels med en kvinna som i övrigt 
i psalmboken omnämns som synderska och dels med kvinnorna som är 
vittnen till uppståndelsen. I ena fallet rör det sig om att få identifiera 
sig med en person med antydd klandervärd sexualmoral, i andra fallet 
om att få gå in i rollen som vittne till och förmedlare av den kristna 
trons mest innehållsmättade budskap. Den närmast retoriska frågan att 
ställa är vilken av dessa kvinnobilder som har fått starkast fäste i kristen 
tradition och varför? Följdfrågan tycks given: Vilka bilder vill Svenska 
kyrkan förmedla idag?

Från jämställdhetssynpunkt kan följande fastslås: de bibliska männen 
representerar ett brett spektrum av mänskliga karaktärer och utan någon 
antydan om att de är sexuella varelser, än mindre sexuellt klandervärda; 
de bibliska kvinnorna är uppmärksammade för att var asexuella alter-
nativt med en icke accepterad sexualitet. Skillnaden i framställningarna 
av kvinnor respektive män gör att könsförståelsen hittills framstår som 
påtagligt både dikotom och värdediskriminerande.279

Könsmarkerande substantiv

Tanken bakom kategorin könsmarkerande substantiv har varit att lyfta 
fram sådana könsmarkörer med vilka varje människa kan identifiera sig. 
Hur olika alla kvinnor, söner, systrar, etcetera än är, är alla människor 
likafullt något av detta. Svaret berättar om det utrymme i psalmbo-
ken som tillkommer respektive kön och hur könen skildras. I de fall ett 
könsmarkerande substantiv används om både människa och gudom kan 
detta även ge en uppfattning om kvinnors respektive mäns möjligheter 
att kunna uppfatta och uppleva sig som imago Dei.

Till kategorin könsmarkerande substantiv har fogats till exempel 
»kvinna«, »man«, »son«, »dotter«, »synderska«, både utan speciell 
syftning och med syftning på specifik person. Dessutom har inkluderats 
könsmarkörer vad avser gudomen. Oavsett teologiska synpunkter och 
argument avseende språket om och till gudomen, går det inte att komma 

kvinnan till den första kristna missionären. Perkins 1993 s. 956.

278 462, hela psalmen (kvinnorna, vid den tomma graven); 437, hela psalmen (»kvinnan 
vid brunnen«) och 154.

279 Detta stämmer mycket väl in på mellankrigstidens förståelse av kön. Se Södling 2010, 
särskilt s. 357 – 381.
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förbi att några av benämningarna på gudomen även utgör eller i varje fall 
kan utgöra benämningar på människor. Därför har dessa redovisats här.

»kvinna«/»kvinnor« som beteckning på människor utan 
syftning på någon specifik person 

Jag inleder med att redovisa resultatet från de psalmer i vilka mar-
kören kvinna/kvinnor förekommer utan att syfta på någon särskild 
»kvinna«.280 Så sker i åtta psalmer/åtta tillfällen. Bland dem påträffas 
»kvinna« som tillsammans med »man« står inför altaret vid en vigsel, 
»kvinnan« som tillsammans med »mannen« är skapad till Guds av-
bild och de sörjande »kvinnorna« vid Jesu grav. Vidare anges att både 
»kvinna« och »man« kommer inför domen och att både »kvinnor« 
och »män« har att lovsjunga den nyfödde »konungen«.

»kvinna« med syftning på en specifik person

Markören kvinna förekommer i ytterligare sex psalmer/sju tillfällen.281 
I dessa avses Maria som den kvinna som födde Jesus. I en av verserna 
framställs hon som en »fattig kvinna« i relation till den väntade »kon-
ungen«.

*

Könsmarkören kvinna förekommer sammanfattningsvis i fjorton psal-
mer/femton tillfällen. I psalmbokens vigselpsalmer, där skapelsen åsyf-
tas, inför domen och med uppgiften att lovsjunga förekommer kvinnor 
och män utan (köns-)attribut. Eljest förbinds psalmbokens »kvinna« 
med födande och med en »man«. Detta blir särskilt påtagligt vad 
gäller Maria. Markören kvinna förekommer således inte i psalmboken 
utan att relateras till någon annan person: till Jesus, ett barn eller en 
man.

280 83:2, O Kristus, du föddes av kvinna, välsigna kvinna och man; 85:1, Som mannen 
och kvinnan i glädje tillsammans; 146:2, Ni sörjande kvinnor vem söker ni här?; 315:1, och 
kalla till doms både kvinna och man; 386:1, man och kvinna skapte han; 410:1, som avbild 
av sig själv, till kvinna och till man; 411:1, Han har skapat man och kvinna; 430:3, Priser 
Herren, kvinnor, män.

281 1:5, blev du mänska, född av kvinna; 15:4, Halleluja, född av kvinna; 83:1, så brast 
ur en kvinnas sköte Guds väsens återsken; 83:2, O Kristus, du föddes av kvinna, välsigna 
kvinna och man; 133:5, Det fanns ingen kung att finna, men de såg en fattig kvinna/med 
sitt lilla barn i knät; 349:2, och Guds Son, av kvinna buren; 425:4, Herren, Kvinnans Son.
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»man«/»män« utan syftning på någon specifik person

– Hur många gånger stöter den sjungande församlingen på »man«/»män« 
i psalmboken? Detta har varit nästa fråga. I sexton psalmer/sjutton tillfäl-
len händer det. I åtta av dessa psalmer/nio tillfällen används »man« som 
synonym till »människa«.282 I två av dessa följer pronomenet han tämligen 
omgående efter »man«,283 varför det är tveksamt om psalmen idag kan av-
ses gälla även kvinnor. I en av dem talas om att ingen »man« må svika »när 
du för ditt rikes krig«,284 ett ordval som låter förmoda att psalmen i första 
hand gäller manspersoner. Sammanlagt ger det tio psalmer/tolv tillfällen

Inkluderade i resultatet förekommer en »man« som parallell till 
»kvinna« i fyra vigselpsalmer285, en gång i en doppsalm286 samt i en 
psalm där Maria omnämner »en man« vilken som helst i en psalm/ett 
tillfälle.287 Som har framgått ovan uppträder »män«, tillsammans med 
»kvinnor« inför domen och i lovsång.288 Till skillnad från »kvinna« 
sammankopplas »man« dock endast i enstaka fall med någon annan.

»man« med syfte på en specifik person

I fem psalmer/sex tillfällen omtalas explicit Jesus som »man«.289 I en 
psalm/två tillfällen syftar »man« på Johannes Döparen290 och i en 
psalm/ett tillfälle på Sackeus (Sackaios).291 Dessutom uppträder ett icke 

282 101:3, Upp, alla, alla som en man; 141:2, Men var ser vi här en man/som så tåligt älska kan/
att han allt för mänskor lider; 328:2, Trösta ej på någon man; 328:5, Evigt salig är den man/som 
på Gud förtrösta kan; 345:1, Var man må nu väl glädja sig; 447:5, vittnar om att ingen man; 533:1, 
En syndig man låg sänkt i syndens dvala; 568:1, Ingen man i provet svike/när du för ditt rikes 
krig; 649:2,Gud er Gud, om alle land lå øde/Gud er Gud, om alle mann var døde.

283 328:2,Trösta ej på någon man/ huru hög han vara kan; 533:1, En syndig man låg sänkt 
i syndens dvala/då hörde han Guds röst i själen tala.

284 568:1.

285 83:2, O Kristus, du föddes av kvinna, välsigna kvinna och man; 85:1, Som mannen och 
kvinnan i glädje tillsammans/när tillvaron föddes en gång; 410:1, som avbild av sig själv, 
till kvinna och till man: 411:1, Han har skapat man och kvinna.

286 386:1, Markens djur och himlens fåglar/man och kvinna skapte han;

287 164:3, »Jag har ju aldrig haft en man.«

288 315:1, kalla till doms både kvinna och man; 430:3, Priser Herren kvinnor, män.

289 42:2, du som är både Gud och man; 112:4,Ty han är båd Gud och man; 117:3, Han 
växte upp och blev en man; 123:3, Barn och broder, Gud och man; 237:2, Men med oss 
står den rätte man; 430:1 o 4, Gud blev man. Vikten av att betona Jesus som man framgick 
av debatten som följde på det handboksförslag som publicerades 2000 (SKU 2000:1). I 
förslaget fanns en medveten strävan att tona ner att Jesus var en man och i stället betona 
Jesus som människa. Se SKU 2000:3 s. 19. Detta fick kritik för att historiciteten ansågs 
nedtonad. Engström 2001 s. 14.

290 426:1 o 4, Hör du rösten? Ser du mannen?/Där vid stranden står Johannes.

291 614:4, Då fick den lille mannen brått.
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angivet antal »galileiske män«, sannolikt syftande på Jesu lärjungar, i 
en psalm/ett tillfälle.292

*

Sammanfattningsvis om »man«/»män«: I psalmtexterna förekommer 
dessa könsmarkörer i sammanlagt tjugofem psalmer/tjugoåtta tillfällen. 
»Man« är oftast liktydigt med människan i gemen, tämligen ofta Jesus 
eller en annan biblisk man samt några gånger med en man vilken som 
helst.

»mor«/»mammor«/»moder«

»Mor«/»mammor«/»moder« återfinns i sammanlagt tio psalmer/elva 
tillfällen.293 Om dessa berättas följande: de är nära; bär på sina små; låter 
sig beredas glädje; är fyllda av sina barn; är någon som barnet skyndar 
till och som beskyddar likt en fågel/-mamma; har en famn, där barnen 
lär »Jesu namn«; har barnet hos sig samt ger barnet trygghet och tröst 
vid sitt bröst.

I sex av de elva verserna nämns »barn« i omedelbar anslutning till 
»mamma«/»moder«; i två av verserna liknas en mänsklig mamma vid 
en fågelmamma; i en är mamman fylld av sitt barn; i en vers gläds hon 
över barnet. I ytterligare en psalm, tillskriven Franciscus av Assisi, möter 
»moder Jord«.294

»mor«/»moder« med syftning på en specifik person

Den allra vanligaste »modern« i psalmboken är Maria. Som 
»mor«/»moder« förekommer hon i tolv psalmer/fjorton tillfällen.295

292 158:6 Varför, ni galileiske män.

293 27:3,Om du talar eller tiger/är du nära som en mor; 41:2, och mammorna träng-
des kring Jesus,/på armen de bar sina små; 41:5, och glada gick mammorna hem; 319:3, 
Modern, brodern där ej gråter; 379:1, Du/…/och en moders fröjd bereder; 482:7, Såsom 
vattnet fyller havet/och ett barn sin moders väsen; 549:2, Jag skyndar till din godhet/som 
barnet till sin mor; 573:2, Som fågeln under moderns vingar vilar/intill hans bröst jag 
lutar mig i ro; 597:4 O Jesus Krist, ditt dyra namn/vi lärde i vår moders famn; 607, Jag är 
hos dig min Gud, som barnet hos sin mamma; 622:9, jag vilar trygg och finner tröst/som 
barnet vid sin moders bröst.

294 23:5.

295 112:1, Rena jungfrun moder är; 129:1, När Guds moder föda ska; 164:3, jag blir mor 
åt detta barn; 164:5, Du ska bli mor åt löftets son; 348:2, Av en ringa jordisk moder; 400:1 
den kropp din mor Maria ber; 433:1, lyser som solen i moderns sköte; 434:1 att se barnet 
och dess moder; På moderns bön han låter det ske; 479:1, jungfru Maria, min Herres mor; 
480:1, Var hälsad Herrens moder; 480:2, Du goda Jesu moder; 482:1, Herrens mor som 
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»mor« om gud

Någon »Gud Moder« står inte att finna i psalmboken. Men i en psalm 
sägs Gud vara »nära som en mor«.296 I en annan förekommer en inbju-
dan att luta sig intill Guds bröst »som fågeln under moderns vingar«297 
och i ytterligare en förklaras detta att vara hos Gud som att vara hos »sin 
mamma«.298 I samtliga dessa psalmer förekommer ett relativiserande 
och distanserande »som« mellan »mor« och Gud.

*

Sammantaget kan konstateras att psalmbokens »mor«/»moder« i stor 
utsträckning betyder Maria. I övrigt gäller att »mamma«/»moder« 
förekommer endast en gång utan att associeras till barn eller att barn 
omnämns explicit.299 Det hon förknippas med är närhet, tröst, beskydd, 
det vill säga med vad som brukar kallas vård och omsorg.

»far«/»fader«/»fäder« utan syfte på 
specifik fader eller specifika fäder

Nästa könsmarkör är »far«/»fader«/»fäder«. Den förekommer i nit-
ton psalmer/tjugo tillfällen.300 I psalmtexterna förbarmar de sig liksom 
Gud; de överför såväl böner som den kristna läran till sina söner; de 
skördar och sår, de vandrar i tro och är prototyper för människans främ-
lingskap på jorden. Dessutom likställs en faders hjärta och namn med 
Guds hjärta och namn utan något distanserande »som«. Glidningen 
mellan den jordiske och den himmelske fadern är mycket påtaglig. I 
endast ett fall associeras en »fader« med barn.

gömde Ordet; 533:4, är Maria, Herrens moder.

296 27:3, är du nära som en mor.

297 573:2, Som fågeln under moderns vingar vilar.

298 607, Jag är hos dig min Gud, som barnet hos sin mamma.

299 319:3. Modern, brodern, där ej gråter.

300 9:3, Som sig en far förbarmar/och barnens fel förgäter snart,/så Gud i sina armar; 53:2, 
Ifrån fäder och till söner/genom tidevarven går/än ett heligt arv av böner; 77:4, Kristne, med-
an vi här vandra/låtom oss på fädrens vis; 103:1, var sedd av fädrens hopp; 113:1, av fäderna 
besjungen,/en ros i Juda land; 165:1, Med fäderna från löftets tid; 228:1, I tro under himmelens 
skyar/har fäderna skördat och sått; 228:4, vi vandrar i fädernas spår; 322:1, Jag är en gäst och 
främling/som mina fäder här; 327:1, Lovad vare Herren, våra fäders Gud; 330:3, Du än åt bar-
nen giver/den vård som du åt fädren gav; 370:1, Tack, o Gud, att i din kyrka,/våra fäders tem-
pelgård; 376:1, Din lära, som ett heligt arv,/från far till son ska gå; 379:1 Du en faders omsorg 
leder; 448:1, lyssna, hör, varhelst du bor: psalmen ifrån fädrens år över Jesu läppar går; 542: 2, 
Du som har en faders hjärta,/du som bär en faders namn; 580:5, vår boning, som vi bygga,/i 
våra fäders land; 593:3, Här har ock våra fäder bott; 675:7, håller sitt löfte till våra fäder.
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»far«/»fader«, syftande på gud

När »far« eller »fader« omnämns i psalmboken, rör det sig i flertalet 
fall om Gud och är oftast markerat med inledande versal. Gud såsom 
»Fader« förekommer i 177 psalmer/248 tillfällen.

Om »Gud Fader« berättas bland annat följande: han föder, han visar 
kärlek, förlåter, han är allsmäktig, har skapat och skapar, är god, visar 
nåd, tröstar, vårdar oss som sina barn. Till honom får människan vända 
sig för att tacka, prisa, lova, ära, tillbe, be till …

När Gud framställs som »Gud Fader« är det som alltings ursprung, 
mening och mål och som den som tillfredsställer varje mänskligt behov 
i livets alla skiften.

Till skillnad från jordiska »fäder« beskrivs »Gud Fader« ofta som 
förälder med människan som sitt/sina »barn« och ges en gång den fa-
miljära benämningen pappa.301 Han månar om människors alla behov, 
även sådana som traditionellt har brukat falla på mammors lott.

»döttrar«

»Döttrar« omtalas endast en gång i psalmboken.302 De framställs sida 
vid sida med »söner« och utan attribut som kan förknippas med speci-
ella egenskaper eller verksamhetsområden.

Bildlikt används könsmarkören dotter i en psalm i uttrycket Dot-
ter Sion, betecknande staden Jerusalem i väntan på den kommande 
»konungen«.303 

»son«/»söner«

Om »söner« ges tillfälle att sjunga i fem psalmer/fem tillfällen. Två är de 
redan redovisade, i vilka »sönerna« får ta emot ett »heligt arv« av sina 
»fäder«;304 i en nämns Jesus som »den störste av dess /jordens/ söner«,305 
i en anspelas på den förlorade sonen i Lukasevangeliets femtonde ka-
pitel306 och i en fjärde nämns »söner« sida vid sida med »döttrar«.307

301 608:1, och Gud är allas pappa.

302 292:2, dig vill vi tjäna som döttrar och söner. Tilläggas kan att »dotter« inte har 
något eget uppslagsord i Verbums Konkordans till Den svenska psalmboken.

303 106:6 och dotter Sion, fatta tröst.

304 53:2, Ifrån fäder och till söner/genom tidevarven går/än ett heligt arv av böner; 376:1, 
Din lära, som ett heligt arv,/från far till son ska gå.

305 319:1 kring den störste av dess söner.

306 620:5. Liksom en förlorad son.

307 292:2 dig vill vi tjäna som döttrar och söner.
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Till skillnad från »döttrar« förekommer således mänskliga »söner« 
utan att relateras till döttrar.

»son« med syftning på jesus

I likhet med »fader« förekommer »son« ojämförligt mest frekvent om 
en person i gudomen, nämligen Jesus. I 117 psalmer/148 tillfällen möter 
Jesus som Guds Son. Sonskapets exklusivitet markeras av att han sägs 
vara den ende Sonen. På många olika sätt uttrycks Sonens samhörighet 
och väsenslikhet med Fadern. Noteras kan att Jesus som Faderns son 
oftast skrivs som Son/-en medan Jesus som timmermannens eller Marias 
son oftast inleds med liten bokstav.308

*

Sammanfattande om »dotter«/»döttrar« och »son«/»söner«: Till 
skillnad mot »söner« skildras aldrig »döttrar« utan att det andra kö-
net är närvarande; »söner« förknippas med »fäder« i överföringen 
det kristna arvet. Men framför allt påträffas psalmbokens »son« i Jesu 
gestalt.

»syster«/»systrar«

»Systrar« återfinns i tre psalmer/tre tillfällen, i vilka de omnämns sida 
vid sida med »bröder«.309 I den tidigare uppmärksammade Franciscu-
spsalmen förekommer ytterligare tre systrar, nämligen »syster Måne«, 
»syster Vatten« och »syster Död«.310

»bror«/»broder«/»bröder« utan syftning 
på specifik person

»Bror«/»broder«/»bröder« och dess sammansättningar har tidigare 
ansetts innefatta människor av båda könen. Hur används det i psalm-
boken?

Ettdera av substantiven förekommer i tretton psalmer/fjorton 

308 Se exempelvis 290:2, Du som var timmermannens son; 125:7, jungfruns son.

309 301:3, Som bröder och systrar i Herren vi möts för en liten tid; 354:4, Där bland brö-
der, systrar; 595:2 som systrar och som bröder.

310 23.2,3,5. Anmärkas kan att den som söker efter »syster«/»systrar« i Konkordans till 
Den svenska psalmboken finner att dessa ord inte har något eget uppslagsord. Den som vill 
finna »syster« i psalmboken måste slå på »bror«.
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tillfällen,311 varav en gång syftande på Jesu lärjungar.312 Det kan snabbt 
konstateras att »broder« betecknar en medmänniska vilken som helst 
och stundom en person, med vilken trons gemenskap upplevs. Det är 
således mot »bröder« som kristna företrädesvis har att visa medmänsk-
lighet och i sällskap med »bröder« som samhörighet i tron erfars.

I Franciscuspsalmen, psalm 23, återfinns även tre »bröder«, nämligen 
»broder Sol«, »broder Eld« och »broder Vind«.313

»bror« med syftning på jesus

Den vanligaste brodern i psalmboken är Jesus. I tjugotvå psalmer/tjugo-
sex tillfällen, möter Jesus som »bror«.314 Som sådan framställs han som 
människors like och i allt jämbördig med människan.

*

Sammanfattande om »syster«/»systrar« och »bror«/»bröder«: inte 
heller »systrar« skildras utan sällskap av »bröder«. Uppenbart är dess-
utom att »bror«/»bröder« många gånger används generiskt, inte minst 
i sammanhang som uttrycker kristen solidaritet. Liksom »son« företrä-
desvis står för Jesus är förhållandet med »bror«/»broder«. Psalmbo-
kens »bror« är Jesus.

*

311 37:2, Tillhör vi honom/älskar vi vår broder; 59:1 samt bröders gemenskap; 91:4, och 
tacksam är att dig han får/i dina bröder tjäna; 102:3, alla äro våra bröder/som på jorden 
bo och bygga./Då vi bröders bördor bära; 286:3, Vi bida med längtan den saliga tid/då 
kämpande folk varda bröder; 301:3, Som bröder och systrar i Herren vi möts för en liten 
tid; 319: 3, modern, brodern där ej gråter; 354:4, Där bland bröder, systrar; 511:3, Om för 
en broder jag har stängt mitt sinne; 589:1, där uppe glömmer man sin bror; 595:2, som 
systrar och som bröder; 577:3, om vänskap med sin trätobror; 637:2, Människan bryter sitt 
bröd med en broder.

312 189:3 Nej, som till Emmaus du fordom kom och sorgsna bröders tunga börda bar.

313 23:1 o 4.

314 26:2, vilar min Broders blick på mig; 33:4, Så är du nu vår broder kär/…/ Vår broder, 
du Guds ende son; v. 5, o Kristus, du vår broder; 37:1. född att bli vår broder, v. 3, dödad 
här, vår broder; 49:1 o 4, att han är vår Broder här; 123:3, Barn och broder, Gud och man; 
131:2, dig, vår broder, prisa; 245:4, jag till min broder Jesus går; 250:1, sant att Jesus är 
min broder, v. 2, han min broder – under över under; 339:2, Jesus, vår broder, Jesus; 345:5, 
han är min broder vorden; 348:2, han blev människornas broder; 350:2, blev människa, 
vår broder; 372:3, O Jesus, du vår broder är; 388:6, O Jesus Krist, vår broder kär; 443:1, du 
är vår Herre och broder; 476:2, vår broder, Guds Son; 478:4, sin Son, vår broder sände; 
525:2, Bed i din Broders namn; 572:2, Sonen är ännu din Broder; 620:6, att min broder 
Jesus dömer; 622:3, O Jesus, Gud och broder kär; 639:2, somnar i sin broders armar.
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Här vill jag inflika några rader om Franciscuspsalmen. I den möter 
både »broder«, »syster« och »moder« som personifieringar av olika 
naturfenomen.315 Den som sjunger framställs genom detta som syskon 
med naturen. Vilken än avsikten var bakom detta kan det säkert idag 
tjäna som personliga ingångar i psalmen. Saknas i texten gör dock »fa-
der«, vilket gör att denne tenderar att framstå som en outtalad men 
likafullt självklar förutsättning för alla de andra familjenära markörerna.

»brud«

I sexton psalmer/sexton tillfällen påträffas könsmarkören brud i psalm-
boken. I tre fall av dessa används det som liknelse för att beskriva Guds 
kärlek, respektive skogens försommarprakt och »Jerusalems nedstigan-
de från himmelen«.316 I övriga tolv används »brud« som sinnebild för 
människan, för staden Jerusalem och för kyrka eller församling i relation 
till och beroende av Kristus.317

I psalmboken framträder en »brud« som passivt låter sig prydas och 
som lever i beredskap inför mötet med den väntade. Detta gäller vare 
sig »brud« används bildlikt utan att beskriva en relation eller används 
för att illustrera förhållandet till Kristus. Psalmtexternas »brud« skild-
ras således som helt och hållet beroende av »brudgummen« och som 
»längtande« och »ren« i mötet.

»brudgum«

En »brudgum« förekommer i tio psalmer/tolv tillfällen. I samtliga fall 
är det fråga om en omskrivning för Kristus.318

315 »broder Sol, Vind, Eld; syster Måne, Vatten, Död; moder Jord.

316 29:2, Kärlek från vår Gud som en smyckad brud; 198:3, och skogen kläder sig som 
brud; 640:2, likt en brud som till sin brudgum ren och längtande sig ger.

317 57:1, blev hon den brud han krönte; 104:1, Gläd dig du Kristi brud; 108:1, bered dig 
som väntande brud; 110:3, och helga så din brud; 318:1, Bruden siras, bröllop firas; 325:4, 
han lovat har den kära bruden; 325:7, hämta/…/din brud till dig i ljusa bröllopssalen; 
334:3, din brud av hjärtat gläder sig; 436:3, sin brudgum väntar bruden; 439:8, när Lam-
met viges vid sin brud; 478:1, Jag är din brud i Anden; 580:4, silket som är spunnet till 
dräkt åt Kristi brud.; 640:2, likt en brud som till sin brudgum ren och längtande sig ger.

318 316:1, att brudgummen är här; 316:2, och väktarna förkunnar att brudgummen är 
här; 323:2, att möta sin brudgum skön; 422:2, vår brudgum och Guds rena lamm; 436:3 
sin brudgum väntar bruden; 478:6, min konung och min brudgum sann; 489:1, möt 
brudgummen i ljus; 632:1, vår brudgum kommer ned; 633:2, de hann till det bröllop som 
brudgummen blid; 633:3, förmanade brudgummen alla; 633:5, de kloka hann före med 
brudgummen in; 633:7, får alla en gång följa Brudgummen dit.
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*

I en sammanfattning av brud- och brudgumsmotivet har följande ut-
kristalliserats: »Brud« står för mänskligt beroende, renhet, väntan och 
hängivenhet medan »brudgum« konsekvent betecknar den som »bru-
den« väntar på, är beroende av och är hängiven.

Övriga könsmarkerande substantiv

Återstår gör en rad könsmarkörer, vilka antingen förekommer mycket 
sporadiskt eller enbart kan placeras i en av »spalterna«. Beträffande 
dessa förekommer somliga redan under rubriken ej namngivna men 
identifierbara personer, exempelvis »synderska«, »tjänarinna« och 
»herde«. Här har de tagits upp igen för att synliggöra en eventuell skill-
nad i användningen av könsmarkörer som konnoterar kvinna respektive 
man. Först har jag sökt efter könsmarkörer som kan placeras i »kvin-
nospalten«. Till denna har jag fört:

»synderska« 

Könsmarkören synderska är redan kommenterad. Den förekommer i tre 
psalmer/tre tillfällen och syftar på kvinnan vid brunnen319 och kvinnan 
som benådas efter äktenskapsbrott.320

»tjänarinna« 

Även tjänarinna, syftande på Maria, har omnämnts och förekommer i 
en psalm/ett tillfälle.321

Till »mansspalten« har följande könsmarkörer förts, här nämnda i 
bokstavsordning.

»budbärare« 

Könsmarkören budbärare förekommer i en psalm/ett tillfälle, tidigare 
uppmärksammad under rubriken ej namngivna men identifierbara per-
soner.322

319 352:3, En vanlig dag gick synderskan till brunnen; 353:2, Han satte sig ner vid brun�-
nen. En synderska hos honom stod.

320 634, När du synderskan benådar.

321 675, Magnificat.

322 629:2, Hur ljuvliga är då budbärarens spår.
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»frälsare« 

Markören frälsare används uteslutande om Jesus. Det återkommer i 
femtionio psalmer/sjuttioen tillfällen. Till detta kommer »frälserman« 
i sex psalmer/sju tillfällen.323

Teologiskt sett förefaller detta mycket självklart; få skäl att proble-
matisera tycks föreligga. Men med tanke på hur ofta det dyker upp i 
psalmboken och omisskännligen konnoterar man, har jag sett goda skäl 
till att uppmärksamma begreppets betydelse för förståelsen av kön

»herde« 

Herde är ett könsmarkerande substantiv som förekommer i fyrtiofyra 
psalmer/fyrtioåtta tillfällen i psalmboken. Det syftar antingen på gudo-
men i dess helhet eller på Jesus, stundom svårtolkat vilket, något som 
sker i tjugoåtta psalmer/tjugonio tillfällen.324 Det kan även syfta på her-
darna som bevittnade Jesu födelse, vilket sker i tretton psalmer/femton 
tillfällen.325 Några gånger används det som beteckning på kyrkliga le-
dare, vilket sker i två psalmer/tre tillfällen326 samt i en psalm/ett tillfälle 
som liknelse för varje människa.327 

323 239:1, O Jesus Krist, min Frälserman, min Frälserman; 315:2, oss din hand, vår Fräl-
serman; 478:6, när jag får med min Frälserman; 502:1, som är vår Frälserman förvisst; 
597:1, och var oss när, vår Frälserman; 621:7, Kom, Jesus, du min frälserman.

324 59:1, oss följer ju Herden; 60:1, en herde och en fårahjord; 118:1, Herden för jorden 
mänska är vorden; 119:4, Han själv vår herde vara vill; 120:1, att född den gode herden 
är; 146:3, Kom, skingrade hjord, till din herde igen; 157:1, Han som den gode herden 
är; 216:6, Själarnas herde, sök du mig; 239:1, min hjälpare, min herde god; 241:2, Ingen 
herde kan så leta; 251:1, han, min Herde, gick för mig i döden; 305:8, till herdens famn 
likt rädda lammet ila; 317:2, han ska dem skilja åt som en herde; 326:1, allt som en herde 
vårdar sin dyra, återlösta hjord; 347:5, Han är en herde för sin hjord; 370:5, Led oss, lyft 
oss, herde from; 375:3, Än vårdar och föder vår herde sin hjord; 377:3, Den gode herdens 
röst blir hörd; 379:2, Gode herde, i din hjord du de svaga lamm ej glömmer; 452:4, Den 
gode herden offrar sig för lammen; 460:2, Så vila, gode herde, nu; 471:1, Din sorg han bär, 
ty själens herde trofast är; 471:4, Kom, herde, du som tar dig an; 472:1, Herden, han som 
själv är vägen; 474:3, En herde för sin kära hjord; 588:1, Herren är min herde god; 616:2, 
Och herdens röst jag känner; 653, Herren är min herde.

325 46:1, sjöngo för herdar en gång; 114:2, de vaktande herdars hjord; 120:1, bud till 
markens herdar bär; 124:2, de herdar vaktade; 125:6, och gå med herdarna åstad; 128:1, 
omkring en eld sig herdar satt; 129:4, Herdar, fattiga och frusna; 134:1 o 4, barnen och 
herdarna; 134:2, herden, som sover sött; 175:2, och herdarna hörde Guds änglar; 297:2, 
först för markens herdar; 429:1, Herdar som på fältet vaktat; 432:1, Prisad högt av herdars 
skara; 434:1, Markens herdar lyssnar.

326 419:3, till herdar, ej till herrar; 419:4, Så skicka herdar till din hjord; 420:2, var då en 
herde för min hjord.

327 428:4, Om jag var en herde.
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herre-begreppet 

Herre-begreppet återfinns i 345 psalmer/787 tillfällen.328 Att antalet 
överstiger antalet undersökta psalmer visar att många psalmer inne-
håller upprepade »Herre«. Ömsom syftar »Herre« på Gud (Fader), 
ömsom på Jesus och dessutom på den heliga Anden.329

Utöver att brukas som beteckning på gudomen i dess helhet alterna-
tivt på Jesus eller den heliga Anden förekommer könsmarkören herre 
som samlingsbegrepp för mänsklig överhet i två psalmer/två verser.330

»hjälte«/hjältar« 

»Hjälte«/»hjältar« förekommer i sex psalmer/sex tillfällen. I fyra fall 
åsyftas mänskliga men tappra män,331 i två fall Jesus.332

»hövding« 

»Hövding« används i en psalm/ett tillfälle och avser Jesus.333

»hövitsman« 

»Hövitsman« återfinns i en psalm/ett tillfälle och avser Jesus.334

»konung«/»kung«

Könsmarkören »konung«/»kung« är inte helt ovanlig i psalmtexterna. 
Den förekommer i femtiofem psalmer/sextionio tillfällen. Benämningen 
syftar på Gud, på Jesus och, i en psalm/två tillfällen, på kung David.335 
I fem psalmer/fem tillfällen av dessa används »kung«/»konung« som 
benämning på jordisk överhet.336

328 Att reducera antalet Herre i liturgin, vilket var ett av inslagen i det handboksförslag 
som var ute på remiss under år 2001, möttes av delvis hård kritik. Se exempelvis Hyltén-
Cavallius 2000 s. 12.

329 50:1; Kom, skaparande, Herre god; 51:1, Kom, helge Ande, Herre Gud.

330 581:1, Herre över herrar alla; 243:2, Att tjäna två herrar tillika.

331 101:2, starka hjältar fälla svärden; 103:5, ej av dess hjältar vunnet; 212:3, mäktar långt 
mer än hjälten; 272:8, som hjältar att mäktig ljunga.

332 147:1, Hjälten som på korsets stam; 581:1, Kristus, hjälten, han allena.

333 450:5, Han är vår frälsnings hövding.

334 216:5, härlige, höge Hövitsman.

335 129:1, till kung Davids Betlehem; 129:3 för sin son kung Davids psalm.

336 35:1, nedfaller folk och kungar; 223:2, rik och fattig, kung och träl; 269:2, Sorgen 
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»mästare«

En »mästare« återfinns i nio psalmer/elva tillfällen.337 I samtliga fall rör 
det sig om Jesus.

»skapare« 

Nästa könsmarkör är »skapare«. Det används uteslutande med syft-
ning på första personen i gudomen och återfinns i elva psalmer/tretton 
tillfällen.338 Till detta kan fogas ett inte obetydligt antal psalmer, vari 
Guds »skaparunder«, »skaparvilja«, »skaparord«, »skaparfantasi«, 
»skapardrömmar« med flera sammansättningar förs på tal. Dessutom 
lyder en av underrubrikerna i psalmboken Gud, vår Skapare och Fader, 
vilket ytterligare förstärker begreppets vikt.

»syndare« 

Den grammatiskt maskulina formen syndare återfinns i tjugotre psal-
mer/tjugoåtta tillfällen.339

»tjänare« 

»Tjänare« uppträder i åtta psalmer/åtta tillfällen.340

tar säte i konungens barm; 312: 2, lika för kung och för slav; 597:5, Vår konung och vårt 
fosterland.

337 41:1, det är ju Mästaren, Jesus; 216:1 Mästare, alla söka dig; 216:3, Mästare, du som vet 
hur tungt; 236:5, att leva som Mästaren lär; 284:1 Mästare, som vet att med Gud; 309:3 O 
Mästare kär, som på Golgata dog; 449:2, svek min mästare och vän; 449:4, kände dig, sin 
mästare och vän; 459:2, Mästaren var kall och stum; 463:1, Mästaren finns inte här; 472:2, 
sjunga om min vän, Mästaren.

338 6:2, Vad Skaparns hand har gjort; 22:1 o 5, O, Fader, Skapare och Gud; 22:2, O Ska-
pare och Gud och Far; 168:2, oss skänkts ur Skaparens händer; 243:3, Det är av Skaparen 
dig givet; 382:1, Vi tackar dig, vår Skapare; 386:1, lyfte Skaparn liv och land; 595:2, av Ska-
paren att vakta; 606:2, du är buren i Skaparens famn; 623:5, de bar på sin Skapares tanke; 
651:1, All ære til vår Skaper i det høye!; 651:4, med sin Skaper bli forsonet.

339 12:2, åt syndare han gav sin Son; 15:3, bjuder syndare till bords; 40:1, syndares och 
sorgsnas vän; 62:5 må leva och syndare tro; 101:3, bjud syndare till arken; 135:1, i syndares 
ställe lider; 168:2, syndares jord dukar han liksom ett bord; 241:3, syndare ur faran vänder 
sig; 346:3, står syndaren rättfärdig; 347:3, sina händer till syndaren; 370:2, kallar syndare 
till Gud; 440:4, röja, vem rätte syndaren är; 455:3 den hand som /…/ syndaren sökt; 
529:2, oss syndare att frälsa; 533:6 vår syndares Messias; 535:2, För sent ska syndarn vakna; 
535:3, som syndarn bjuds ännu; 536:2, som, syndaren lär i Kristus att vinna försoning; 
547:1–5, Gud vare mig syndare nådig; 564:1, till dig, som syndare benådar; 587:12 älskar 
syndaren och sparven; 620:7, syndarn renas i hans blod; 633:1, Gud nåde oss syndare alla!; 
634:6, och giv oss syndare den frid.

340 1:7, Hjälp då dina tjänare; 79:2, med sin tjänarskara; 159:2, och salig är den tjänaren; 
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»vingårdsman« 

»Vingårdsman« syftande på »Gud Fader« eller Jesus återfinns i två 
psalmer/två tillfällen.341

*

Till några av ovanstående könsmarkörer vill jag foga ytterligare några 
reflektioner. Jag inleder med fadersbegreppet.

fadersbegreppet 

Ett mycket frekvent begrepp i psalmtexterna är »fader«/Fader«. I sin bok 
Gud bortom genus berör liturgiforskaren Gail Ramshaw fadersbegreppets 
ursprung.342 Begreppets rötter härleder hon till »myten om kronan«.343 
Enligt denna var maktordningen i samhället formad som en pyramid, 
vars bas stöder och tjänar toppen, kronan. Denna myt innehade, enligt 
Ramshaw, rollen att tillhandahålla en föreställningsvärld, som förkla-
rade och legitimerade samhällets ordning gentemot ett omgivande kaos. 
Ordningen upprätthölls, enligt Ramshaw, ytterst av högguden, i myten 
kallad fadern. Denne insatte en jordisk man, benämnd höggudens son, 
till konung i det jorderike där högguden tillbads. Med stöd av den him-
melske fadern utgjorde sonen toppen, kronan, på en maktpyramid.344 I 
mytens grepp om människors medvetande ser Ramshaw den yttersta 
förklaringen till Fader–Son-språket i den kristna dogmbildningen.345 
Andra ursprung till fadersbegreppet härleder Ramshaw ur det romerska 
rikets patriarkala statsskick med kejsaren som fadersgestalt samt ur den 
antika, aristoteliska föreställningen om fortplantningen. Enligt denna 
innehöll mannens spermier allt som behövdes för en människas tillbli-
velse, allt medan ägget och dess betydelse för fortplantningen var okänd 
för antikens människor.346 Det innebär att Ramshaw ser Fader-Son-språ-

177:4, den tjänaren som giver så akt; 236:5, att vara Hans tjänare här; 419:2, må vara dina 
tjänare; 666, Guds tjänare må se hans ansikte; 677: I, Herre, nu låter du din tjänare gå 
hem.

341 Joh. 15:1: ps. 72:2, O Fader, sanne vingårdsman; 516:2. Ja, bed, du gode vingårdsman.

342 Ramshaw 1999.

343 Ramshaw 1999 s. 63. Se för övrigt hela avsnittet s. 62–75. 

344 Ramshaw 1999 s. 77ff.

345 Ramshaw 1999 s. 77.

346 De formuleringar i 1 Mos, där det talas om Abrahams säd är typiska exempel på denna 
uppfattning. Se 1 Mos 12:7, 13:16, 15:5, 16.10, 22:17, 26:4 i 1917 års bibelöversättning. I 
Bibel 2000 är »säd« utbytt mot »ättlingar«.
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ket som något som berättar mer om begreppets tillkomstmiljö än som 
något specifikt kristet. Ramshaw argumenterar inte för att utmönstra 
fadersbegreppet. Men hon understryker att det snarare är ett uttryck 
för en hierarkisk föreställningsvärld än något som hjälper kristna män-
niskor att upptäcka den Gud som Jesus uppenbarar.347

Till det som ytterligare gör begreppet problematiskt är att det inte 
torde kunna separeras från de föreställningar som låg bakom det med-
eltida husbondeväldet och dess långtgående befogenheter för familjefa-
dern över familjens övriga medlemmar.348

När Christine Globig i sin avhandling Frauenordination im Kontext 
lutherischer Ekklesiologi granskar Luthers syn på kvinnor i prästämbe-
tet finner hon att såväl begreppen »herravälde« som »faderskap« var 
mönsterbildande för Luther vad gällde motståndet mot kvinnor i pre-
dikoämbetet.349 När sociologen Peter Berger aktualiserar fadern som 
auktoritet tvekar han inte att parallellställa den jordiske fadern med den 
himmelske. »Paternal authority mimes the authority of the gods …«, 
hävdar han.350

Ett exempel på faderns makt i familjen från senare år är att en fader, 
om han var gift med barnets/barnens mor, ända fram till 1951 var ensam 
förmyndare för sitt/sina barn.351 Ända fram till nära nog våra dagar har 
alltså fadersbegreppet gett näring åt en hierarkisk syn på familjen, där 
fadern utgör dess topp. Att regissören och filmskaparen Francis Ford 
Coppola kallade sin sicilianske maffialedare för »Gudfadern« förefaller 
heller inte taget ur luften.352

347 Ramshaw 1999 s. 79ff.

348 Fadersbegreppets starka ställning i svensk frikyrklig sångtradition framgår av Se-
lander. Hon framhåller bland annat hur det i olika fromhetsriktningar har inneburit allt 
ifrån makt och härlighet (1600-talet) till en ökad humanisering (1800-talet). Selander, 
I. 1980 s. 135f. För en problematisering av fadersbegreppet och dess medverkan till en 
lydnadskultur, se även Dorothee Sölle 1999 s. 150–158. Ett vardagligt exempel på hur 
fadersbegreppet som uttryck för Gud kan uppfattas och tolkas idag ges av Majgull Axels-
son. I en krönika om den oerhörda händelsen i Österrike, uppdagad våren 2008, där en 
far hade hållit sin dotter samt hennes (och hans) barn fängslade i en källare i tjugofyra år, 
skriver Axelsson: »Detta att Joseph Fritzl gjorde sig själv till Gud. Evig och allsmäktig. Al-
lenarådande. Och att det naturligtvis gav honom en alldeles särskild känsla av välbehag att 
besitta en sådan makt i all hemlighet.« Axelsson 2008, s. 5.

349 Globig 1994 s. 32 och 41.

350 Berger 1969:a s. 38.

351 Handlingar gällande ett barn, vilka skulle signeras med »målsmans underskrift« fick 
således inte undertecknas av barnets moder, för den händelse hon var gift med barnets 
fader.

352 Att begreppet Gud Fader färjar av sig på mänskliga män visas bland annat i följande 
rubrik i Västmanlands läns tidning: »Vad ska hända med ’Gud Faders’ gravsten?«, vilket 
gällde gravstenen över mannen bakom Asea. Eriksson 2010.
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begreppet son/son 

Begreppet Son/son om Jesus har samma födelseort som fadersbegreppet, 
alltså att uttrycka gudomlig auktoritet men i mänsklig gestalt.353 Liksom 
fadersbegreppet vilar det på föreställningen om att en faderns identitet 
övergick direkt på sonen.354 Jag återkommer till Fader–Son-begreppet 
när jag i kapitel 6 ytterligare berör hela treenighetsformeln.

herre-begreppet 

En mycket dominerande könsmarkör är begreppet herre. Detta var ju ett 
av skälen till att jag valde kyriarki och kyriocentrism till tolkningsram. 
Den stora mängden av »Herre/-n« i psalmboken föranleder en kort 
resumé av herre-begreppets uppkomst. I detta har jag åter förlitat mig 
på Ramshaw men också på Wren, vilka båda har forskat i begreppets 
historia. Dess ursprung kan härledas ur tetragrammet JHWH, en om-
skrivning för Gud, men liksom Gud betraktad som så helig och obeskriv-
bar att den inte fick uttalas. För att ändå möjliggöra läsning ur Skriften 
kom benämningen Adonaj i bruk. Enligt Ramshaw betecknade Adonaj 
manlig makt med trolig anknytning till militärt ledarskap355 och, enligt 
Wren, styresman (eng. governor).356 Adonaj översattes till engelska med 
»Lord« och till svenska med Herre-/n, begrepp som redan var kända 
och i bruk. Ramshaw skriver:

Betydelsen av LORD/lord har utvecklats på ett sätt som illustrerar en obe-
kväm sanning: språket föregår teologin. Ett visst språk gör vissa formule-
ringar möjliga.357

Men inte endast förtrogenheten med begreppet ligger bakom dess frek-
venta förekomst, vilket Ramshaw utförligt visar, utan också dess mång-
tydighet.358 Ramshaw påtalar vidare den betydelse »Herren« har spelat 
för kristna under ockupation eller under annat hårt världsligt styre: att 
få utbrista i »Jesus är Herre« i stället för att huka inför den världsliga 

353 Ramshaw 1999 s. 77.

354 I detta sammanhang kan erinras om de tidvis ofruktsamma kvinnorna i GT, Sara och 
Rakel, som lät en tjänsteflicka ta sin plats i mannens säng för att bli gravida med hans 
barn. Vem modern var spelade ingen som helst roll, det viktiga var vem som var fadern.

355 Ramshaw 1999 s. 51.

356 Wren 1989 s. 145.

357 Ramshaw 1999 s. 53.

358 Ramshaw 1999 s. 50–52.
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makten kan vara en akt av både befrielse och protest.359 Wren noterar 
emellertid något jag finner viktigt att inflika, nämligen att makttermer 
för gudomen kan ge helt olika signaler till och ha vitt skild verkan på 
den eller dem som befinner sig utanför respektive har tillgång till den 
världsliga makten. Begrepp som befriar den/dem utanför möjligheten 
att utöva makt kan lätt låna sig till att legitimera det egna maktinnehavet 
för dem som innehar maktpositioner, enligt Wren.360

Herre-begreppets ställning inom kristen tro och tradition är omistlig 
för många. Detta tillsammans med förhållandet att »herre« i dag inte 
alltid är förbundet med manlig övermakt leder stundom till uppfatt-
ningen att det är både nödvändigt och samtidigt tämligen harmlöst.361 
Mot detta vill jag genmäla att så länge det finns affärer vilka saluför 
dam- respektive herrkläder, för att bara nämna ett exempel, konnoterar 
»herre« en man och definitivt inte en kvinna. Uppfattningen att herre-
begreppet så att säga befinner sig utanför sådant som markerar kön 
bottnar – möjligen – i en föreställning att ord som konnoterar man är 
könsneutrala och således saknar betydelse som könsmarkörer.

Angående sammansättningar med »herre-«, såsom »herravälde«, 
herradöme«, herrefolk«, »herrskap« har dessa för många människor 
klang av överhet och saknar dessutom motsvarigheter som konnoterar 
kvinna.

Den slutsats jag har dragit är emellertid att denna mängd av »herre« 
i psalmboken, dels som benämning på gudomen, dels som uttryck för 
mänsklig och manlig överhet, ter sig utomordentligt problematisk. 
Skillnaden mellan vad som signaleras om män respektive om kvinnor 
är här oerhört påtaglig, både vad gäller dikotomi och värdediskrimi-
nering.362

359 Ramshaw 1999 s. 56.

360 »When Christian groups are excluded from political power, divine kingship stands 
against unjust authority and champions the oppressed. When they join the power-struc-
ture and see themselves as stabilizing it, the same metaphor-system becomes a language 
to sacralise dominant authorities and to preach revenge against foreign enemies.’« Wren 
1989 s. 128.

361 Så argumenterar Ragnar Holte för bruket av att »herre«, »fader« eller »kung« 
eftersom de får anses vara tämligen harmlösa i det att både herrar, fäder och kungar i dag 
är berövade sin forna makt. Holte påminner också om att Jesus ju ställt dessa maktsym-
bolord över ända. Holte 2003 s. 54f.

362 I en krönika i Dagens Nyheter resonerar tidningens språkexpert om bruket av versa-
ler. Hon påpekar bland annat det rimliga i att Fader, Sonen, Herden m.fl. skrivs med stor 
bokstav, eftersom de, enligt henne, fungerar som namn. Grünbaum 2008. Om så är fallet, 
kan det ge åtminstone en delförklaring till motstånd mot att byta ut dessa begrepp mot 
andra.
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begreppet skapare 

Även kring begreppet Skapare vill jag göra några reflektioner. För den 
som delar den kristna uppfattningen att Gud är alltings ursprung före-
faller väl inte begreppet Skapare om Gud som annat än självklart. Men, 
vid närmare eftertanke – vad är det som säger att denna Guds livgivande 
förmåga så gott som alltid i Den svenska psalmboken ska återges med ett 
begrepp som konnoterar man? I vilket fall som helst har jag inte funnit 
att det kan flyttas till någon neutral zon utanför sådant som påverkar 
förståelsen av gudomligt/manligt skilt från och överordnat mänskligt/
kvinnligt.

Gud skildrad som Skapare kan heller inte skiljas från verbet skapa. 
Någon räkning av antalet »skapa« i psalmboken har inte gjorts. Men att 
»skapa« är ett av den manlige Gudens signum torde ändå kunna sägas.

Om Skaparen som ett manligt fenomen och som hinder för kvin-
nors kreativitet skriver Hillevi Ganetz i Hennes röster, en avhandling i 
medie- och kommunikationsvetenskap. Ganetz skriver bland annat om 
föreställningen om »det estetiska skapandet som en skapelseakt utförd 
av det manliga könet«363 och påpekar att detta har en lång historia.

Som grund finns både religiösa och filosofiska föreställningar. Inom kris-
tendomen ses mannen som Guds avbild, medan kvinnan ses som ett kom-
plement till mannen – hon skapades ju av mannens revben. Liksom Gud 
skapade världen skapar mannen konstverket. Eftersom Gud är man och 
den mänsklige mannen hans avbild, så är skapandet mannens uppgift.364

Påfallande är att Ganetz, utan något som helst belägg, förmedlar före-
ställningen att »Gud är man« och att endast mannen är Guds avbild. 
Därtill drar hon slutsatsen att detta har verkat hämmande på kvinnors 
kreativitet. Hon ger alltså uttryck för en föreställning, som hon anser 
så vedertagen och självklar att den inte behöver ordas om. Med tanke 
på vad som då förmedlas med avseende på gudomlighet i relation till 
kvinnors respektive mäns kreativa förmåga framstår upprepandet i psal-
merna av Gud som Skapare som mycket problematiskt.

363 Ganetz 1997 s. 56.

364 Ganetz 1997 s. 56.
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Sammanfattning: könsmarkerande substantiv 

	 Könsmarkerande sub-	 Könsmarkerande
	 stantiv som konnoterar 	 substantiv som
	 kvinna	 konnoterar man
	
Totalt antal psalmer/	 63/66	 1483, därav »Herre« 787*
tillfällen		

* I ovanstående tabell anges i »mansspalten« enbart antal tillfällen. Då en mängd psalmer 
innehåller flera olika manliga könsmarkerande substantiv har jag funnit att värdet av att sum-
mera hur många psalmer det totalt gäller inte står i proportion till arbetsinsatsen.

Sammanfattningsvis kan konstateras att könsmarkerande substantiv 
som konnoterar kvinna förekommer i sextiotre psalmer/sextiosex till-
fällen medan markörer som konnoterar man uppträder i 667 tillfällen, 
om herre-begreppet utesluts, och 1483 tillfällen när »herre« inklude-
ras.

reflektioner

Det mest iögonfallande i ovanstående analys utgör den manliga domi-
nansen, i det närmaste total vad gäller Gud. Beträffande markörernas 
respektive framtoning framstår »man«, »fader«/»far«, »son« eller 
»bror« som en människa i största allmänhet och, som det ser ut, utan 
barn medan »kvinna«, »mamma«/»moder«/»mor« så gott som alltid 
är en människa, som explicit förknippas med barn eller en man. Den 
familjära markören pappa syftande på en mänsklig far förekommer inte, 
lika lite som »mödrar« vad gäller att skildra kvinnors kollektiva insat-
ser i historien. »Mamma« finns i den privata sfären medan »fäder« 
förekommer i det offentliga livet, betecknande personer som har levt 
tidigare och präglat vår kultur, religion och historia.

Som »döttrar« eller »systrar« uppträder kvinnor alltid tillsammans 
med »söner« respektive »bröder«, således inte utan manlig »följesla-
gare«. Någon enstaka »syster« eller »dotter« finns inte i psalmboken 
till skillnad från »son« och »bror«. Medan »systrar«/»döttrar« är re-
lationsbeteckningar är »söner«/»bröder« benämningar på människor 
i största allmänhet.

Beträffande överföringen av kristen tro går det att skönja en mar-
kant skillnad mellan hur psalmtexterna framställer kvinnors respektive 
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mäns insatser. I moderns famn får både döttrar och söner kunskap om 
»Jesu namn« medan fäder förmedlar kristen bönetradition och lära, 
kallade »ett heligt arv«, och detta endast till sina söner. Beträffande 
kristen tro skildras mannen som den som förvaltar och förmedlar »det 
heliga« i tro och tradition medan kvinnan överför trons »känslokapi-
tal«. Sammanfattningsvis om psalmbokens »far«/»fader«/»fäder« 
konstaterar jag att en mänsklig far endast sällan påträffas tillsammans 
med sitt/sina barn. En speciell relation tycks dock föreligga mellan 
»far«/»fäder« och »son«/»söner« i det att det som betecknas som 
det heliga i kristen tro förmedlas dem emellan. Det framstår därmed 
som en angelägenhet män emellan. Utifrån det här materialet förefaller 
mödrarna således att stå för den psykiska och fysiska upplevelsen av 
Gud, medan fäder och söner tycks ha hand om hur dessa upplevelser 
ska tolkas och verbaliseras.

Av det stora antalet Fader syftande på första personen i gudomen 
framgår att psalmbokens »fader« är gudomlig. Till skillnad från 
jordiska »fäder« beskrivs »Gud Fader«/»pappa Gud« ofta som för-
älder med människan som sitt/ sina »barn«. Dock – om mänskliga 
»fäder« ägnar sig åt det offentliga livet ägnar sig »Gud Fader«/ 
»pappa Gud«, förutom åt allt annat, även åt vård och omsorg. Enligt 
psalmtexterna blir det, lakoniskt uttryckt, helt enkelt inget kvar att 
göra för någon »Gud Moder«/»mamma Gud«. Därom råder ingen 
som helst tvekan.

Det speciella som framskymtar beträffande den mänskliga far- och 
sonrelationen understryks tydligt av att många av psalmbokens texter, 
ja, hela den kristna tron, är uppbyggd på ett alldeles särskilt far- och 
sonförhållande. Läromässigt sett uttrycker inte trons far och son det 
slags släktskap som anges med vardagsspråkets far och son. Lika fullt 
går det knappast att komma förbi att en jordisk far och en jordisk son 
via texterna förlänas en betydelse och ett värde som förmenas en jordisk 
mor och hennes dotter.

En tillbakablick på övriga könsmarkerande substantiv har gett föl-
jande. Beträffande »syndare«/»synderska« framgår att »synderska« 
antyder en kvinnas sexuella utlevelse medan »syndare« uttrycker varje 
människas ofullkomlighet inför Gud. Angående den som »synderska« 
beskrivna kvinnan som ertappades med äktenskapsbrott men benåda-
des, väcker det många frågor. Visst, ett äktenskapsbrott var en synd. 
– Men, ertappades hon inte på bar gärning? Vart tog i så fall mannen 
vägen? Hans försvinnande ur texten var säkert något fullständigt själv-
klart vid den tid texten tillkom. Men frågan måste ändå ställas hur kyr-
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kan idag ska tolka och sjunga om den bibliska händelse som ligger till 
grund för psalmen.365

Både markörerna synderska och syndare har jag funnit anledning 
att reflektera över. Medan »syndare« har visat sig avse människans 
hela ofullkomliga natur utan att syndiga gärningar preciseras, antyds 
med »synderska« enbart försyndelser av sexuell natur. »Alla människor 
syndar på alla slags upptänkliga vis. Kvinnor syndar dessutom genom 
sin sexualitet«, ungefär så tolkar jag psalmbokens texter i detta hänse-
ende. Ett antagande är att det bakom psalmbokens »synderskor« finns 
en halvt uttalad föreställning i kristen tradition, enligt vilken kvinnors 
sexualitet har ansetts som särskilt problematisk och förförisk.366 Även 
om så inte vore fallet, är det värt att uppmärksamma att »synderska« 
som beskrivning av en kvinna används helt okritiskt i de förhållandevis 
nyskrivna psalmerna 352 och 353.367 Detta finner jag desto mer anmärk-
ningsvärt då ingen av dess kvinnor betecknas som synderskor i de bibel-
texter som psalmtexterna bygger på. 

Skillnaderna i framställningen av kvinnor respektive män är således 
mycket tydlig och frammanar en oerhört traditionell bild av respektive 
kön. Beträffande psalmtexternas roll som attitydbildare för att uppnå 
ökad jämställdhet kan detta knappast anses vara försumbart.

Vad gäller »tjänarinna« beskriver det Maria inför uppdraget att föda 
Jesus medan »tjänare« kan betyda såväl människor som ställer sig till 
Guds förfogande som de himmelska härskaror som omger Gud.

Tendensen från tidigare observationer står sig: medan markörer som 
konnoterar kvinna syftar på det speciella hänför sig markörer som kon-
noterar man till människan i gemen och detta dessutom på ett sätt som 
resulterar i en sammansmältning av gudomligt och manligt.368 Detta har 
jag sett som ett utslag av värdediskriminering. Lika påtaglig som det 
stora antalet av mansmaktsorden »herre« och »konung« är frånvaron 
av begrepp som uttrycker kvinnomakt och kvinnostyrka. Även i denna 
kategori förekommer således en utpräglat dikotom och värdediskrimi-

365 Här må inflikas att psalmen där detta omnämns (ps. 634) inte tillhör standardreper-
toaren utan möjligen förekommer en och annan domssöndag.

366 Jfr. med Gustafsson, som ju slog fast att kvinnors sexualitet tolkades i termer av 
moral. Gustafsson 2001.

367 352 är årtalsbestämd till 1970 och 1984 och 353 till 1970. Se vidare avsnittet om kvin-
noemanciperande språk i det sista kapitlet, där jag berör synen på kvinnors respektive 
mäns sexualitet i dagens samhälle.

368 Som exempel på genomslaget hur manligt och gudomligt övergår i vartannat kan 
nämnas att Sara Lidman i Tjärdalen säger om Agda, en av kvinnorna i romanen, att »/d/et 
är varken pappa eller Gud eller Nils (maken, min anm.) som håller henne ovan jord men 
en blandning av dessa tre.« Lidman 1955 s. 11.
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nerande könsförståelse, påtagligt underbyggd av att endast ord som kon-
noterar man används om gudomen.

Sammansättningar med könsmarkörer

I kategorin sammansättningar med könsmarkörer har inkluderats be-
grepp sammansatta av könsmarkörer, exempelvis »fadershjärta«, och 
adjektiv bildade på könsmarkörer, exempelvis »moderlig«. Genom 
denna kategori visas hur frekventa de olika sammansättningarna är och 
vad i psalmtexterna som förknippas med fader, moder, broder, etcetera. 
Undersökningen kan således tjäna syftet att ytterligare belysa vad som 
kopplas till kvinna respektive man.

»moderlig«, »moders-« 

Av sammansättningar med moder- finns i psalmboken »moderliv«,369 
»modersfamn«,370 »modersbröst«371 och en famn i jorden som »så 
moderligt/…/mig gömmer«.372 Sammanlagt ger det fyra psalmer/fyra 
tillfällen.

»syster-«

Sammansättningar med syster saknas i psalmboken.

»faders-«

Sammansättningar med fader syftar uteslutande på gudomen och fö-
religger i tjugosex psalmer/tjugoåtta tillfällen.373 Följande sammansätt-
ningar förekommer: -öga, -blick, -hand, -famn, -armar, -hjärta, -hägn, 
-hem, -hus, -borgen, -namn och -land.

Sammansättningarna består således till övervägande delen av kropps-
delar och av olika uttryck för husrum och hemmahörighet. Genom sam-

369 1:5, skydde ej det moderliv.

370 129:2, vilar i en modersfamn.

371 428:3, log vid modersbröstet.

372 631:1, så moderligt den mig gömmer.

373 -öga: 22.4, 33:2, 186:6, 340:4, 561:2; -blick: 206:1; -hand: 249:3, 298:1, 525:3, 561:2; 
-famn: 58:2, 526:3, 557:1; -armar: 248:2; -hjärta: 376:3, 562:2; -hägn: 582:4; -hem: 369:4, 
412:1; -hus: 24:8, 168:3, 293:4, 401.4, 577:2, 624:2; -borgen: 72:1; -namn: 26.5; -land: 
579:1.
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mansättningarna frammanas en mycket antropomorf och kyriocentrisk 
gudom. Det kan också konstateras att i en psalm, psalm 561, möter en 
gudom med såväl fadersöga som fadershand och fadershjärta.

»broder-«

Under rubriken »broder« placeras markören broderskapet, syftande på 
människans gemenskap med Jesus.374

»man-«

Sammansättningar med »man-« påträffas endast i två psalmer/två till-
fällen375. Sammansättningarna förekommer dels som »manligt och tro-
get förbund«, dels som »mandoms liv som mäktigt strömmar«.

Sammansättningarna på »moders-« förekommer i fyra psalmer/
fyra tillfällen under det att de som bildas på »faders-«, »broders-« och 
»man-« möter församlingen i tjugonio psalmer/trettioen tillfällen.

Sammanfattning: sammansättningar med könsmarkörer

	 sammansättningar med 	 sammansättningar med
	 könsmarkörer som konno- 	 könsmarkörer som
	 terar kvinna	 konnoterar man

antal psalmer/ tillfällen 	 4/4 	 29/31
samtliga syftande på 
gudomen

reflektioner

Medan sammansättningarna på »moders-« begränsar sig till kvinnors 
omsorg om barn har sammansättningarna med »faders-« en något vi-
dare syftning. Men även dessa förbinds med hemmet, med att vara sedd, 
med omsorg och trygghet, alltså med sådant som traditionellt har as-
socierats med mödrar.376 Framför allt kan noteras att de genomgående 

374 250:4, O det broderskapet, se det gäller.

375 272:7, i manligt och troget förbund; 380:2, mandoms liv som mäktigt strömmar.

376 Att sammansättningar med faders- inte alltid kan tolkas som något som innebär 
trygghet framgår av att titeln på Nordisk kvinnolitteraturhistoria del 2 är Fadershuset. Här 
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syftar på gudomen, vilket bidrar till att förstärka den hittills såväl funna 
dikotomin och som värdediskrimineringen.

Sammansättningarna »broder-« och »man-« är ytterst fåtaliga. De 
får sin betydelse av att sammansättningar på »syster-« och kvinna« 
helt saknas. Medan »manligt« förstärks av »troget« lånar »mandom« 
klangfärg av »mäktigt strömmar«. Både »manligt« och »mandom« 
tycks avsedda att inge förtroende och styrka.

Könsmarkerande personliga pronomina

Könsmarkörer, vilka i tal och text inte alltid uppmärksammade som 
sådana, utgörs av de personliga pronomina. Hur olika människor än är 
har personerna dock en sak gemensamt, nämligen att kallas/kalla sig 
»hon« respektive »han«.377 »Hon«/»han« signalerar möjligheten till 
igenkännande och identifikation för dem som kallar sig antingen det 
ena eller det andra. De personliga pronomina tjänstgör därigenom som 
dörrar in i texterna. Därför har jag funnit anledning att inkludera även 
dem i denna undersökning.

»hon«

Pronomenet hon är mycket sällsynt i psalmboken. Det förekommer 
i tjugoen psalmer/trettiosju tillfällen.378 Den vanligaste syftningen är 
»hon« om kyrkan, vilket förekommer i fyra psalmer/elva tillfällen.379 
(Angående »hon« om kyrkan, se vidare kapitel 3.) I ytterligare fyra psal-
mer/sju tillfällen används »hon« som direkt syftning på människan.380 
I en psalm/ett tillfälle syftar »hon« på »stjärnan från Betlehem«,381 i 

betecknar »fadershuset« den trånga, patriarkalt definierade värld som kvinnor tvingades 
att leva i. Jensen 1993, s. 11.

377 Här förbiser jag de enskilda fall när människor byter kön alternativt definierar sig som 
transvestiter.

378 Vid ytterligare några tillfällen förekommer »henne« syftande på människa, stjärna 
och källa. Dessa är inte räknade.

379 55:2, Din kyrka glädes i ditt skygd/hon på ett hälleberg är bygd/…/hon vilar på sin 
grund; 57: 1, hon är hans egen byggnad,/…/hon blev den brud han krönte 57:2, hon går 
till löfteslandet; 57:3, ser världen hur hon slits; 57:5, det skådar hon och erfar; 401:5, Med 
dig vår kyrka väl består/när hon för dig vill strida; samt ytterliga två gånger i samma vers; 
475:3, och än står hon fast på sin eviga grund.

380 580:2, hon får den makten stora /…/om allt på jord hon offrat har; 587:7, Hon speg-
lade hans skaparvilja; 595:2, den jord hon fått; 623:3, Det kommer en dag när hon vaknar; 
623:7, en mänska vi kände i tiden. Vad ville hon här i sin strävan? Vem var hon i ljuset 
från Kristus?

381 128:3, Tre vise män har stjärnan sett./…/ hon leder dem rätt.
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tre psalmer/sju tillfällen på solen,382 i en psalm/två tillfällen på Guds 
källa383 och i tre psalmer/fem tillfällen på Moder jord/jorden.384 I övrigt 
förekommer »hon« om kyrkan som brud, själen, Maria, syster Död i 
sammanlagt fyra psalmer/fyra tillfällen.385

Såväl kyrka, stjärna, källa, jord och sol som människa är substan-
tiv som kan vara av feminint grammatiskt genus. Dock medger svensk 
grammatik annat genus för de här uppräknade substantiven.

»han«

Om »hon« är sällsynt är situationen den omvända vad gäller »han«. 
Sammanlagt har jag funnit »han« i 165 psalmer/717 tillfällen i psalm-
boken.386 Av dessa syftar »han« på Gud/Gud Fader i 107 psalmer/249 
tillfällen, på Jesus i 158 psalmer/438 tillfällen samt i fem psalmer/sex 
tillfällen på »frestaren/Satan/ovännen/den laglöse.387 I nio fall används 
»han« generiskt, om vilken som helst människa. Vidare påträffas en 
»nästa«, Sackeus/Sackaios och Johannes Döparen samt några änglar, 
omtalade som »han«.

Till de 717 »han« kommer ett – uppskattningsvis i detta fall – minst 
lika stort antal »hans« respektive »honom«.

382 197:1, För dödliga hon målar; 329:2, där hon fram på fästet skrider; 495:1, Hon stiger 
över bergets topp; 495:2, Hon kommer från den fagra kust/…/Hon ger de gamla liv och 
lust; 495:3, Hon hälsar oss ännu så skönt; 495:4, Hon hälsar oss från livets hem.

383 246:1, Här en källa rinner, säll den henne finner. Hon är djup och klar; 246: 2, Andens 
törst hon släcker.

384 23:5, moder Jord./Än bär hon oss; 200:1, se, hur för dig och mig hon får; 518:2, Hon 
ändat har sin arbetsdag, hon böjer sig för ditt behag/…/vilar hon i sabbatsfrid.

385 110:3, och helga så din brud/att evigt hon får sjunga; 129:1, När Guds moder föda ska/
blir hon visad till ett stall; 512:4, och själen hon längtar och trängtar därtill; 23:6, Hon för 
oss i sin tysta vagn.

386 Jag vill påminna om att jag här har använt datorns sökfunktion. Eftersom den visade 
sig hoppa över ett okänt antal han har jag inte brytt mig om att använda den för att räkna 
antalet »hans« eller »honom«. Att räkna dem genom att fingranska alla psalmer har jag 
bedömt vara för arbetskrävande i förhållande till vad jag kunde ha fått ut av det. Jag vill 
ändå uppmärksamma att böjda former av »han« självklart spelar roll för könsförståelsen.

387 440:7, att frestaren med sin snara ej lockar mig, dit han vill; 149:2, Satan med all makt 
han haft; 620:4, Så vill Satan mig förföra/…/Allt mitt hopp vill han förgöra; 372:2, en 
ovän bland oss vandrar. Han ogräs i din åker sår. Han gott med ont förblandar; 477:1, Den 
laglöse snart står fram uppenbart. Han är redan här.
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Sammanfattning: personliga pronomina

	 könsmarkerande personliga 	 könsmarkerande personliga
	 pronomina som konnoterar 	 pronomina som konnoterar
	 kvinna	 man 

antal 	 21/37	 approximativt 165/717
psalmer/ tillfällen	

Skillnaden i antal och användning av könsmarkerande personliga pro-
nomen är mycket stor. Medan »han« betecknar mannen/gudomen, 
det som hör »himlen« till, betecknar »hon« den som är underordnad, 
som låter sig formas och som, med undantag av stjärna och sol, hör 
jorden till. Dikotomin och värdediskrimineringen mellan en mänsklig 
»hon« och en gudomlig »han« framstår därmed som mycket iögon-
fallande.

reflektioner

De oräkneliga »han« om gudomen understryker än en gång värdedis-
krimineringen mellan kvinnor och män i psalmtexterna. Särskilt vad 
gäller psalmbokens beskrivningar av kyrkan framstår »hon« som ett 
utpräglat beroendepronomen.388 Det är således en mycket stor skillnad 
i omfattning och syftning vad gäller pronomina hon och han; »han« är 
mycket frekvent och syftar ofta på gudomen, »hon« är mycket sällsynt 
och syftar aldrig direkt på gudomen. Detta gör att jag uppfattar denna 
skillnad som den primära dikotomin i Den svenska psalmboken. Av detta 
följer att denna dikotomi, både vad gäller antal och syftning, är det som 
tydligast markerar dikotomi och värdediskriminering.

388 I en krönika i Vestmanlands Läns Tidning riktar dåvarande biskopen Claes-Bertil 
Ytterberg hård kritik mot kyrkan för kyrkans, enligt honom, vana att säga »nej« inför 
förändringar i samhället. Konsekvent kallas kyrkan »hon«; »hon« framstår således som 
den otillräckliga och undermåliga, värd kritik i kontrast mot »honom«, sin ofelbare upp-
dragsgivare. Ytterberg 2007.
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Sammanfattning

Nedan har jag fört samman de kvantitativa resultaten.

könsmarkörer som konnoterar KVINNA:	 könsmarkörer som konnoterar MAN: 
antal psalmer/tillfällen			   antal psalmer/tillfällen

identifierbara personer	     45/77		  76/102
könsmarkerande substantiv	     63/66		  1 483 (Av skäl som angetts ovan visas 	
					     enbart antal tillfällen.)
sammansättningar med 	         4/4		  29/31
könsmarkerande substantiv	
personliga pronomina	     21/37		  approximativt 165/717

Det innebär, med de reservationer som getts ovan, 181 könsmarkörer 
som konnoterar kvinna och 2 333 som konnoterar man. Jag påminner 
om att några få »henne« samt alla »honom« och »hans« är oräknade. 
Snedfördelningen är i realiteten således mångdubbelt större.

För att klargöra de kvalitativa skillnaderna i könsförståelsen av kvinna 
respektive man har jag systematiserat resultaten enligt följande:

	Könsmarkörer som konnoterar KVINNA	 Könsmarkörer som konnoterar MAN

	 få 	 många
	 preciserade	 människan i gemen
	  privata sfären	 offentliga sfären
	             klandervärd sexualitet 	 asexuella
 	 inga markörer sammanfaller med dem 	 markörerna sammanfaller ofta med
	 på gudomen 	 dem på gudomen och
	 inga markörer som uttrycker makt och 	 uttrycker makt och styrka
	 styrka 	
	  relationspersoner	 autonoma personer

Även om justeringar görs för eventuella felräkningar är markörer som 
konnoterar män i en överväldigande majoritet. Denna blir inte mindre 
med beaktande av att namnen Jesus/Kristus inte har ingått i undersök-
ningen. Analysen visar att markörer som konnoterar kvinna respektive 
man gör kvinnor nära nog osynliga i jämförelse med män i texterna. 
Sammantaget medför detta att kvinnor konsekvent utsätts för språklig 
dissonans i bruket av Den svenska psalmboken.

Som synnerligen påtaglig och iögonenfallande framstår samman-
smältningen av gudomligt och manligt, både vad gäller gudomen i dess 
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helhet, Jesus Kristus och i någon mån även Anden. Möjligheter för kvin-
nor att uppfatta sig som imago Dei är på det hela taget obefintliga. Detta 
i kombination med den numerära överlägsenheten vad gäller manliga 
markörer resulterar i en tydlig både dikotom och värdediskriminerande 
könsförståelse.

*

– Är det då säkert att de valda analyskategorierna verkligen har fångat 
in allt av relevans för förståelsen av kön? Jag prövar med substantivet 
sköte, vilket vanligen förknippas med kvinnor. I psalmboken sägs Jesus 
två gånger och »Himlafadern« en gång kunna innesluta människan i 
sitt sköte.389 Här kan uppenbarligen anas en genombrytning av köns-
stereotypier. Emellertid – eftersom det återigen endast är den manlige 
gudomen som överskrider gränser, illustreras den fråga som Eriksson 
har formulerat: »If He Is Made Divine, What Is Left For Her?«390

*

Några psalmer har inte fångats upp av de använda analyskategorierna. 
Vad går att utläsa om könsförståelsen i dessa? I följande avsnitt har jag 
sökt svar på den frågan.391 Eftersom dessa psalmer är spridda över hela 
psalmboken anges de i not.

389 305:4, mig slöte intill hans sköte; 319:1, till Himlafaderns sköte; 570:2, sin vila i hans 
sköte.

390 Eriksson 1995 s. 77.

391 Med denna del av undersökningen anknyter jag till den tidigare i not nämnda fråga 
som 1997 ställdes i kyrkomötet, en fråga i vilken Hesslefors Persson efterlyste en kartlägg-
ning av psalmerna i Den svenska psalmboken med avseende på vad hon kallade »inklusivt 
språk«. Kfråga 1997:6.
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Könsförståelsen i psalmer utan de 
använda könsmarkörerna

I Den svenska psalmboken ingår fyrtiofem psalmer utan de könsmarkörer 
vilka jag använt ovan.392 Då språket i dessa psalmer är avkönat393 – med 
viss reservation för adjektiv med maskulin böjning – beskrivs både gu-
domen och människa utan könsmarkering. Beteckningar på gudomen 
är antingen enbart »Gud« eller »Du«/»du«. Någon gång förekommer 
»Guds Lamm«,394 en gång »Helge Ande« respektive »Gode Ande«395 
samt en gång »höge gäst«. I ytterligare en psalm representeras gudomen 
av »Jerusalem«,396 i en annan av »vin och bröd«, i ytterligare en av ett 
»jag« som säger sig vara »livets bröd«/»livets vatten«397 samt i fyra 
psalmer av »Guds ord«.398

392 16, Kom, låt oss nu förenas; 19, Du för vars allmaktsord; 25, Högt i stjärnehimlen; 
71, Som spridda sädeskornen; 95, Ditt verk är stort men jag är svag; 97, Jag behövde en 
nästa; 179, Morgon mellan fjällen; 191, Den dag du gav oss; 192, Nu sjunker bullret; 195, 
O Gud, vår hjälp i gångna år; 202, De blomster som i marken bor; 208, Det tänds ett ljus 
i sorgens mörka gömma; 217, Gud, för dig är allting klart; 222, Just som jag är, ej med 
ett strå; 230, Klippa, du som brast för mig; 242, Jag vill dig, Gud, med glädje prisa; 261, 
Tack min Gud, för vad som varit; 271, Närmare Gud till dig; 277, Så tag nu mina händer; 
288, Gud, från ditt hus, vår tillflykt; 299, Ur djupet av mitt hjärta; 307, Från våra kära, 
från våra vänner; 310, O Gud, du mig ej överger; 311, Jag ska gråtande kasta mig ner; 321, 
Det dukas i himlarnas rike; 336, Gud trefaldig, stå oss bi; 361, O du helge Ande, kom; 373, 
Behåll oss vid ditt rena ord; 408, O gode Ande, led du mig; 445, Se, kärlet brast, och oljan 
är utgjuten; 486, O Gud, du som de världar ser; 487, O livets Gud vi tackar dig; 505, När 
allt omkring mig vilar; 521, Mina döda timmar; 548, När inför din dom jag stod; 594, 
Giv folken fred, giv själen frid; 599, O låt ditt rike komma; 602, Så länge solen värmer 
jorden; 617, Vi är ett folk på vandring; 618, Faraos härar hann upp oss vid stranden; 679, 
Halleluja, halleluja; 687, Jag är med er alla dagar; 688, Saliga de som hör Guds ord; 689, 
Jag är livets bröd; 690, Intet kan mig skilja från Guds kärlek; 693, Dona nobis pacem. 
Jag har tidigare resonerat kring varför jag inte har räknat böjda adjektiv som könsmarke-
ringar. För att vara konsekvent har jag i de fyrtiofem psalmerna inkluderat en psalm, där 
människan kallas »arme« (95), två, i vilka Anden böjs i maskulinum (361 och 409), en 
i vilken gudomen/Jesus benämns »höge gäst« (445) samt en, där Gud nämns som »du, 
barmhärtige«.

393 Begreppet avkönat (nonsexist hos Procter-Smith) språk har jag hämtat från liturgi-
forskaren Procter-Smith. När hon talar om metoder att komma tillrätta med de problem 
hon anser vara förknippade med ett androcentriskt språk anger hon tre möjliga vägar: ett 
avkönat språk (ett språk utan könsmarkörer), ett inklusivt språk (ett språk, där ord som 
konnoterar kvinna respektive man balanserar varandra) och ett emancipatoriskt språk 
där det första kravet är att det synliggör kvinnor. Procter-Smith 1990 s. 63 och vidare s. 
67–71.

394 16, alla verserna: Halleluja! O, Guds lamm, v. 4, endast Lammet.

395 361, O du helge Ande; 408, O gode Ande, led du mig, Påståendet att uttrycken »helge 
Ande« och »gode Ande« inte innebär någon könsmarkör kan diskuteras. Men som tidi-
gare har nämnts har jag inte tagit hänsyn till böjningen av adjektiv.

396 299, Jerusalem, Guds stad, Guds hem.

397 617, vi samlas kring vin och bröd; 689, Jag är livets bröd/…/ Jag är levande vatten.

398 64, den skatten är Guds helga ord; 373, Behåll oss vid ditt rena ord; 377, Därför att 
ordet bland oss bor; 688, Saliga de som hör Guds ord.
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Ett särskilt omnämnande vill jag ge psalm 288, där språket om och till 
gudomen varieras på så sätt att Gud ombeds göra de sjungande »djär-
va«, »fria«, »kloka« och »glada«. Eftersom dessa adjektiv, i synnerhet 
»djärva« och »fria«, traditionellt sällan förknippas med kvinnor, me-
nar jag att psalmen kan tänkas åtminstone perforera den dikotoma och 
värdediskriminerande könsförståelsen. Denna psalm och övriga psalmer 
där gudomen kallas Gud rätt och slätt eller du kan i vilket fall som helst 
tänkas leda tankar och associationer utanför det mest stereotypa och 
konventionella.

Emedan dessa psalmer saknar könsmarkörer är varken kvinnor el-
ler män explicita i dessa texter. Det innebär att någon dikotomi eller 
värdediskriminering kvinna/man inte framträder, men inte heller de-
stabiliseras.399 I det sammanhang där dessa psalmer ingår är texten till 
övervägande del påtagligt androcentrisk<kyriocentrisk. Därför hål-
ler jag det för troligt att dessa psalmer inte har något avgörande in-
flytande vad gäller den sammantagna könsförståelsen i psalmtexterna. 
De visar dock på möjligheten att skriva psalmer med ett något mindre 
androcentriskt<kyriocentriskt språkbruk.

– Hur förhåller det sig med den könsrelaterade dikotomin mellan 
gudom och människa i dessa psalmer? Då språket i dem är avkönat 
även vad gäller gudomen saknas psalmer i denna kategori, vilka bryter 
dominansen av markörer för gudomen som konnoterar man. Därmed 
bidrar inte just dessa psalmer till någon könsrelaterad dikotomi och 
värdediskriminering till följd av en sammansmältning mellan gudomligt 
och manligt. Ett vidare studium av förhållandet beträffande Gud och 
människa ger vid handen sexton psalmer i vilka dessa kategorier tycks 
gripa in i varandra.400 Den här förkortningen av avståndet mellan Gud 
och människa framträder bland annat i psalmer där naturen besjungs, 
där människor ber om gudsingripande i livets svåra stunder och där 
människors aktiviteter bland sina medmänniskor aktualiseras. Dessa 

399 I uttrycken »gode Ande«, »helge Ande«, »höge gäst« kan anas att en manlig gudom 
åsyftas. Även i den psalm som beskriver Gud som »majestätiskt mild« kan antas att en 
manlig gudom tas för given. Ty även om ett majestät mycket väl kan vara en kvinna, syns 
inget gudomligt majestät som dessutom är kvinna vare sig i psalmboken eller för övrigt i 
ett traditionellt trons språk. I övriga fyrtiofem förekommer inget som uppenbart kopplar 
samman gudomen med markörer som konnoterar man.

400 25, Högt i stjärnehimlen kan vi dig ej finna; 97, Jag behövde en nästa; 179, Morgon 
mellan fjällen; 192, Nu sjunker bullret; 202, De blomster som i marken bor; 208, Det 
tänds ett ljus i sorgens mörka gömma; 217, Gud, för dig är allting klart; 261, Tack min 
Gud för vad som varit; 288, Gud, från ditt hus; 307, Från vår kära, från våra vänner; 377, 
Därför att Ordet bland oss bor; 521, Mina döda timmar; 594, Giv folken fred, giv själen 
frid; 602, Så länge solen värmer jorden; 687, Jag är med er alla dagar; 690, Intet kan mig 
skilja från Guds kärlek.
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psalmer kan, som jag har bedömt det, tjäna syftet att luckra upp en mer 
eller mindre medveten föreställning som kopplar det jordiska till kvinna 
medan det som hör himmelen till knyts till man. I lika många psalmer 
förekommer emellertid tendenser till att placera Gud »där uppe« och 
skild från människan här på jorden.

reflektioner

Eftersom psalmerna i ovan undersökta psalmer med den använda meto-
den kännetecknas av ett avkönat språk går det knappast att i dem finna 
något som utmanar rådande dikotomi och värdediskriminering. Beträf-
fande människan finns därför inte heller något som rubbar rådande köns-
förståelse. Det problematiska med texterna står emelleretid klart för den 
som delar många feministiska forskares uppfattning att ett avkönat språk 
tenderar att tolkas enligt gängse tolkningsmönster, enligt vilket Gud är en 
»han« och mannen utgör normen.401 Utifrån ett sådant synsätt utmärker 
sig ingen av psalmtexterna genom en text som uppenbart destabiliserar 
tidigare uppmätt dikotomi och värdediskriminering. Psalm 288 kan dock 
ses som ett undantag. Men alla som uppfattar dominansen av manliga 
gudsmarkörer som problematiska eller av annan anledning stöter sig på 
dem, kan i denna kategori möjligen finna en eller annan psalm att vila i.

Sammantaget tolkar jag det som att flertalet av psalmerna som sak-
nar könsmarkörer inte uppenbart underblåser den hittills konstaterade 
dikotomi och värdediskrimineringen. Men jag ser även att de inte heller 
destabiliserar dem.

Könsförståelsen i psalmer vid kyrkliga 
handlingar och i några omtyckta psalmer

I de hittills redovisade analyserna i kapitlet har undersökningen omfat-
tat Den svenska psalmboken i dess helhet. För att klargöra om det föreligger 
någon skillnad jämfört med resultaten för hela textmaterialet har jag i 
denna underavdelning undersökt några undergrupper av psalmtexter. 
Det skulle ju kunna vara så att resultaten blir annorlunda och eventu-

401 Se bl.a. Procter-Smith 1990 s. 64, 91.
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ellt mer nyanserade, om jag begränsar mig till några klart avgränsade 
grupper av psalmer. Just för att upptäcka och kunna visa på nyanser är 
redovisningen här mer detaljerad. Jag har inlett med att synliggöra kön 
i de psalmer som Den svenska psalmboken erbjuder för de kyrkliga hand-
lingarna dop och vigsel samt i ett antal psalmer vilka har kommit till stor 
användning vid begravningsgudstjänster. Därefter har jag analyserat 
några psalmer som har befunnits vara särskilt omtyckta. Det betyder att 
jag har utgått dels från vad psalmboken erbjuder, dels från vad männis-
kor själva väljer, när tillfälle ges. Av detta följer att urvalskriterierna för 
dessa fyra grupper av psalmer har varit olika, vilket ger viss möjlighet att 
urskilja skillnader mellan vad psalmboken erbjuder och människors egna 
val. Därefter följer ett avsnitt där jag dels resonerar kring kontextens 
betydelse för min tolkning, dels söker värdera den använda metoden.

Könsförståelsen i psalmer för kyrkliga handlingar

Dopet är den huvudsakliga och tydligaste porten in i den gemenskap 
som, enligt det tidigare citerade policydokumentet, innebär kvinnors 
och mäns lika värde. Därför har jag funnit det vara av intresse att under-
söka könsförståelsen i doppsalmerna i Den svenska psalmboken.

Könsförståelsen i psalmbokens doppsalmer

År 2008 döptes 59 procent av alla barn födda i Sverige i enlighet med 
Svenska kyrkans ordning.402 Någon vetenskaplig undersökning av vilka 
psalmer som i realiteten sjungs vid dopgudstjänster är inte utförd. Därför 
har jag valt att analysera de doppsalmer som ingår i Den svenska psalmbo-
ken, vilket ger en uppfattning om vad som erbjuds från Svenska kyrkans 
sida. Psalmboken innehåller elva doppsalmer. En analys via de ovan 
använda analyskategorierna har gett nedanstående resultat. Inte heller 
här har jag räknat Jesus/Kristus som könsmarkör.

Den första psalmen är nummer 68, »Jag tror på Gud som med sitt 
ord«. Av könsmarkerande substantiv« påträffas en »Son« och en »Fa-
der«; sammansättningar med könsmarkörer saknas. Psalmens två köns-
markörer konnoterar således man. Den andra doppsalmen är nummer 
69, »Glad jag städse vill bekänna«. I den finns tre »Fader«, ingen sam-
mansättning men två »han«. Sammantaget gör det fem könsmarkörer, 
samtliga manliga. Den tredje psalmen i gruppen är nummer 378, »Gud, 

402 Enligt Svenska kyrkans webbplats hämtad 2009-06-30.
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hos dig är livets källa«. Den psalmen saknar »identifierbar person«. Här 
förekommer en könsmarkering, en »Son«.

Därefter följer psalm 379, »Du som var de minstes vän«. I den möter 
de könsmarkerande substantiven »fader«, moder«, »Herde och »Fa-
der«. Här föreligger således tre könsmarkörer som konnoterar man och 
en som konnoterar kvinna. I psalm 380, »Fader, du som livet tänder« 
förekommer ingen identifierbar person, men väl tre »Fader« samt sam-
mansättningen »mandoms«. Totalt rör det sig om fyra könsmarkörer 
som konnoterar man. Psalm 381, »Gud har en famn«, innehåller tre 
»han«. Tre gånger påminns om manligt kön.

I psalm 382, »Vi tackar dig vår Skapare«, återkommer även »Fader«. 
Här återfinns två könsmarkörer som konnoterar man. I psalm 383, »Med 
vår glädje över livets under«, förekommer »Herre« två gånger, två köns-
markörer som konnoterar man således. Psalm 384, »Ett liv ur dina hän-
der«, har fem korta verser. I dem påträffas »Herre« en gång. Med orden 
»I Jesu Kristi namn vi ber« inleds psalm 385. Där möter »Noa« och 
»Mose«. Psalmen innehåller också två »han«, det vill säga fyra markörer 
som konnoterar man. Psalm 386, »Upp ur vilda, djupa vatten« är den sista 
doppsalmen. »Kristus« och »Jesus« möter liksom »Skaparn«, »man«, 
»kvinna« »Frälsaren, »Herre« samt två »han«. Här påträffas en kvinn-
lig könsmarkör men sex manliga exklusive Jesus Kristus.

Sammanfattningsvis beträffande markörer som konnoterar människa 
visas att den som sjunger i flera psalmer tilltalar Gud med ett du, att 
»hon« som markör för människa förekommer två gånger och »han« 
fem. Vad gäller markörer för gudomen återfinns tjugosex markörer som 
konnoterar man. Till detta kommer, som i föregående kapitel, ett antal 
»honom« och »hans« om gudomen. Totalt föreligger trettiotre markö-
rer som konnoterar man jämfört med två som konnoterar kvinna. Några 
undantag från att omtala respektive tilltala gudomen som en »han« har 
observerats. Trots detta innebär inte könsförståelsen i doppsalmerna 
någon avgörande skillnad från det totala resultatet beträffande dikotomi 
och värdediskriminering.

Könsförståelsen i psalmbokens vigselpsalmer

Av alla vigslar i Sverige år 2008 genomfördes 44 procent i enlighet med 
Svenska kyrkans ordning.403 Inte heller beträffande vigselpsalmer har jag 
funnit någon vetenskaplig undersökning som visar vilka psalmer som 

403 Enligt Svenska kyrkans webbplats hämtad 2009-06-30.
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har sjungits. En undersökning av de vigselpsalmer som erbjuds i Den 
svenska psalmboken visar därför inte vilka psalmer som valts men väl vilka 
som står till buds med markerat vigseltema. Sex vigselpsalmer återfinns 
i psalmboken.404

Första vigselpsalmen är nummer 82, »Gud, se i nåd till dessa två«. 
Där förekommer två »Herre«, det vill säga två könsmarkörer, vilka 
båda konnoterar man. I psalm 83, »Som klaraste vattuflöden« återfinns 
»Kristus«, »kvinna« tre gånger samt »man«. Här är könsmarkörerna 
till kvinnors fördel. »Vi lyfter våra hjärtan«, psalm 84, innehåller två 
»Fader«, således två könsmarkörer som konnoterar man. I psalm 85, 
»Som mannen och kvinna i glädje tillsammans« påträffas »man«, 
»kvinna« och »Herre«. Sammantaget ger det två markörer som kon-
noterar man och en som konnoterar kvinna.

»Gud skapade av jord«, psalm 410, inkluderar »kvinna«, »man« och 
»Herre« som könsmarkörer, således även här manlig övervikt. Psalm 
411, »Gud har omsorg om vårt släkte«, innehåller »man«, »kvinna«, 
»Herre« samt fyra »han«, vilket innebär fem könsmarkörer i »mans-
spalten« och en i »kvinnospalten«. Påståendet i psalm 410 att »Gud 
skapade av jord två mänskor för varann som avbild av sig själv, till kvinna 
och till man« återkommer jag till i det sjätte kapitlet.

Beträffande markörer som konnoterar kvinna respektive man har 
ovanstående undersökning gett sex könsmarkörer som konnoterar 
kvinna och fjorton som konnoterar man enligt den använda kate-
goriseringen. Som ett undantag från de eljest »mansdominerade« 
psalmerna ter sig psalm 83, i vilken »en kvinnas sköte« anges som 
födelseorten för »Guds väsens återsken«.405 Tack vare den texten är 
markörer som konnoterar kvinna fler än dem som konnoterar man 
vad gäller människan. Hela den psalmen är för övrigt fri från ord 
som uttrycker manlig makt. Detta förhållande räcker dock inte för 
att kompensera alla de markörer som totalt sett bland vigselpsal-
merna konnoterar man och dessutom syftar på gudomen. I sin helhet 
präglas således även dessa psalmer av en dikotomi med åtföljande 
värdediskriminering. En av vigselpsalmerna visar emellertid att det 
är fullt möjligt att skriva en psalm utan vare sig påtaglig dikotomi 
eller värdediskriminering.

404 82–85, 410–411.

405 Jag har dock hört kommentaren att psalmen nedvärderar kvinnors sköte, då det jäm-
förs med »hårdaste sten«.
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Könsförståelsen i några mycket använda begravningspsalmer

År 2008 begravdes 83 procent av alla avlidna i Svenska kyrkans ord-
ning.406 Begravningsgudstjänster kan därför antas vara en gudstjänst-
form som för många människor möjligen är den enda de deltar i, om än 
inte alltid särskilt många gånger under livet. Begravningsgudstjänsten är 
också en gudstjänst, där lekfolk ofta har stort inflytande. Beträffande be-
gravningspsalmer har Anna J. Evertsson undersökt psalmer som sjungits 
vid 2222 begravningsgudstjänster, firade 1997 i enlighet med Svenska 
kyrkans ordning. Resultatet redovisades i avhandlingen »Gå vi till pa-
radis med sång«: psalmers funktion i begravningsgudstjänster.407 Eftersom 
avhandlingen speglar vad människor faktiskt sjöng vid de analyserade 
begravningsgudstjänsterna, har jag låtit analysen av den här kategorin 
omfatta de psalmer som har befunnits vara de vanligaste. Medan analy-
sen av psalmerna vid dop och vigsel visar vad sändaren erbjuder rör det 
sig i följande fall således om mottagarens val. Men med detta i minnet 
torde resultatet ändå ha sitt intresse.

Den lista över vanliga psalmer som Evertsson analyserar upptog tret-
ton psalmer. Den klart vanligaste var psalm 297, »Härlig är jorden«.408 
Den sjöngs vid 1168 av de 2222 begravningsgudstjänster som omfattades 
av undersökningen. Vad gäller könsmarkörer återfinns en »frälsare« 
och en »Herre«, det vill säga två manliga könsmarkörer. Av dessa syf-
tar den ena på Jesus och den andra på gudomen i sin helhet. Den näst 
mest använda psalmen var psalm 249, »Blott en dag«.409 Där möter två 
»Fader«, en »fadershand«, två »Herre« och sex »han«. Det innebär 
sammanlagt elva markörer som konnoterar man, samtliga syftande på 
gudomen. Här kan det vara av intresse att påminna om att Lina Sandell i 
sin ursprungsversion skrev om Gud »som har mer än modershierta«.410 
Detta ändrades några år senare, då också »fadershand« lades till det 
manliga bildspråket.

Nummer tre på listan var psalm 190, »Bred dina vida vingar«.411 Inga 
könsmarkörer påträffas. Den bibelkunniga kanske dock associerar till 
hönan som samlar sina kycklingar under vingarna, vilken nämns i såväl 

406 Enligt Svenska kyrkans webbplats hämtad 2009-06-30.

407 Evertsson 2002.

408 Evertsson 2002 s. 53.

409 Psalmen sjöngs vid 1081 av de 2222 undersökta gudstjänsterna. Evertsson 2002 s. 53.

410 Värmon 1982 s. 152. Enligt Värmon saknades helt ordet fader i Sandells ursprungs-
text. Men i den bearbetade versionen återkommer det tre gånger. Värmon 1982 s. 153.

411 Psalmen sjöngs vid 508 av de 2222 begravningsgudstjänsterna. Evertsson 2002 s. 53.
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Matteus- som Lukasevangeliet.412 En markör som konnoterar kvinna 
kan alltså anas av somliga. Den fjärde psalmen var psalm 251, »Var 
jag går i skogar, berg och dalar«.413 I den möter lärjungen Tomas två 
gånger, en »Herde«, en »segerfurste«, fyra »Herre« samt sju »han«. 
Sammanlagt ger det femton markörer som konnoterar man, varav fem 
hänför sig direkt till gudomen. Psalm fem var nummer 285, »Det finns 
djup i Herrens godhet«.414 Av könsmarkörer finns en »Herre«, det vill 
säga en manlig markör.

Den sjätte psalmen var psalm 304, »Lär mig du skog att vissna 
glad«.415 Av könsmarkörer återfinns »Herren« en gång, vilket ger en 
manlig könsmarkör. Listans nummer sju var psalm 200, »I denna ljuva 
sommartid«.416 Där nämns »Salomo«, en »Herre« samt en »hon«, 
syftande på jorden. Det betyder sammanlagt två könsmarkörer som kon-
noterar man och en som konnoterar kvinna, vilken dock inte syftar på 
någon människa. På åttonde plats fanns psalm 198, »Likt vårdagssol i 
morgonglöd«.417 Könsmarkörer saknas. Nionde platsen intogs av psalm 
201, »En vänlig grönskas rika dräkt«. Där omnämns två »Herre« och 
en »han«, sammanlagt tre manliga markörer.

Som nummer tio placerade sig psalm 277, »Så tag nu mina händer«,418 
vilken saknar könsmarkörer. Den elfte psalmen var nummer 199, »Den 
blomstertid nu kommer«.419 En gång förekommer »Herre«, det vill 
säga en manlig markör. På tolfte plats låg psalm 248, »Tryggare kan 
ingen vara«.420 Där besjungs en »Herre«, en »Fader«, ytterligare fyra 
»han« om gudomen samt omnämns Jakob. Vidare förekommer »fa-
dersarmar«, vilket ger åtta markörer som konnoterar man. Den sista 
psalmen på Evertssons lista var psalm 271, »Närmare, Gud, till dig«.421 
Inga könsmarkörer förekommer.

Inte helt oväntat är dominansen återigen stor för de könsmarkörer 
som konnoterar man: fyrtiofem stycken jämfört med en, eventuellt två 
som konnoterar kvinna. Jag har dock noterat följande: två av psalmerna, 

412 Matt. 23:27; Luk. 113:34.

413 Psalmen sjöngs vid 261 av de 2222 begravningsgudstjänsterna. Evertsson 2002 s. 53.

414 Psalmen sjöngs vid 216 av de 2222 begravningsgudstjänsterna. Evertsson 2002 s. 53.

415 Psalmen sjöngs vid 211 av de 2222 begravningsgudstjänsterna. Evertsson 2002 s. 53.

416 Psalmen sjöngs vid 195 av de 2222 begravningsgudstjänsterna. Evertsson 2002 s. 53.

417 Psalmen sjöngs vid 187 av de 2222 begravningsgudstjänsterna. Evertsson 2002 s. 53.

418 Psalmen sjöngs vid 182 av de 2222 begravningsgudstjänsterna. Evertsson 2002 s. 53.

419 Psalmen sjöngs vid 136 av de 2222 begravningsgudstjänsterna. Evertsson 2002 s. 53.

420 Psalmen sjöngs vid 123 av de 2222 begravningsgudstjänsterna. Evertsson 2002 s. 53.

421 Psalmen sjöngs vid 103 av de 2222 begravningsgudstjänsterna. Evertsson 2002 s. 53.



· 122 ·

om än inte särskilt vanliga, saknar helt könsmarkörer; några av de i 
sammanhanget tämligen vanliga sommarpsalmerna har endast ett fåtal 
könsmarkörer som konnoterar man. Återigen vill jag påminna om att 
»hans« och »honom« inte har inkluderats. Det tidigare visade mönst-
ret vad gäller dikotomi och värdediskriminering består således, också i 
de psalmer som människor själva har valt. Även om det i denna grupp 
förekommer några enstaka psalmer som inte alltför tydligt underblåser 
en dikotom och värdediskriminerande könsförståelse måste det totala 
resultatet ändå sägas sammanfalla med resultaten i stort.

Könsförståelsen i några omtyckta psalmer

Som en inledning till sin doktorsavhandling publicerade Anna Jöns-
son (senare Evertsson) en licentiatuppsats, där hon analyserade de tio 
mest omtyckta psalmerna i Sverige.422 Här handlade det likaledes om 
psalmer som människor själva har valt. Medan Jönsson analyserade psal-
merna med avseende på teologiskt respektive existentiellt innehåll,423 

har jag analyserat dem i syfte att synliggöra kön. De tre mest omtyckta 
psalmerna var psalm 199, »Den blomstertid nu kommer«, psalm 297, 
»Härlig är jorden« och psalm 248, »Tryggare kan ingen vara«, vilka 
redan har kommenterats.

Den fjärde psalmen på listan var »Stilla natt«, psalm 114. Där påträf-
fas »Kristus« som »frälsare« i alla tre verserna, omgiven av »herdar«, 
vilket sammanlagt ger fyra manliga könsmarkörer, varav två syftar på 
gudomen.

Som nummer fem och sex återfanns psalm 249, »Blott en dag«, och 
psalm 200, »I denna ljuva sommartid«, också dessa redan kommente-
rade. Återigen tycks trygghet och förtröstan förknippas med den man-
lige gudomen.

Nummer sju i undersökningen var »Gläns över sjö och strand«, psalm 
134. Av könsmarkörer återfinns »Herren« och »herdarna«. På åttonde 
plats placerades psalm 190, »Bred dina vida vingar«. Den nionde psal-
men var »Bereden väg«, psalm 103. »Av identifierbara personer åter-
finns »David«. Därutöver återfinns »Herran« åtta gånger, »konung«, 
»Fader«, »fädrens«, »hjältar« samt tretton »han«, sammanlagt tjugo-
fem könsmarkörer som konnoterar man, varav tre syftar på människa. 
Som sista psalm bland de tio mest omtyckta enligt den refererade under-

422 Jönsson 1998.

423 Jönsson 1998 s. 8.
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sökningen återfanns ytterligare en adventspsalm, »Hosianna«, psalm 
105. När alla repriserna inkluderas möter »David« sex gånger, »Son« 
sex gånger, »Herrens« fyra gånger och »han« sex gånger. Återigen rör 
det sig om en psalm som bokstavligt talat nöter in sammankopplingen 
av gudomligt och manligt.

Ännu en gång dominerar markörer som konnoterar man, här med 
sjuttiotre jämfört med en, eventuellt två, som konnoterar kvinna. Diko-
tomin och värdediskrimineringen framstår som orubbad, allra mest till 
följd av den totala dominansen av könsmarkörer som konnoterar man 
avseende gudomen.

Sammanfattning

	 könsmarkörer som 	 könsmarkörer som
	 konnoterar kvinna, 	 konnoterar man,
	 antal tillfällen*	 antal tillfällen

doppsalmer	 2	 33
vigselpsalmer	 6	 14
begravningspsalmer	 1 ev. 2	 45
omtyckta psalmer	 1 ev. 2	 73

* Då det rör sig om ett fåtal psalmer inom varje grupp visar jag här endast antal tillfällen.

reflektioner

En observation som har fallit i ögonen i dessa jämförelsevis få psal-
mer, är att gudomen i fem av doppsalmerna adresseras med ett »du«. 
Detta kan få tilltalet i texterna att framstå som mer personligt, med 
möjligheter till öppna tolkningar. Jag finner det värt att notera denna 
möjlighet av ett personligt tilltal till Gud. Men så länge som gudomen 
förstås som en »han«, håller jag det inte för uteslutet att innebörden 
av att inträda i denna mer direkta relation är olika för kvinnor jämfört 
med män. Trots dessa exempel har det visat sig att alla, flickor och 
kvinnor såväl som pojkar och män, döps in i en övervägande manlig 
språkvärld. Allt det som dopet enligt kristen tro anses innebära har 
manliga förtecken. Både skapelse och frälsning förmedlas via markörer 
som konnoterar man.
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Bland vigselpsalmerna visar psalm 83 att det är fullt möjligt att skriva 
psalmtexter, där markörer som konnoterar kvinna är fler än dem som 
konnoterar man och i vilken gudomen inte heller tillskrivs manligt kön.

Ovanstående undersökningar tydliggör att det går att bryta ett mer 
traditionellt, androcentriskt<kyriocentriskt språkbruk, vilket jag finner 
angeläget att framhålla. Ändå kan jag konstatera att de psalmer som Den 
svenska psalmboken erbjuder vid dop respektive vigsel innebär att såväl 
dopfamiljernas som vigselparens liv, i den mån de vill leva som kristna, 
har en »han« som sitt centrum. Detta gäller vare sig enbart Jesus avses 
eller gudomen i sin helhet. Här vill jag uppmärksamma Duck och hennes 
analys av det kristna dopet, speciellt med avseende på bruket av gängse 
treenighetsformel.

Duck konstaterar:

The words spoken at the act of baptism have summarized Christian faith, 
identified baptism, and linked congregations with the church throughout 
time and space./…/Because it matters what the church says at the moment 
of baptism, language reflecting patriarchal values is not appropriate.424

Två uppfattningar ser jag lysa fram ur citatet: språket spelar roll och 
den formel som är själva kännetecknet på att ett dop är ett kristet dop 
kan och bör ifrågasättas.425 Själva »ingången« till den kristna kyrkan 
problematiseras. Samma problem som med Ducks synsätt vidlåder tre-
enighetsformeln går igen i psalmtexterna.

Jag finner här anledning att påminna om att den arbetsgrupp som 
stod bakom 1990 års policydokument om jämställdhet hävdade att jäm-
ställdheten mellan kvinnor och män har sin grund i det kristna dopet 
och att detta ansågs »mer utmanande« än vad som framgår av svensk 
jämställdhetslagstiftning. För den som hyser denna uppfattning ter det 
sig rimligt, menar jag, att denna »mer utmanande« jämställdhet ges 
språkliga uttryck i de psalmer som är avsedda att sjungas vid dopguds-
tjänster.

Flyttas uppmärksamheten till de psalmer som människor har valt vid 
begravningsgudstjänster respektive säger sig tycka om kan det konsta-
teras att antalet könsmarkörer som konnoterar man återigen överflyglar 
stort. Psalmer som inger trygghet förefaller att uppskattas. Detta medför 
att det som konnoterar gudom respektive man tvinnas samman med 

424 Duck 1991 s. 152.

425 Ducks förslag på kriterium för ett, enligt henne godtagbart kristet språk: »wheather 
it is appropriate for praising and responding to the God made known in Jesus Christ.« 
Duck 1991 s. 104.
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trygghet.426 Övertydligt blir det också att två av de nära nog obligatoriska 
psalmerna i gudstjänster första söndagen i advent i så påfallande hög grad 
präglas av föreställningen om en manlig Gud, vilken dessutom skrivs in 
i en tradition, där enbart män har relevans. I några enstaka fall går det 
att ana texter som inbjuder till att destabilisera den dikotoma och värde-
diskriminerande könsförståelsen, vilken dock kännetecknar majoriteten 
av psalmerna. Några undantag från ett androcentriskt<kyriocentriskt 
språk har uppmärksammats. Likafullt måste även resultaten från un-
dersökningarna av ovan analyserade grupper av psalmer bedömas vara 
problematiska. Detta är en följd både av det stora antalet markörer som 
konnoterar man jämfört med dem som konnoterar kvinna och sam-
mansmältningen av det som konnoterar gudom respektive man. Sam-
mantaget har det visat sig att närläsningen av de olika undergrupperna 
gör att vissa nyanser framträder. Men något radikalt annorlunda har 
inte kunnat konstateras

*

Beträffande resultatet ska framhållas att det gäller psalmboken i dess 
helhet respektive några ovan redovisade kategorier av psalmer. Det 
innebär att könsförståelsen i enskilda psalmer kan vara mer eller min-
dre utpräglat dikotom och värdediskriminerande och mer eller mindre 
dominerad av manliga könsmarkörer. Det medför också att det i vissa 
psalmer enbart är en eller annan vers som präglas av en dikotom och 
värdediskriminerande könsförståelse medan andra psalmer är genom-
syrade av den påvisade dikotomin respektive värdediskrimineringen.427 
Stor roll för om en text ska uppfattas som problematisk spelar emellertid 
också kontexten. Några reflektioner kring detta följer nedan.

426 I ett tal hållet i Svenska Akademin uppmärksammar Kerstin Ekman psalmers förmåga 
att inge förtröstan, exemplifierat med psalm 248, Tryggare kan ingen vara. Hon gör dock 
inga kopplingar vare sig till kön eller till textens problematiska innehåll med tanke på 
gudsbild. Ekman 1983. Jag påminner om det beträffande människor var psalmtexternas 
mammor som står för grundläggande trygghet.

427 Ett typexempel är: 327:1, Lovad vare Herren, våra fäders Gud.
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Kontextens betydelse

Psalmboken i dess helhet

Vad gäller kontextens betydelse vill jag först ta upp det sammanhang 
i vilken en psalmtext befinner sig. Ta till exempel psalm 549. Där fö-
rekommer »Jesus« och »mor« som könsmarkörer, en som konnote-
rar kvinna och en som konnoterar man. Detta skulle kunna tyda på 
att könsförståelsen är relativt oproblematisk. Textens övriga innehåll 
talar emellertid om en människa som känner självförakt och som vill 
utsätta sig för Guds tuktan. Så länge som Gud förstås som en »han« 
och människan som en »hon« kan en dylik text lätt leda tankarna till 
kvinnomisshandel; »hans« fostran av »henne« framställs som något 
eftersträvansvärt i det som kan skönjas här.

Men om och när denna koppling bryts, om och när den gudom den 
sjungande vill låta sig tuktas av inte självklart förstås som en »han« och 
människan inte givet förstås som en »hon«, öppnas möjligheter för helt 
andra tolkningar. Vad jag tidigare har kallat den primära rangordningen 
destabiliseras och den är fullt åtkomlig via könsmarkeringar. Det teolo-
giska innehållet såväl som ett mer allmänt, existentiellt innehåll samt de 
ecklesiologiska implikationerna får sin tydning utifrån denna primära 
rangordning.

Gudstjänsten i sin helhet

Ytterligare en väsentlig del av psalmtexternas kontext är gudstjänsten i 
sin helhet. Den svenska högmässan, enligt vad som har visats av Eriks-
son, skolar in kvinnor och män i underordnings- och överordningsposi-
tion.428 Detta är det sammanhang i vilket psalmtexternas könsförståelse 
måste ses. Redan högmässoordningen uttrycker en dikotomi och en 
värdediskriminering.

Till sammanhanget i gudstjänsten räknar jag också att psalmer är tex-
ter avsedda att sjungas. Angående sjungen text har jag tidigare framhållit 
det rimliga i att anta att språkets inverkan på människor går på djupet. 
Så sker bland annat därför att det rör sig om ett budskap som sjungs 
och dessutom ofta upprepas i ett stämningsläge, devotional mode, när det 
kritiska sinnet är bortkopplat och budskapet har möjlighet att tränga 
djupt in i personligheten.429

428 Eriksson 1995.

429 Se avsnittet om sjungen text i kapitel 1.
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Omgivande samhälle i sin helhet

Till det större sammanhanget i vilket psalmerna sjungs hör även det 
samhälle i vilket texterna är avsedda att användas. Om det samhälle-
liga sammanhanget är sådant att kvinnor värderas högre än män, avläst 
exempelvis i lönestatistik och vad gäller maktpositioner, finner jag det 
troligt att uttryck som »Herren Gud« tolkas på ett annat vis än om män 
värderas högre avläst i exempelvis lönestatistik och maktpositioner.430 
Det betyder att användningen av idel markörer som konnoterar man i 
språket om och till Gud innebär en sak i ett mansdominerat samhälle 
och något helt annat i ett jämställt samhälle. Duck uttrycker sig så här:

Referring to God in terms of dominant social groups – such as males in a 
patriarchal society – risks identifying God with oppression.431

Med detta citat vill jag understryka att maktförhållandena i samhället 
är avgörande för textens tolkning i föreliggande analys.

»Som man ropar i skogen …« – värdering av använd metod

Redan före ovanstående redovisning förde jag ett resonemang i vilket 
jag motiverade varför jag har tillämpat en metod som har inneburit en 
tudelning av observerade data. Det har nu visat sig att den könsförståelse 
jag funnit är påtagligt dikotom och värdediskriminerande. En fråga som 
kan inställa sig är om det med den använda metoden över huvud taget 
är möjligt att få fram ett annat resultat?

Förvisso har jag skiktat mitt material i två »spalter«. Men detta borde 
inte nödvändigtvis behöva innebära att innehållet i »spalterna« skiljer 
sig åt på det markanta sätt som faktiskt visat sig vara fallet. Teoretiskt 
hade det med den använda metoden varit fullt möjligt att konstatera hur 
det som har placerats i »kvinnospalten« respektive i »mansspalten« 
avviker från traditionella föreställningar om män respektive om kvin-
nor. Det borde även ha gått att utläsa om det i texterna förekommer 
tecken på att markörer som konnoterar gudomligt någonsin glider över 
i markörer som konnoterar kvinna. Metoden kan, som jag bedömer den, 
tydligt åskådliggöra i vad mån det finns tendenser i respektive »spalt« 
som kan tänkas destabilisera dem.

430 Detta har tidigare belysts i avsnittet om herre-begreppet.

431 Duck 1991 s. 38.
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Reflektioner rörande resultaten i relation 
till samhällelig jämställdhet

I denna underavdelning är uppgiften att visa hur könsförståelsen i Den svens-
ka psalmboken förhåller sig till det som är centralt i såväl samhällets precisering 
av jämställdhet som i strävan efter jämställdhet. Jag inleder med att relatera 
resultaten till vad som betonades gällande jämställdhet i det sekulära 
sammanhanget.

Resultaten i förhållande till jämställdhet 
i den sekulära kontexten

Samma villkor i psalmtexterna?

Beträffande jämställdhet i sekulär kontext visade jag att jämställdhet 
enligt det tidigare presenterade betänkandet, SOU 2005: 66, innebär 
samma makt att forma samhället och sitt eget liv. Följande fyra områden 
hade valts ut som särskilt väsentliga att uppmärksamma för att uppnå 
samma makt i den bemärkelse som avsågs: aktivt medborgarskap, eko-
nomisk självständighet livet ut, omsorg utan underordning samt samma 
rätt till kroppslig integritet.432

Frågorna som då har inställt sig är: Vad av detta är möjligt att över-
sätta till psalmtexterna? Hur avgöra vad som uttrycker samma villkor 
för kvinnor och män i psalmtexterna? Vad gäller detta har jag bedömt 
att »samma villkor« i psalmtexterna innebär:

* att kvinnor och män ska framställas med samma makt att forma kristen 
tro och tradition

* att kvinnor ska skildras som självständiga individer i samma utsträckning 
som män

* att både kvinnors och mäns ansvar för barn ska vara tydligt

* att kvinnors och mäns kroppar ska skildras på samma sätt.

Sammanställningen visar att kvinnor och män ska vara representerade i 
samma sammanhang och skildras i samma levnadsbetingelser i en jäm-
ställd kyrka med en jämställd kyrkosyn.

432 SOU 2005:66 s. 462–475.
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Så tolkat kan omgående konstateras att samma villkor för kvinnor 
respektive män inte föreligger i psalmtexterna. Kristen tro och tradition 
har visat sig vara männens ansvarsområde; kvinnor framställs nära nog 
konsekvent som relationspersoner; barn är en angelägenhet för kvin-
nor; tendensen i psalmtexterna att framställa kvinnors sexualitet som 
problematisk och samtidigt osynliggöra mäns sexualitet faller in i ett 
mönster, i vilket kvinnor i långt högre grad än män förvägras kroppslig 
integritet vad gäller sexualiserat våld.

Därmed blir det också tydligt vad i psalmtexterna som gör att dessa 
inte underlättar strävan efter jämställdhet. Det mest påtagliga i detta 
hänseende är den dikotoma och värdediskriminerande könsförståel-
sen. I den sekulära kontexten framstod den tudelade arbetsmarknaden 
som det största hindret. Innebörden av denna tudelning bestod i att 
män drogs till alternativt drog sig till yrkesområden med relativt sett 
högre lön och högre status medan kvinnor drogs till alternativt drog 
sig till sektorer som kännetecknas av relativt sett lägre lön och lägre 
status med kvinnodominans inom vård och omsorg. Den skiktningen 
motsvaras i psalmtexterna av att manligt och gudomligt tvinnas sam-
man, av att mannen ges signifikant betydelse för traderingen av kristen 
tro och framträder som människan i gemen medan kvinnan gestaltas 
som relationsperson med ansvar för barn. Det relations- och omsorgs-
ansvar som uttrycks i psalmtexterna motsvaras således i arbetslivet av 
att kvinnor dominerar inom yrken i vilka det obetalda relations- och 
omsorgsansvaret i hemmet flyttas över till ett lågavlönat relations- och 
omsorgsansvar i arbetslivet.

Som verksamma åtgärder i strävan att destabilisera tudelningen på 
arbetsmarknaden och för att ge näring åt strävan efter jämställdhet be-
tonades även attitydpåverkan. Betraktade som attitydbildare kan psalm-
texterna knappast sägas gynna sådana attityder till kvinnor och män som 
skulle kunna leda till överskridande av traditionella yrkesval och därmed 
gynna strävan efter jämställdhet. Utifrån de uppmätta resultaten förefal-
ler det således mer än sannolikt att könsförståelsen i psalmtexterna utgör 
hinder för strävan efter jämställdhet.

Resultaten i förhållande till jämställdhet 
i den kyrkliga kontexten

Låt mig nu övergå till att resonera om resultaten i förhållande till det 
som är centralt i jämställdhet och strävan efter jämställdhet såsom detta 
framställdes i den kyrkliga kontexten. Innehållet i jämställdhetsbegrep-
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pet sammanfattade jag som »kvinnors och mäns fulla delaktighet i alla 
arbetsområden« samt möjligheten för både kvinnor och män att upp-
fatta sig som imago Dei. Även i relation till hur jämställdhet förstås i 
kyrklig kontext framgår omedelbart att texterna inte håller måttet som 
uttryck för hur jämställdhet förstås i sammanhanget.

Det allra mest påtagliga som gör att psalmtexterna inte kan uppfylla 
Svenska kyrkans egen förståelse av jämställdhet är att kvinnor i psalm-
texterna aldrig erbjuds möjligheten att uppfatta sig som imago Dei. För 
att så ska ske måste nämligen kvinnor gå igenom det översättningsarbete 
som har synliggjorts med begreppet språklig dissonans.

Vad gäller psalmtexterna och strävan efter jämställdhet finner 
jag att avsaknaden av möjligheter för kvinnor att uppfatta sig som 
imago Dei framstår som det största hindret. I endast en psalm, psalm 
410, kan anas en språklig konstruktion som skulle kunna antyda att 
även kvinnan är imago Dei.433 (Som nämnts kommer jag att beröra 
och också problematisera formuleringen i den psalmen i kapitel 6.) 
Ett annat uppenbart hinder för att psalmtexterna ska kunna gynna 
strävan efter jämställdhet ligger i psalmtexterna som upprätthålla-
re av en »kyrklig struktur« och ett »internaliserat värdesystem«, 
innebärande mannens överhöghet över kvinnan. Speciellt uttrycket 
»internaliserat värdesystem« har jag funnit skäl att begrunda. Som 
jag förstår det, uppkommer det bland annat genom att omgivande 
normsystem ingraveras i personligheten på sådant sätt att det blir 
ett med ens person, utan att utsättas för ifrågasättande. Sett utifrån 
denna uppfattning kan den dikotomi och värdediskriminering beträf-
fande kvinnor och män som har blottlagts i psalmtexterna knappast 
anses gynna strävan efter ökad jämställdhet såsom denna strävan kom 
till uttryck i den kyrkliga kontexten. Här finner jag återigen skäl att 
upprepa att psalmtexters inverkan riskerar att gå på djupet i person-
ligheten till följd av att psalmer ofta sjungs i ett »hängivenhetens 
förhållningssätt«.

Vad gäller det kyrkliga sammanhanget framställde jag emellertid bris-
tande teologisk reflektion som det stora hindret för att uppnå en jäm-
ställd kyrka. Behovet av teologisk reflektion betonades därför. Bland det 
som i detta sammanhang lyser starkast i ögonen är den intima och stän-
digt upprepade sammansmältningen av gudomligt och manligt. Detta, 
menar jag, ropar på ingående teologisk reflektion.

433 Gud skapade av jord två mänskor för varann som avbild av sig själv, som kvinna och 
som man.
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Redan i det tidigare citerade policydokumentet framfördes uppfatt-
ningen att språkliga bilder påverkar, särskilt vad gäller språket för Gud, 
och att detta språk har en identitetsskapande verkan. Som jag senare 
kommer att visa förekom den uppfattningen, om än mycket sporadiskt 
även i kyrkomötet under de perioder jag har undersökt. Den som delar 
denna hållning måste rimligen dra slutsatsen att psalmtexterna står i 
motsättning till strävan efter jämställdhet. Den slutsats jag drar är föl-
jande: en psalmbok, där representationen av kön är så snedfördelad som 
i psalmtexterna, som rimmar så dåligt med såväl gjorda konstateranden 
om språk och påverkan i liturgi och förkunnelse som med uttalade inten-
tioner beträffande jämställdhet kan inte annat än anses som besvärande. 
Redan med dessa korta konstateranden beträffande psalmbokens teologi 
uppvisar psalmtexternas könsförståelse ett för jämställdheten mycket 
problematiskt resultat.

Sammantaget gällande både den sekulära och kyrkliga kontexten kon-
staterar jag följande: texterna i Den svenska psalmboken kan inte ses vare 
sig som uttryck för vad som läggs i begreppet jämställdhet eller som 
redskap i strävan efter ökad jämställdhet, snarare tvärtom. Min slutsats 
är att den kyrka som säger sig sträva efter jämställdhet och en jämställd 
kyrka men samtidigt brukar en psalmbok som Den svenska psalmboken 
rimligen försätter sig i ett dilemma.

Sammanfattning

I detta kapitel har jag redovisat både arbetet med och resultaten av de 
första forskningsuppgifterna: att klargöra könsförståelsen i texterna i Den 
svenska psalmboken samt att visa hur denna könsförståelse förhåller sig till det 
som är centralt i såväl samhällets precisering av jämställdhet som i strävan efter 
jämställdhet. Jag inledde med att konstatera att innebörden av jämställd-
het kan sammanfattas enligt följande:

* sekulär kontext – kvinnor och män ska ha samma möjlighet att forma 
samhället och sina egna liv, inklusive en maktaspekt. Detta har jag sam-
manfattat med att samma villkor ska råda för kvinnor och män.

* kyrklig kontext – kvinnor och män ska ha full delaktighet i alla arbetsom-
råden; såväl kvinna som man är imago Dei.
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Som hinder för jämställdhet har följande framstått:

* sekulär kontext – tudelad arbetsmarknad, värdediskriminering

* kyrklig kontext – kyrklig struktur och kvardröjande traditionsmönster, 
internaliserat värdesystem, bristande teologisk reflektion

Beträffande åtgärder för ökad jämställdhet har följande lyfts fram:

* sekulär kontext – synliggörande av kön; arbete mot dikotomier och vär-
dediskriminering samt attitydskapande åtgärder

* kyrklig kontext – teologisk reflektion, uppmärksamhet på språket, inklu-
sive språket i liturgi och förkunnelse

Analysen av psalmtexternas könsförståelse har visat följande:

* Könsmarkörer som konnoterar kvinna, 181; könsmarkörer som konnote-
rar man, 2333 exklusive alla oräknade »hans« och »honom«.

Vidare har analysen visat att kvinnor framställs som relationspersoner, 
knutna till vård och omsorg, medan män knyts till det som brukar kallas 
den offentliga arenan, inkluderande sådant som har varit av betydelse för 
kristen tro och tradition. Beträffande bilden av kvinnan vetter psalmtex-
terna åt två håll. Genom Marias framträdande plats framstår det som 
förebildligt att vara mor och sexuellt »ren«. Mot detta ställs en oreflekte-
rad användning av begreppet »synderska«, kännetecknad av klandervärd 
sexualitet, kontrasterad mot mäns sexualitet som aldrig ens antyds.

Totalt sett beträffande könsförståelsen har jag visat att den är på-
tagligt dikotom och innebär en värdediskriminering till mäns fördel. 
Kvinnors möjlighet att uppfatta sig som imago Dei har visat sig vara så 
gott som obefintlig.

Jag vill här återigen lyfta fram vad jag har uppfattat som den primära 
dikotomin i texterna, nämligen den stora skillnaden i bruket av person-
liga pronomina: de fåtaliga »hon« uttrycker beroende av något slag 
medan de närmast oräkneliga »han« utgör det som »hon« är beroende 
av. Detta gäller när »han« syftar på människan men i synnerhet när det 
används om gudomen. En psalm har framhållits som, i någon mån, icke-
dikotom och utan värdediskriminering, psalm 288, Gud från ditt hus.

Analyserna av några olika grupper av psalmtexter rimmar i stort sett 
med resultaten för det totala textmaterialet. De har dock även visat på 
möjligheten att åstadkomma psalmer med en mindre uttalat dikotom 
och värdediskriminerande könsförståelse.

De sammantagna resultaten av de undersökningar som var place-
rade i den innersta cirkeln i cirkelfiguren, den som gällde det gramma-
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tiskt-lingvistiska planet, visar följande: könsförståelsen i Den svenska 
psalmboken är uppenbart androcentrisk<kyriocentrisk. Detta medför 
att psalmtexternas könsförståelse står i skarp motsättning till vad som 
innehållsligt förstås med jämställdhet i både sekulär och kyrklig kontext. 
Därtill måste könsförståelsen sägas utgöra stora hinder i strävan efter 
jämställdhet. En slutsats jag har dragit är att en teologisk reflektion över 
sammansmältningen av det som konnoterar man med det som konno-
terar gudom är en första förutsättning för en förändring.
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I detta kapitel redovisar jag arbetet med forskningsuppgifterna att klar-
göra kyrkosynen med avseende på kön i Den svenska psalmboken samt att visa hur 
denna kyrkosyn förhåller sig till det som kännetecknar kyrkosynen i ett jämställt 
samhälle. Det innebär att jag har gått vidare med kyrkosynsperspektivet, 
dock utan att lämna jämställdhetsaspekten. Med hänvisning till cirkel-
figuren i avhandlingens inledning betyder det att jag har förflyttat mig 
till den tredje cirkeln. Därmed har perspektivet vidgats till att omfatta 
könsförståelsen i Den svenska psalmboken i förhållande till kyrkosyn. Med 
hänvisning till min tolkningsram och till Schüssler Fiorenza har jag här 
rört mig till det ideologiskt-kulturella planet.

Den första forskningsuppgiften innebär att jag i detta kapitel i reali-
teten har ställts inför två uppgifter: dels att utarbeta en metod för att 
kunna avläsa kyrkosynen i Den svenska psalmboken med avseende på kön, 
dels att utföra en analys med hjälp av den utarbetade metoden. Detta 
återspeglas i kapitlets disposition. Fortsättningsvis innehåller kapitlet 
tre underavdelningar. Först kommer en relativt utförlig underavdelning 
där jag presenterar den använda metoden. Konkret innebär det att jag vi-
sar vägen fram till en ecklesiologisk modell, som har gjort det möjligt att 
klargöra kyrkosynen med avseende på kön. Modellen har jag benämnt 
kyrkan – en gemenskap för samma villkor. Vägledare i detta sammanhang 
har varit Avery Dulles. Därefter presenterar jag de analyserbara enheter 
jag har använt för att ringa in villkoren med avseende på kön. Dessa har 
jag kallat ecklesiologiskt signifikanta kategorier. Underavdelningen därefter 
utgörs av en redovisning av analysresultaten. Där relaterar jag även ana-
lysresultaten till kyrkosynen i ett jämställt samhälle. Den sista underav-
delningen består av en kapitelsammanfattning.

Därmed övergår jag till att redovisa hur jag har gått till väga för att 
utveckla den metod jag har använt för att blottlägga kyrkosynen i Den 
svenska psalmboken med avseende på kön.

kapitel 3

Psalmtexternas 
kyrkosyn och kyrkosynen 

i jämställt samhälle
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Metod

Den metod som brukar användas för att fastställa kyrkosynen i en kyrka 
eller ett samfund är att använda sig av ecklesiologiska modeller. Därför 
följer här min väg fram till den modell jag har använt.

Ecklesiologiska modeller

För att ta fram en för mitt syfte tillämpbar ecklesiologisk modell har 
jag sett mig om för att se hur andra forskare har gått tillväga. Nestor 
vad gäller att tänka över modeller för kyrkan torde vara den romersk-
katolske teologen Avery Dulles.434 Enligt Dulles uppkommer modeller 
genom att teologer, med stöd av sina tolkningar av kyrkans tradition 
och teologisk reflektion över dessa, resonerar sig fram till vad de anser 
vara kyrkans identitet och självförståelse.435 Detta har jag tagit med 
mig.

För att illustrera vad tänkande i ecklesiologiska modeller kan inne-
bära, ger jag en mycket kortfattad översikt över de modeller som Dulles 
föreslår. Den första modellen i hans översikt beskriver kyrkan som en 
institution. Dess kännetecken är framför allt vikten av synlig kyrklig 
struktur, i synnerhet ämbetet.436 I sin andra modell liknar han kyrkan 
vid en mystisk gemenskap. Viktigt i denna modell, enligt Dulles, är den 
nära gemenskapen mellan dem som tillhör kyrkan, där begrepp som 
Kristi kropp och Guds folk kan vara till hjälp att förstå gemenskapens 
väsen.437 I en tredje modell åskådliggör Dulles kyrkan genom att se den 
som ett sakrament, det vill säga kyrkan förstås som något som närvaran-
degör Kristus.438 Kyrkan som budbärare utgör en fjärde modell. Kyrkan 
ses i denna som en skapelse och ett utflöde av Guds ord, där kyrkans 
främsta uppgift ligger i förkunnelse och proklamation.439 Den femte 
modellen betonar kyrkan som tjänare. I den modellen ligger betoningen 
inte längre på kyrkan som ett subjekt som har att förmedla något till 

434 Trots att Dulles bok Models of the Church kom ut redan 1978 (ffg.1974) används de mo-
deller han presenterar där som referenser även till tämligen aktuella verk. Se exempelvis 
Ekstrand 2002 s. 130f och Eriksson 2005 s. 39–44.

435 Dulles 1978 s. 15–33.

436 Dulles 1978 s. 34–46.

437 Dulles 1978 s. 47–62.

438 Dulles 1978 s. 63–75.

439 Dulles 1979 s. 76–88.
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omvärlden. Kyrkans uppgift består snarast av att stå till tjänst i den värld 
i vilken kyrkan verkar.440

Något senare än föregående modeller formulerade Dulles en sjätte 
modell, The Church: Community of Disciples (kyrkan, en gemenskap av lär-
jungar, min övers.). Dulles syfte var att åstadkomma en syntes av tidigare 
modeller i denna gemenskapsmodell.441 I modellen betonas framför allt 
gemenskapen mellan människor samlade runt Jesus, där gudstjänstge-
menskapen ses som det yppersta uttrycket för denna gemenskap. Sig-
nifikativt för denna modell, enligt Dulles, är att gemenskapen utgör en 
kontrast mot omgivande samhälle. Här står bland annat kampen mot 
sociala orättvisor i förgrunden.442

Det jag själv har knutit an till i denna avhandling är Dulles två ge-
menskapsmodeller. Skälen är bland annat att jag redan i forskningsöver-
sikten lyfte fram psalmsången som en gemenskapsformande faktor.443 
Gemenskapstanken, såsom Dulles formulerar den, erbjuder också be-
grepp för att uttrycka en samhörighet med ett centrum, Jesus Kristus. 
När tonvikten läggs vid detta centrum öppnar det för en gemenskap 
utan markerade gränser, alltså en inkluderande gemenskap. Detta me-
nar jag vara viktigt för en folkkyrka som Svenska kyrkan. Samtidigt gör 
gemenskapsbegreppet det möjligt att uttrycka en gemensam inriktning, 
formulerad både utifrån sitt centrum och efter vad som är angeläget i 
dagens samhälle.

Detta sistnämnda har fört mig in på något annat jag också har funnit 
vara användbart hos Dulles, nämligen hans uppdelning av modeller i 
två typer med avseende på deras funktion i varje historisk situation. Vid 
detta stannar jag till helt kort.

Förklarande och utforskande modeller

De två typer i vilka Dulles delar in ecklesiologiska modeller är: förkla-
rande (explanatory) respektive utforskande (exploratory) modeller,444 en 
distinktion jag har funnit fruktbärande för mitt vidkommande. Vad gäl-
ler de förklarande modellerna söker de åskådliggöra vad kyrkobegreppet 
bör uttrycka och vilka karakteristika som behöver känneteckna en kyrka 

440 Dulles 1978 s. 89–102.

441 Dulles 1978 s. 204–226. Om denna modell se även Doyle 2000 s. 19.

442 Dulles 1978 s. 221.

443 Se exempelvis Thorsén i forskningsöversikten samt Engström 1997 s 9, Bernskiöld 
1986 s. 17.

444 Dulles 1978 s. 24f.
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för att den, enligt Dulles, ska kunna kallas en kristen kyrka.445 De ut-
forskande modellerna ser han som redskap för att upptäcka sådant som 
redan brukade modeller inte synliggör. Dulles talar i sammanhanget om 
uppkomsten av paradigmskifte beträffande modeller. Sådana inträffar 
när tidigare använda modeller inte löser problem som uppfattas vara 
centrala i nutiden446 och när kyrkan ska hitta sin identitet i en föränderlig 
värld.447 Just detta har fått mig att reflektera över behovet av en modell 
som gör det möjligt att uppmärksamma en kyrkas identitet och uppdrag 
beträffande problematiken kring jämställdhet mellan kvinnor och män, 
först relativt nyligen uppfattad som ett problem. Ytterligare en viktig 
funktion hos en ecklesiologisk modell som jag vill hålla fram, är att den 
kan tjäna som ett korrektiv mot att framstå som allt förklarande, oavsett 
historisk situation. Såväl Dulles som andra teologer vilka har arbetat 
med olika ecklesiologiska modeller, framhåller att ingen modell är allti-
genom uttömmande. De lyfter fram vissa aspekter av kyrkan men döljer 
andra. För att kyrkans väsen ska komma fram är det högst väsentligt att 
kyrkan betraktas utifrån många olika modeller, vilket jag finner viktigt 
att understryka.448

Ännu en aspekt av att se på kyrkan utifrån en modell är att den är till 
hjälp att se kyrkan som ett »vi«, ett kollektiv, men ett kollektiv som är 
mer än summan av de i modellen ingående variablerna.

Vad gäller en könsaspekt konstaterar jag att samtliga Dulles modeller 
är könsblinda, det vill säga att kön inte ses som betydelsebärande kate-
gori. De utgör således tydliga tecken på behovet av ett paradigmskifte 
beträffande ecklesiologiska modeller. I detta fall gäller det behovet av en 
utforskande modell som både öppnar blicken för kön och ger möjlighet 
för kyrkan att hitta sin identitet och sitt uppdrag i en värld där bristande 
jämställdhet uppfattas som ett problem. Detta har jag tagit med mig 
inför fortsättningen.

Feministiska forskare har under många år arbetat med ecklesiologiska 
modeller utifrån ett könsperspektiv. Något av detta redovisade jag i de 

445 Dulles 1978 s. 15–33.

446 Dulles 1978 s. 29.

447 Dulles 1978 s. 31.

448 Se bland andra Dulles 1978 s. 32 och Russell 1993 s. 13. (Russell använder begrep-
pet metafor på liknande sätt som Dulles använder begreppet modell.) och Healy. Denne 
skriver bland annat: »Models should/…/ be used to discover and explore imaginatively 
the many facets of the Christian Church.« Healy 2000 s. 36. Se för övrigt s. 25–36, där 
Healy kritiskt granskar några av 1900-talets ecklesiologier. Denna granskning mynnar 
i behovet av att många modeller kommer till användning, både för att beskriva och mer 
normativt utveckla en kyrkas identitet.
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teorietiska utgångspunkterna. Här vill jag åter lyfta fram benämningar 
som en kyrka för emancipatorisk förvandling (Chopp), Church in the Round 
(Russell), exodus från förtryck (Radford Ruether) samt Discipleship of 
Equals och Ekklesía of Wo/men (Schüssler Fiorenza). Dessa visar att det 
redan i presentationen av ett kyrkobegrepp går att göra det utifrån ett 
kritiskt anslag. Hos i synnerhet Chopp och Radford Ruether kan även 
en tydlig rörelse anas; kyrkobegreppet ges ett dynamiskt och samtidigt 
också uppfordrande anslag, vilket jag har lagt på minnet inför konstruk-
tionen av den sökta modellen.

Gemenskap, communio, koinonia som modell

Jag har nyss angett varför jag har tagit med mig gemenskapsbegreppet i 
den modell jag har arbetat fram. Här tar jag upp den tråden igen, men 
gör det genom en liten utblick över hur »gemenskap« har används som 
identitetsskapande begrepp utanför den svenskkyrkliga kontexten. Först 
konstaterar jag att begreppet gemenskap, communio, i dag är vanligt 
förekommande för att beskriva kyrkans identitet och självförståelse, 
alltifrån den universella kyrkans till den lilla lokalförsamlingens.449 Så 
skedde exempelvis vid Lutherska världsförbundets generalförsamling i 
Curitiba 1990.450 Beträffande användningen av begreppet communio ger 
resonemangen i generalförsamlingen kring begreppet ett starkt intryck 
av att det avser en gemenskap som ger kvinnor en mer framskjuten plats 
i kyrkan än tidigare.451

Även utanför en protestantisk kontext har communio-begreppet inta-
git en given plats som signum för kyrkan hos den ortodoxe teologen J. 
D. Zizioulas. I förståelsen av såväl apostolisk succession som präst- och 
biskopsämbetet sätter han gemenskapsbegreppet, communio, främst.452

Inom romersk-katolsk tradition har bland andra teologerna Henri de 
Lubac, Karl Rahner, Joseph Ratzinger, Elisabeth A. Johnson, Jean-Marie 
Tillard, Dennis M. Doyle och Nicholas Healy bidragit till utvecklingen 
av teologin kring begreppet communio, om än med skiftande tolkningar 
av begreppets innebörd.453 Dock är att märka att samtliga utom Johnson 

449 Se exempelvis Bardh 2008 s. 20.

450 LWF-Report No 28/29 1990 s. 1. Se också Communio/Koinonia 1990, en skrift i vilken 
begreppet communio/koinonia utvecklas närmare.

451 Samuel 1990 s. 42: LWF-Report No 28/29 s. 81.

452 Zizioulas 1985.

453 Utifrån ett romerskt katolskt perspektiv redogör Dennis M. Doyle för hur ett antal 
romersk katolska teologer uppfattar communio-begreppet. Utmärkande för communio-
ecklesiologin enligt Doyle är betoningen av relationer, både inom Treenigheten, män-
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(och med viss tvekan Lutherska världsförbundet i ovan refererade text) 
använder begreppet gemenskap, communio, fullständigt könsblint.

När jag förflyttat mig till svenskkyrkligt sammanhang har jag funnit 
att samma frånvaro av könsaspekt föreligger också både hos Per Erik 
Persson454 och hos Martin Modéus.455

Jag har konstaterat att användningen av begreppet gemenskap kan 
innebära att en könsaspekt inkluderas men också att det inte omedel-
bart medför blick för kön som betydelsebärande kategori. Begreppet 
gemenskap behöver således kvalificeras för att kategorin kön och därmed 
villkoren för kvinnor respektive män ska synliggöras.

Kyrkan – en gemenskap för samma villkor som modell

En ansats i svenskkyrklig kontext till att kvalificera begreppet gemenskap 
har, som nämnts i de teoretiska utgångspunkterna, gjorts av bland andra 
Edgardh Beckman. Detta sker när hon hänvisar till koinonia-begreppets 
användbarhet för den kyrka hon menar kunna härbärgera såväl en mer 
traditionell och kyriocentrisk kyrka som en kyrka präglad av feminist-
teologi.456 Den koinonia hon argumenterar för rubricerar hon som »en 
gemenskap mot orättvisor«,457 där integritet, delaktighet och försonad 
mångfald är nyckelbegrepp. Kyrkan som gemenskap är, enligt Edgardh 
Beckman, således inte vilken gemenskap som helst utan en gemenskap mot 
orättvisor (min kursiv).

Även Eriksson utgår från gemenskapsbegreppet för den kyrka hon 
förespråkar, när hon resonerar om vilka människor som kan alter-
nativt ska inkluderas i den folkkyrka för vilken hon argumenterar. 
Hennes kvalificering lyder »kyrkan en besvarande gemenskap«.458 I 
Edgardh Beckmans formulering ser jag viss möjlighet att tänka in en 

niskor emellan och mellan människa och Gud. Doyle 2000 s. 12. När Healy skriver om 
communio-ecklesiologi betonar han att begreppet communio/communion kan användas 
med många olika innebörder. Väsentligt är därför enligt Healy att beakta hur begreppet 
används. Healy 2000 s. 44–46.

454 I boken Gemenskap – att vara kyrka i Sverige för Persson ett resonemang om Svenska 
kyrkan som gemenskap. Persson 2004.

455 Modéus 2005. I en översikt av forskning angående folkkyrkobegreppet nämner 
Modéus Ninna Edgardh Beckmans avhandling (Modéus 2005 s. 39). Men när Modéus 
sedan förankrar sin communio-teologi i nutida teologisk reflektion gör han det genom 
referenser till idel manliga, och i alla fall i Modéus tolkning, könsblinda teologer. (Modéus 
2005 s. 55– 65), fastän Edgardh Beckman har ett relativt utförligt resonemang om gemen-
skapsbegreppet utifrån en könsaspekt. Beckman 2001 s. 311–325.

456 Beckman 2001 s. 311–325.

457 Beckman 2001 s. 312.

458 Eriksson 2005 s. 55–58.
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könsaspekt, åtminstone för den som finner samhälle inklusive kyrka 
vara präglat av orättvisa mot kvinnor. I Erikssons modell saknar jag 
en könsaspekt.

När jag nu för mitt vidkommande använder begreppet gemenskap/
koinonia/communio gör jag det dels för att knyta an till kyrklig tradition, 
dels för att jag vill understryka psalmsångens gemenskapsbildande funk-
tion. Men i likhet med Edgardh Beckman och Eriksson vill jag kvalifi-
cera begreppet gemenskap. Själv föreslår jag gemenskap för samma villkor 
som kvalificering av en gemenskap, i vilken kön är en betydelsebärande 
kategori. Därmed har jag knutit an till den innebörd av begreppet jäm-
ställdhet som jag härledde ur SOU 2005:66.

Beträffande kyrkan som gemenskap mot orättvisor har jag bedömt 
orättvisa vara ett svårfångat begrepp som, i sig självt, kräver ytterligare 
precisering och kvalificering. Ett annat skäl till att jag förordar begrep-
pet gemenskap för samma villkor är att prepositionen för har en mer ak-
tiverande klang än »mot« och signalerar en dynamik, det vill säga att 
den driver framåt.459 Jag har också bedömt att begreppet villkor riktar 
uppmärksamheten mot konkreta livsbetingelser och möjligheter och 
därmed vetter mot en könsmaktsaspekt. Särskilt angående begreppet 
försonad mångfald har jag sett ett problem i så måtto att det kan inne-
bära att oenigheter sopas under mattan snarare än att bidra till genuin 
försoning.460 Vad gäller begreppet kyrkan som besvarande gemenskap 
har jag sett problem med avseende på att många är alternativt vill vara 
kyrkotillhöriga utan att för den skull vilja inlemmas i en kyrka, där någon 
form av egen aktivitet eller eget engagemang förväntas.461 Emellertid, 
det jag önskat lyfta fram, är att vilket övergripande begrepp som än 
används för att uttrycka en kyrkas identitet och även tjänar som utfors-
kande modell med avseende på kön, är att begreppet inbjuder till att 
synliggöra en köns(-makts-)aspekt.

459 En aktiverande ansats för ecklesiologiskt tänkande understryks av Healy när han 
förordar att ecklesiologi bör utövas mot en »theodramatic horizon«, förkroppsligad i Jesu 
person och liv. Healy 2000 s. 52–76.

460 I Bergman m. fl. (red) bearbetas mångfaldsproblematiken från många olika aspekter. 
Bland annat uppmärksammas problem som kan uppstå vad gäller att fastställa vad som 
kan anses vara försumbara skillnader respektive högst väsentliga. Se speciellt Bergman m. 
fl. (red.) 1992 s. 43–55.

461 Eriksson refererar till bl. a. Jonas Bromanders undersökning i Medlem 2004. Denna 
visade att en mycket låg procent av de tillfrågade sade sig vilja ha inflytande i Svenska 
kyrkan. Eriksson 2005 s. 37.
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Problematisering av begreppet gemenskap för samma villkor

Begreppet gemenskap må vara flitigt använt för att ge innehåll åt olika 
aktuella kyrkobegrepp. Som visats behöver det dock preciseras för att 
tydliggöra en könsaspekt. Ett annat problem med begreppet gemen-
skap, vilket jag snuddat vid ovan, rör frågan om vilka som ska/bör/vill 
inkluderas i gemenskapen. Detta har varit mycket tydligt i diskussioner 
gällande Svenska kyrkan som öppen folkkyrka. Även om begreppet 
gemenskap sällan har förekommit på tal om folkkyrkan i det material 
jag har studerat, menar jag lika fullt att resonemangen om de fråge-
ställningar som hör samman med vilka som utgör folket i folkkyrko-
begreppet har varit tillämpliga i föreliggande fall. Hur förhålla sig till 
att människor är kyrkotillhöriga av ytterst olika skäl? Hur förhålla sig 
till att några är nära nog totalt likgiltiga för kristen tro medan andra 
är kyrkotillhöriga till följd av personlig tro och ibland också vilja till 
engagemang i Svenska kyrkan?462 Vidare går det inte heller att ta för 
givet att samma villkor är särskilt angeläget för alla kyrkotillhöriga. 
Är det över huvud taget relevant att tala om gemenskap när så är fal-
let? Erikssons förslag till lösning på detta mångfaldsproblem är att 
föreslå reflektionen över mångfalden som det identitetsskapande för 
den folkkyrka hon finner vara eftersträvansvärd.463 Att föreslå någon 
ytterligare lösning på frågan om tillhörighet till gemenskapen faller 
utanför syftet med denna avhandling. Men jag har ändå sett reflektion 
över mångfald, ja, detta att över huvud taget förhålla sig till mångfald 
och därtill att problematisera den som avgörande. Detta menar jag 
gäller både frågor om tillhörighet, könsblindhet och strävan efter en 
gemenskap för samma villkor.

Ytterligare en fråga att förhålla sig till har varit formuleringen för 
samma villkor. Hur ska det tolkas i olika konkreta fall? Inte heller här vill, 
eller kan, jag komma med något enkelt svar; även här vill jag föreslå en 
öppen reflektion, ett öppet problematiserande samt en öppen redovis-
ning av hur innehållet i för samma villkor ser ut i varje enskilt övervägande 
som en väg att hålla frågan levande.

Jag vill återigen poängtera att min studie har gällt kvinnor och män. 
I förlängningen ser jag dock möjligheter att använda begreppet kyrkan – 
en gemenskap för samma villkor för att problematisera förhållandet mellan 
gamla och unga, mellan homo-, bi-, trans- och heterosexuella personer 
men även mellan människor av olika etnicitet. I dessa fall kan begreppet 

462 Se Ekstrand 2002 s. 104, Eriksson 2005 s. 51–55, Bromander 2005 s. 44–51.

463 Eriksson 2005 s. 55.
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tjäna både syftet att fastställa om diskriminering föreligger och att pröva 
detta i relation till uppdraget att vara en gemenskap för samma villkor.

Värdering av den valda modellen

Jag har tidigare refererat till Avery Dulles. I sin forskning rörande eckle-
siologiska modeller har han utvecklat ett antal kriterier för att utveckla 
och bedöma en ecklesiologisk modell i förhållande till vad han anser 
utmärka en kristen kyrka. Enligt honom ska en sådan modell

* vara grundad på Bibeln

* vara baserad på kristen tradition

* inge kyrkomedlemmarna en känsla av gemensam identitet och gemen-
samt uppdrag

* vara inriktad på dygder och värden som uppskattas av kristna i allmänhet

* korrespondera med människors troserfarenheter idag

* vara teologiskt fruktbärande samt

* möjliggöra för kyrkomedlemmar att relatera till människor utanför den 
egna gruppen.464

Genast vill jag inflika att jag inte har uppfattat dessa kriterier som de 
enda relevanta eller att det med deras hjälp går att fånga in den mest 
genuint kristna kyrkomodellen. Jag har nämligen sett det som sannolikt 
att det går att åstadkomma en mångfald olika modeller som uppfyller 
samtliga kriterier. Men ändå ter de sig olika beroende bland annat på 
skillnader i tolkning av Bibel och tradition, på subjektiva bedömningar 
av vad som skänker en upplevelse av gemenskap, på hur kyrkans upp-
drag i nuet konkretiseras, etcetera och dessutom på vilken vikt de olika 
kriterierna tillmäts. Med dessa begränsningar i minnet har jag ändå 
funnit dem användbara som underlag för att värdera den modell jag 
har kommit fram till. Så har jag brukat dem när jag resonerar kring 
och argumenterar för min förståelse av kyrkan – en gemenskap för samma 
villkor utifrån Dulles kriterier. Resonemanget omfattar både begreppet 
gemenskap, preciseringen för samma villkor och önskemålet att modellen 
ska göra tjänst som en utforskande modell.

464 Dulles 1978 s. 191f. (min översättning). Se också Eriksson 2005 s. 43.
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Bibelanknytning

Dulles första kriterium för en kristen kyrka är att den ska ha stöd i 
Bibeln. Vid en hastig blick kan detta tyckas självklart. Men utifrån upp-
fattningen att Bibeln är genomsyrad av vad som uppfattas som patriar-
kala och kyriocentriska värderingar och androcentriskt<kyriocentriskt 
språk har detta kriterium stött och stöter på motstånd hos många femi-
nistteologiska bibeltolkare och -läsare.465 Så frågar sig exempelvis Lone 
Fatum om det över huvud taget ska anses nödvändigt att hämta stöd i 
Bibeln, uppfattad som normerande text. Viktigt, enligt henne, är dock 
att inte hamna i vare sig onyanserat avståndstagande från Bibeln eller 
i en apologetisk position. I stället förordar hon en medveten hållning i 
den egna tolkningen utifrån en konsekvent driven misstänksamhetens 
hermeneutik.466 Även Schüssler Fiorenza argumenterar kraftfullt för 
vikten av att inse att Bibeln alltigenom är präglad av vad hon kallar »the 
rhetoric of empire« (härskarspråk, min övers.).467

Den tolkningsmetod som jag har använt för att knyta den föreslagna 
modellen till Bibeln, baseras på att jag förstår texttolkning som något 
aldrig avslutat.468 Varje tid och generation har att göra sina tolkningar, i 
vilka de frågor som är aktuella i nuet får möta bibeltexterna och aktuell 
teologisk forskning.

Den fråga med vilken jag i denna avhandling har gått in i bibeltex-
terna är frågan om vad i Bibeln som kan underbygga en gemenskap för 
samma villkor mellan kvinnor och män. Allra först vill jag säga att jag 
har funnit det problematiskt och därtill okritiskt att lyfta fram enstaka 
bibelcitat och använda dem som argument. Med en sådan tolknings-

465 Stenström redogör för olika problem som feministteologiska läsare ställs inför vid 
läsning och tolkning av Bibeln. Bland mycket annat lyfter hon fram tre olika strategier 
att hantera Bibeln som feministteologer har tillämpat och tillämpar: 1) att lyfta fram 
texter som uttryckligen handlar om kvinnor; 2) att söka övergripande principer som får 
styra tolkningen; 3) att använda Bibeln för att beskriva kvinnors situation i ett patriarkalt 
samhälle. Därtill redogör hon för fem olika förhållningssätt inför Bibeln som patriarkal 
text: 1) totalt avvisande; 2) motsatt hållning, dvs. Gud kan inte avse något som är kvinno-
förtryckande. Uppgiften är att fylla underordningsstrukturerna med kärlek så att de inte 
blir förtryckande; 3) revisionistisk hållning, av innebörden att Bibeln visserligen är kvin-
noförtryckande men ändå innehåller stråk av befrielse, exempelvis genom att lyfta fram 
tidigare osynliggjorda kvinnogestalter; 4) inta en position som skiljer mellan »kvinnligt« 
och »manligt« och då driva att »kvinnligt« är överlägset genom att lyfta fram »det evigt 
kvinnliga« ur Bibeln; 5) inta en »libarationist« position med innebörden att frälsning/
befrielse innebär befrielse från patriarkatet. Stenström 1992 s. 79–92.

466 Fatum 1992, s. 263–284.

467 Fiorenza 2007.

468 Eidevall 2008 s. 159. Se också Stenström 2004 s. 72f, och 89f. respektive Stendahl 
2004 s. 7–9, där liknande tankegångar framförs.
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metod går det att i Bibeln hitta argument för snart sagt vilken uppfatt-
ning som helst.

En inte helt ovanlig ansatsbräda i argumentationen för jämställdhet 
och samma villkor för kvinnor och män är den skapelseberättelse i vilken 
Gud sägs ha skapat människan, man och kvinna, till sin avbild.469 Men 
att använda den texten som argument för jämställdhet kräver att uttolka-
ren förflyttar sig ur textens ursprungliga androcentriska<kyriocentriska 
sammanhang och inriktar sig på att noga pröva textens användbarhet 
i dag.

Detsamma gäller att hänvisa till Galaterbrevet 3:27–28 som stöd. 
Så skedde ju bland annat i policydokumentet, nämnt i kapitel 1. Det 
i brevtexten omtalade dopet sägs upphäva alla värderande skillnader 
människor emellan både vad gäller etnicitet, ställning eller befattning i 
samhället och kön. Detta anser bland andra Fatum utgöra en apologetisk 
tolkning, vilken helt bortser både från vad Paulus uttrycker i andra sam-
manhang och från Bibeln som en androcentrisk<kyriocentrisk text.470 
Min hållning är, som nämnts ovan, att all bibeltolkning fordrar en her-
meneutik som kritiskt prövar texters användbarhet i nuet.

En koppling till Bibeln har rätt omgående fallit mig i sinnet apropå kyr-
kan – en gemenskap för samma villkor, nämligen evangeliernas berättelser om 
människorna runt Jesus. Vare sig de tolv apostlarna eller den vidare krets 
som följde Jesus avses, har jag ansett det vara lämpligt att benämna dem 
gemenskaper.471 Dessutom vill jag hänvisa till skildringen i Apostlagär-
ningarna av de första kristnas samvaro och den egendomsgemenskap som 
bibeltexten skildrar. Otvivelaktigt handlade det här om något som mycket 
väl ryms inom begreppet gemenskap. Beträffande Paulusbreven, både de 
äkta och de deuteropaulinska, riktades de till adressater som utgjorde ge-
menskaper. I Efesierbrevet talas om att »alla« ska få »söners«/»barns« 
rätt,472 och i några kapitel senare om brevmottagarna som Kristi kropp.473 
I båda fallen rör det sig tvivelsutan om gemenskaper.474

469 1 Mos. 1:26–27 respektive 2:7, 2:18 och 2:21–24.

470 Fatum 1992, s. 267–272. I en tämligen aktuell text argumenterar Schüssler Fiorenza 
kraftfullt för att se Bibeln som genomsyrad av »the rhetoric of empire« Fiorenza 2007. I 
en tidigare text hävdar hon att Gal 3:28 gör kvinnor och män fullständigt jämställda. Fio-
renza 1993 s. 221–224. Jag har dock inte material nog för att följa hennes tänkande, men 
konstaterar att tolkning är en pågående process.

471 När Dulles argumenterar för modellen Community of Disciples stöder även han sig på de 
människor som samlades runt Jesus. Dulles 1978 s. 204–210.

472 Ef. 1:4.

473 Ef. 4, 1 Kor. 12.

474 Se också Nouwen 1984, där Henri J. M. Nouwen skriver om ekklesia som en trons 
gemenskap, »kallad ur den gamla världen till den nya«. s. 131. Se också s. 129–135.
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Vad gäller kvalificeringen för samma villkor har det inte varit alldeles 
enkelt att hitta texter som täcker vad som i dag kan avses därmed. Skä-
let är troligtvis att ett tillstånd av samma villkor låg långt bortom vad 
som över huvud taget kunde tänkas, när de olika bibeltexterna skrevs 
ner. Här kommer tolkningsprocessen in, menar jag, en tolkning som 
utgår från uttolkarens tolkning av Jesusgestalten idag. När Jesus kring 
sig samlade vad som i evangelierna kallas syndare och tullindrivare 
och dessutom kritiserade sin tids »frälse«, går det att se detta som en 
utmaning mot rådande villkor. Även om det runt Jesus inte rådde vad 
som idag skulle kallas samma villkor, ger bibelberättelserna tydliga 
uttryck för att det rörde sig om sådana gemenskaper som upphävde 
och utmanade sin tids ojämlika villkor. I den mån kyrkan ses som en 
förlängning till nuet av Jesusgestalten och gemenskapen runt honom 
och hans liv, har jag sett goda skäl för att kyrkan som en gemenskap för 
samma villkor bör fortsätta med att verka för att upphäva ojämlika 
villkor i varje tid.

Förvisso finns det gott om bibeltexter som förespråkar en rangordning 
mellan kvinnor och män, där män beskrivs som överordnade.475 Med 
valet av tolkningsmetod för att söka stöd för min modell vill jag emel-
lertid markera att Bibeln inte är entydig. Alla bibelläsare, i synnerhet 
fackteologer, har att göra ett val för att stödja sina argument utifrån sin 
förförståelse och tolkning av Bibelns budskap i dag.

Anknytning till traditionen

Det jag först vill nämna här kunde eventuellt också ha placerats un-
der föregående rubrik, nämligen den anknytning jag har sett mellan 
gemenskaps- och treenighetsbegreppen. Uppfattningen om Gud som 
treenig kan tydligt skönjas redan i Bibeln. Men ett djupare resonemang, 
en utvecklad treenighetsteologi, hör snarast till kristen tolkning och 
tradition. I såväl tolkning som tradition intar förståelsen av gudomen 
som treenig en orubblig ställning; Gud är en men uppenbarar sig i vad 
kyrklig tradition kallar tre personer.476

Hur Gud såsom en och samtidigt treenig ska förstås eller förklaras har 
varken varit eller är alldeles glasklart.477 – Hur relaterar »personerna« 
till varandra? Vilka är deras respektive »uppgifter«? Uppfattningen att 

475 Hustavlorna: Ef. 5:21–6:9, Kol. 3:18–4:1, 1 Pet. 2:18–3:7.

476 Med mitt uttryckssätt vill jag markera att trons treenighetsbegrepp inte sammanfaller 
med vardagsspråkets person.

477 Se Zizioulas 1985.
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treenighetsbegreppet uttrycker att Gud är gemenskap har dock bred 
uppslutning i kristenheten.478

Gemensam identitet, gemensamt uppdrag och gemensam utmaning

Kristna samfund har på olika sätt varit i konflikt med varandra. Ofta har 
striderna gällt sådant som av många kristna anses vara det som håller 
kristna människor samman, nämligen dopet och nattvarden. På vilket 
sätt ska dessa sakrament anses vara grund både för en kyrkas och för dess 
medlemmars eller kyrkotillhörigas identitet? Aktuella frågeställningar 
rörande dop och nattvard, frågeställningar som berör såväl identitet som 
gemenskap mellan kvinnor och män, ser jag bland annat i att både flickor 
och pojkar döps in i en helt manlig språkvärld och att kvinnor länge väg-
rats tillträde till prästämbetet.479 Även om kvinnor i Sverige sedan drygt 
femtio år tillbaka vigs till präster, visar en relativt nyligen genomförd 
undersökning att det fortfarande föreligger hinder för prästvigda kvin-
nor i kyrkan, hinder som inte föreligger för prästvigda män.480 När jag 
har stannat för formuleringen kyrkan – en gemenskap för samma villkor för 
den sökta modellen har jag inte gjort det för att släta över de olika upp-
fattningar som föreligger både om vad som är (mest) betydelsefullt för 
en kristen gemenskap och hur detta ska gestaltas i den konkreta kyrkan. 
Intentionen har snarare varit att understryka att kristna människor, ge-
nom att ha Jesus Kristus som sitt gemensamma centrum, redan utgör en 
gemenskap och har en gemensam identitet, vare sig detta förnims eller 
realiseras. I den mån Kristus uppfattas som det gemensamma har jag sett 
preciseringen för samma villkor som uttryck för en gemensam identitet, 
ett gemensamt uppdrag och en gemensam utmaning.481

Eftersträvansvärt för andra kristna

Att uppfatta kyrkan som en gemenskap för samma villkor kan förefalla re-
lativt enkelt och självklart som en tanke. Men de oenigheter som jag 
antytt ovan berättar att förverkligandet inte alltid har varit lyckosamt. 
I en omfattande studie har Jesper Svartvik visat hur kristna kyrkor och 

478 Se exempelvis Lindberg 1986 s. 111–113, Doyle 2000 s. 12–14 och Watson 2008 s. 111.

479 Beträffande en problematisering av den traditionella treenighetsformeln vid dop se 
Duck 1991.

480 Wallsten 2008.

481 I Den kristna tron förordar Knud Hansen samtalet som en väg till upplevelse av kristen 
enhet i stället för att slå sig till ro med sitt eget. Hansen 1984 (ffg. 1978) s. 199.
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samfund har motarbetat lika rättigheter och villkor mellan hetero- och 
homosexuella, mellan judar och icke-judar och mellan slavar och fria.482 
Ändå har jag utgått från att tanken på kyrkan som en gemenskap är en 
vision som delas av många kristna. Beträffande detta har jag bedömt att 
preciseringen för samma villkor kan tjäna som en port in mot ökad för-
ståelse för olika sätt att vara kristen kyrka men också som ett korrektiv 
visavi den egna gemenskapen.

Korrespondera med människors troserfarenheter idag

På ett generellt plan har människors egna erfarenheter av kristen tro 
på senare tid accepterats som ett kriterium med relevans för kristen tro 
och ett kristet språkbruk, vilket jag redan berört i teoriavsnittet. Inom 
Vännernas samfund, kväkarna, har den egna erfarenheten alltid spelat 
stor roll för att kunna bottna i sin tro.483 I dag är det framför allt inom 
feministisk teologi som det framhållits att all teologi är erfarenhetsbase-
rad och kan och bör prövas av erfarenheten.484 Angeläget idag är dels att 
problematisera vems eller vilkas erfarenheter som hittills, nu och fram-
gent ska ges teologisk relevans, dels vilket språk som förmår uttrycka 
erfarenhetens innehåll. Ett traditionellt kristet språk har alltmer börjat 
ifrågasättas såsom varande alltför begränsande och – från feministteo-
logiska utgångspunkter – alltför androcentriskt<kyriocentriskt för att 
göra rättvisa åt många människors, speciellt kvinnors erfarenheter.

Tar jag sedan steget över till hur människor beskriver sina troserfa-
renheter har jag funnit att många av dem som i kristen tradition kallas 
mystiker, uttrycker sig så att det tillstånd som uppnås genom den mys-
tika bönen rör sig om en upplevd gemenskap.485 Så beskriver exempelvis 
William Johnston den mystika erfarenheten som »en erfarenhet där jag 
blir den andra och samtidigt förblir mig själv«,486 vilket jag tolkar som 
en stark upplevelse av gemenskap med »den andra«. Och när Fogelklou 
som stipendiat år 1910 reser om inte Europa runt så nästan, för att söka 
kontakt med kristna grupperingar lite vid sidan om huvudfårorna, ser 
jag det som ett utryck för längtan inte endast efter gemenskap utan också 

482 Svartvik 2006.

483 Jones 1997 (ffg. 1927).

484 Se exempelvis Eriksson 1995 s. 114ff och 158–162.

485 I detta sammanhang nöjer jag mig med att med mystiker avse personer som framhål-
ler den ordlösa bönen som sin väg till Gud.

486 Johnston 1984 s. 54.
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efter gränsöverskridande gemenskap.487 Även den slags hemmahörighet 
som hon senare finner hos kväkarna handlade utan tvivel om att hon 
där fann en djup, solidarisk gemenskap.488 I mer dagsaktuell form har jag 
funnit en liknande gemenskapsteologi hos Annika Spalde, när hon i sina 
föreslagna meditationsövningar talar om erfarenheten av samhörighet 
med allt skapat.489 Detta och liknande »vittnesbörd« tycks mig peka mot 
att erfarenheten av ömsesidighet är en förutsättning för en kyrka som 
gör anspråk på att vara en gemenskap för samma villkor.

Apropå forskning om detta vill jag nämna en relativt nyligen publi-
cerad avhandling av Ulla Bardh.490 I den visar hon att upplevelsen och 
erfarenheten av gemenskap intar en mycket stor roll i förståelsen av att 
vara kyrka inom den av henne studerade frikyrkligheten.

Teologiskt fruktbärande

Dulles sjätte kriterium innebar att en god modell bör vara teologiskt 
fruktbärande. Detta har jag tolkat som att modeller bör inspirera till 
kontinuerlig teologisk reflektion och så att säga inte ges en slutgiltig 
tolkning. Om och när kyrkan ses som en gemenskap för samma villkor har 
jag där sett en uppmaning till fördjupad teologisk reflektion över olika 
kristna samfunds och kyrkors sanningsanspråk, kanske särskilt kring 
sådant som har varit och är kyrkoskiljande. Jag har även uppfattat 
modellen som inspirationskälla för teologisk fördjupning och genuina 
möten, i vilka alla avstår från att äga den sanna formuleringen och 
gestaltningen av kristen tro och värnar om att allas röster har rätt att 
bli lyssnade till. Här har jag sett själva processen mot en djupare för-
ståelse av kyrkan – en gemenskap för samma villkor som mer betydelsefull 
än att formulera en för all framtid gällande bestämning av begreppets 
innebörd.

Jag har tidigare berört treenighetsformeln och redogjort för att ett 
av mina argument för modellen kyrkan – en gemenskap för samma villkor 
utgår från att de tre personerna i treenigheten utgör en gemenskap. 
Hur än teologer har försökt att reflektera över och verbalisera hur de 
förstår treenighetsbegreppet har de tre »personerna« så gott som alltid 
ända tills de senaste decennierna benämnts Fader, Son och helig Ande. 

487 Dessa resor skildras utförligt i boken Protestant och katolik, där Fogelklou berättar om 
besök hos Friedrich von Hügel, sillonister, behaister m. fl. Fogelklou 1937.

488 Fogelklou 1937 s. 245–254.

489 Spalde 2007.

490 Bardh 2008.



· 149 ·

Detta har ända till relativt nyligen setts som tämligen oproblematiskt 
men har på senare tid utsatts för delvis massiv kritik från teologer med 
en feministisk inriktning. Medan Fader och Son enkelt491 associeras till 
mänskliga begrepp och i så fall tenderar att ge Fader högre rang än Son,492 
riskerar benämningen Ande att mana fram föreställningen om något 
amorft som inte omedelbart uppfattas som väsentligt.493 Den inställ-
ningen finns hos bland andra Johnson i hennes kritik av det traditionella 
treenighetsbegreppet såsom varande alltigenom maskulint och även 
implicera en hierarki. Med hennes förståelse av gudsspråkets betydelse 
för ett samhälles totala organisation gynnar detta ensidigt män.494 Redan 
att kalla personerna första, andra och tredje personen inbjuder för övrigt 
till en rangordning.495 Sammantaget har jag bedömt modellen kyrkan – 
en gemenskap för samma villkor som ett incitament till teologisk reflektion 
för att formulera en treenighetsformel utan inbyggd hierarki och därtill 
gränsöverskridande med avseende på kön.496

En annan aspekt som aktualiseras av den föreslagna modellen är re-
lation mellan människa och gudom. Ska även den präglas av samma 
villkor? Hur argumentera för och konkretisera en kyrka som är en ge-
menskap för samma villkor med beaktande av att gudom och människa 
sammanfaller i och genom Jesus, och ändå behålla skillnaden mellan de 
båda kategorierna? Mitt förslag beträffande detta är den förståelse av 

491 Benägenheten att uppfatta Gud Fader och Jesus ungefär som vore det fråga om en 
mänsklig far och hans son kan illustreras med en intervju med skådespelaren, regissören, 
författaren mm. Hans Alfredsson i Dagens Nyheter. Apropå sin inställning till kristen tro, 
säger han: »Jag tycker också att det kristna trosbegreppet är skumt. Gudsbilden är ju 
sådan att han är sämre än en vanlig, mänsklig far. Vilken pappa slutar att älska sin son 
och straffar honom om han inte har rätta tron?« Svensson 2001. Inte heller Dario Fos 
»komiska monolog« The first Miracle of the Infant Jesus/Jesusbarnets första mirakel lämnar 
någon i tvivelsmål om att Jesu far, i den engelska översättningen kallad Dad, är en 
pappa, fast en pappa som far fram uppe i rymden med hjälp av en vrålande motor. Fo 
1990 s. 141f.

492 Hägglund 1956 s. 131.

493 Efter att kortfattat ha redogjort för 300-talets teologiska reflektion kring begreppen 
Fader och Son, konstaterar Johnson en påfallande brist på teologisk reflektion gällande 
Anden: »Perhaps toward the end of their long constructive treaties theologians simply 
got tired. For whatever reasons, theology of the Spirit remained in an embryonatic state.« 
Johnson 1994 s. 128. Se också s. 191–205.

494 Johnson 1994 s. 4.

495 Personernas relationer till varandra beskrivs så här av Doyle: »God´s relationality and 
God’s oneness are mutually interdependent; neither has priority over the other.« Doyle 
2000 s. 14. 

496 Om feministisk kritik av den traditionella treenighetsformeln skriver Janet Martin 
Soskice: »Kritiken varierar från ett beskedligt förkastande av vad som framstår som en 
tremannaklubb till mer nyanserad kritik av hur Fadern trots enorma ansträngningar alltid 
tycks få överordnad status gentemot de två andra personerna, med den heliga Anden som 
given trea.« Soskice 2006 s. 95.



· 150 ·

gudomens relation till världen som går under namnet panenteism. I John-
sons tolkning av panenteismen innebär det att gudomen – av Johnson 
benämnd »She who is« – inkluderar och genomtränger hela universum 
men samtidigt är något »mer än« detta universum.497

Here is a model of free, reciprocal relation: God in the world and the world 
in God while each remains radically different.498

Jag har inte sett det som min uppgift att komma med en utförligare lös-
ning på dylika frågor utan nöjer mig med att konstatera att den förslagna 
modellen inspirerar till teologiska utmaningar.

Ytterligare en dimension där kyrkan – en gemenskap för samma villkor in-
bjuder till teologisk fördjupning vill jag lyfta fram, nämligen relationen 
mellan människan och den natur, av vilken människan är helt beroende. 
Med alltmer ökad kunskap om naturens sårbarhet och utsatthet har jag 
sett modellen kyrkan – en gemenskap för samma villkor som en tvingande 
uppmaning till en teologisk reflektion. Den reflektion jag har sett och 
ser framför mig inbegriper både de villkor som människan har att be-
akta i förhållande till naturen och hur dessa kan komma till uttryck och 
återspeglas i den konkreta kyrkan.

Stå för något som är förståeligt och eftersträvansvärt även av icke-kristna

För många människor upplevs ett liv i gemenskap med andra som något 
eftersträvansvärt. Därmed inte sagt att alla önskar leva i gemenskap 
med vem eller vilka som helst. Om detta vittnar många konflikter med 
bland annat etnisk och trosmässig bakgrund. Svårigheterna har möjligen 
ett visst samband med oviljan att tillerkänna varandra samma villkor. 
Jag har dock utgått från att begreppet gemenskap är positivt laddat för 
många och också att preciseringen för samma villkor kan utgöra en slags 
stämgaffel att stämma av den egna uppfattningen mot.499

När jag sedan har reflekterat vidare kring formuleringen för samma 
villkor har jag konstaterat att uppfattningen om att alla människor har 
samma värde och bör behandlas utifrån samma villkor är djupt rotad i 

497 She who is är huvudtiteln på den bok Johnson utgav 1994.

498 Johnson 1994 s. 231.

499 Den möda som europeiska politiker har lagt ner på att åstadkomma en europeisk 
gemenskap ända sedan Kol- och stålunionens och EEC:s dagar fram till nuvarande EU 
utgör tydliga tecken på att gemenskap eftersträvas av samhället i stort. Dock är att notera 
att den s.k. EU-hymnen, med text ur Schillers ode An die Freude, besjunger en framtid då 
»alle Menschen werden Brüder«.
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sekulära formuleringar om mänskliga rättigheter. Smalnar jag av det 
till att gälla kvinnor och män, kan jag konstatera att en konvention om 
förbud mot diskriminering av kvinnor infördes i FN:s förklaring av de 
mänskliga rättigheterna år 1979. Att konventionen sedan inte på långa 
vägar tillämpas i praktiken får sägas vara ett uttryck för mänsklighe-
tens inklusive kyrkornas ofullkomlighet. I övrigt, beträffande det som 
är ett av avhandlingens grundteman, jämställdhet mellan kvinnor och 
män, har det sekulära samhället varit pådrivare. Därför bedömer jag en 
ecklesiologisk modell, vilken lyfter fram samma villkor och strävan för 
samma villkor för såväl kvinnor som män, som en god gemensam platt-
form för alla människor. Medan många frågor rörande Svenska kyrkan 
röner ett lågt engagemang även hos flertalet kyrkotillhöriga, kan frågan 
om samma villkor för kvinnor och män tänkas få »draghjälp« av det 
sekulära samhället.500

Avhandlingens ecklesiologiska grundsyn, att kyrka och omgivande 
samhälle står i kontinuerligt flöde i förhållande till varandra, gör det 
möjligt att mötas kring gemensamma värderingar. Jag har även bedömt 
ett kyrkligt engagemang för frågor som väcks och drivs företrädesvis i ett 
sekulärt sammanhang som en konsekvens av inkarnationen. Inkarna-
tionen har jag då förstått som ett förkroppsligande av kristen tro i varje 
historisk situation, kortfattat uttryckt.

Kan den förslagna modellen fungera utforskande? I och med att mo-
dellen leder till många frågor och problematiseringar har jag sett rika 
möjligheter till att den kan generera ny kunskap om såväl hinder som 
möjligheter för att uppnå en kyrka som utgör en gemenskap för samma 
villkor. Sammantaget har jag bedömt att modellens förtjänster framför 
allt består av att den har stöd i Jesu förhållningssätt och uppträdande 
såsom detta framställs i Nya Testamentet, att den kan tjäna till att proble-
matisera teologiskt laddade begrepp, såsom treenigheten, att den kan 
utgöra korrektiv mot en statisk förståelse av kyrkobegreppet och att 
den kan inspirera till ett pågående samtal om kyrkans uppdrag i varje 
ny historisk situation.501

500 Här vill jag inflika en tankegång från Healy. Han varnar för att försöka se en 
ontologisk enhet mellan kyrka och »värld«. Icke desto mindre framhåller han att Gud 
verkar även i »världen« och att kyrkan har mycket att lära av världen. Healy 2000 s. 
68–69.

501 I denna avhandling berör jag inte frågan om vilka det är som har att samtala med 
varandra. Detta är för visso en angelägen fråga men jag har bedömt att den faller utanför 
mitt syfte. Frågan behandlas dock av Eriksson 2005. 
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Ytterligare ett kriterium: en kritisk röst med en kritisk funktion

Till ovanstående lista av kriterier har jag lagt ytterligare ett. Detta knyter 
an till den många gånger upprepade uppfattningen att kyrka och omgi-
vande samhälle utgör mer eller mindre kommunicerande kärl. Men hur 
kyrkan än beskrivs har jag önskat understryka att kyrkan i Jesu efterföljd 
alltid har en kritisk funktion i relation till det samhälle i vilket den exis-
terar. Redan Jesus själv, vilket jag betonat ovan, var en kritisk röst i sin 
tid. Så framhöll ju också Dulles i den sista av sina gemenskapsmodeller 
kyrkans funktion att vara ett korrektiv mot sociala orättvisor, vari jag 
har tolkat in exempelvis bristande jämställdhet. Om det hitintills är 
det sekulära samhället som har varit en kritisk uppfordrare till Svenska 
kyrkan, har jag funnit det vara angeläget med en kyrkomodell som in-
spirerar kyrkan att inse och återta en ursprunglig kritisk funktion.

*

Jag fortsätter denna underavdelning med att redovisa arbetet med att 
fastställa de analyserbara kategorier jag har använt för att ringa in vill-
koren med avseende på kön.

Analyskategorier

Uppgiften i detta avsnitt har således varit att mejsla fram de analyserbara 
kategorier, vilka har varit möjliga att analysera med avseende på kön. 
Som kriterier för de kategorier jag har sökt har jag valt följande: de ska 
vara framträdande i förståelsen av kyrkobegreppet; de ska vara möjliga 
att undersöka i Den svenska psalmboken; de ska vara möjliga att studera 
med avseende på kön. Dessa har jag i avhandlingen kallat ecklesiologiskt 
signifikanta kategorier. Mitt resonemang bakom valet följer nedan.

Jag har inlett med förståelsen av begreppet kyrka. Beträffande ordet 
kyrka såsom det används dagligdags avser det såväl en bestämd byggnad 
som mer eller mindre institutionaliserade trosgemenskaper. Det inklu-
derar också dimensioner som har med kyrkans teologiskt motiverade 
ursprung och funktion, både då och nu, att göra. Jag har tagit fasta på 
begreppet trosgemenskap. Detta har lett över till en gudom att tro på. 
I förekommande fall betyder det, mycket kortfattat uttryckt, treenig 
Gud, inkarnerad i Jesus Kristus och levandegjord av helig Ande. Vidare 
inkluderas människor som samlas i bön, lovsång till och tillbedjan av 
treenig Gud.
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Som relevant för förståelsen av kyrkobegreppet har jag sedan gått till 
artikel VII i Augsburgska bekännelsen, den artikel som ibland brukar ses 
som identitetsskapande för evangelisk-luthersk kyrkosyn.502 Där heter 
det: »… kyrkan är de heligas samfund, i vilket evangelium ’rent’/’rätt’ 
förkunnas och sakramenten rätt förvaltas«.503 Tyngdpunkten i artikeln 
ligger, enligt Per Erik Persson, på evangelieförkunnelsen, men också på 
»de heligas samfund«. Med Persson har jag förstått det som just den 
gudstjänstfirande församlingen.504

Jag har därpå fortsatt till etymologin bakom ordet kyrka. Den visar att 
»kyrka« utgörs av dem som samlas runt kyrios/Herren. Även det visar att 
det är fråga om ett kollektivt begrepp, om Kristus som samlar människor 
runt sig själv. Detta har också lett tankarna till människor tillsammans 
med varandra och med den Gud som har uppenbarat sig i Kristus, en 
Kristusgemenskap för att anknyta till gemenskapsbegreppet.505 Kyrkan 
som kyrkobyggnad har i sammanhanget till uppgift att vara ett rum 
avskilt speciellt för de skeenden varigenom gemenskapen byggs upp.

Kategorierna gudomligt respektive mänskligt

Mot ovanstående bakgrund har jag bedömt följande kategorier som 
nödvändiga för att det ska gå att tala om en kristen kyrka, som är appli-
cerbara på psalmtexterna och dessutom går att undersöka med avseende 
på kön: gudomen/treenigheten och »de heligas samfund«, det vill säga 
människor som i texterna skildras i relation till gudomen. Dessa utgör 
således ecklesiologiskt signifikanta kategorier. Begreppet gudom respektive 
människa förekommer redan i avhandlingen, men med en delvis an-
nan syftning. Därför har jag i föreliggande undersökning valt att kalla 
kategorierna gudomligt respektive mänskligt.506 I samspel med varandra 
konstituerar de gemenskapen i psalmtexterna.507 Båda dessa katego-
rier har jag delvis redan fångat in i föregående kapitel, vars resultat jag 
har använt även i detta sammanhang. På så vis understryks sambandet 

502 Se exempelvis Befrielsen. Stora boken om kristen tro, 1993 s. 253.

503 CA, Augsburgska bekännelsen, artikel VII.

504 Gerhardsson & Persson 1985, s. 146.

505 Så här skriver Russell: »Koinonía, participation in or with Christ, is the basis of 
Christian community, and it is in the Spirit that connects us with Christ, making this 
partnership possible.« Russell 1993 s. 205.

506 Även Healy talar om kategorierna divine respektive human såsom bärande i förståel-
sen av begreppet kyrka. Healy 2000 s. 75 m. fl. ställen.

507 Så här säger Dulles om kyrkan på ett generellt plan: »The Church is a union or com-
munion of men (!) with one another through the grace of Christ.« Dulles 1978 s. 17.
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mellan könsförståelse och kyrkosyn. Emellertid – vad gäller kategorin 
mänskligt har jag i detta kapitel kompletterat med den bild av kategorin 
mänskligt som skildras via substantivet människa och genom pronome-
net vi. Jag har även önskat inkludera de människor som genom guds-
tjänstfirande brukar Den svenska psalmboken. Därför har jag redovisat den 
knapphändiga statistik med avseende på kön över gudstjänstdeltagare 
som föreligger och har inkluderat dem i kategorin mänskligt, det vill 
säga i den gemenskap som relaterar till psalmtexterna.

Kategorin gudomligt möter kategorin mänskligt

I en kristen kyrka intar Jesus Kristus en särställning. – Till vilken kate-
gori, gudomligt eller mänskligt, ska han räknas? Enligt den kristna dog-
matik, som också är Svenska kyrkans, försäkras Jesus vara både gudomlig 
och mänsklig. Trogen detta har jag betraktat honom som både och. Det 
innebär att jag har bedömt honom som ingående i en kategori, vilken 
jag har kallat gudomligt möter mänskligt.508 Hur jag konkret har hanterat 
detta återkommer jag till i aktuellt sammanhang.

Emellertid, i någon mening kan väl hela textmaterialet i psalmboken 
betecknas som ett möte mellan de vittomspännande kategorierna gu-
domligt och mänskligt. Angående den frågan har jag önskat konkreti-
sera och precisera »mötesplatserna« och göra det på ett sådant sätt att 
det är relevant för en evangelisk-luthersk kyrka och därtill operativt på 
psalmtexterna. Därför har jag siktat in mig på några grupper av psalmer 
under rubriken Kyrkan och nådemedlen. Här har jag begränsat mig till 
de psalmer i psalmboken som återfinns under Kyrkan och, med stöd 
av kyrkoordningen, på psalmerna under rubrikerna Ordet, Dopet och 
Nattvarden.509 Vad gäller kyrkan har jag i undersökningen inkluderat 
övriga psalmer i psalmboken i vilka kyrkan nämns samt även de psalmer 
där substantivet församling förekommer.

I den följande analysen av ovan preciserade kategorier har jag synlig-
gjort kön. För att markera när begreppen gudomligt respektive mänsk-
ligt avser en kategori har dessa omgetts med citattecken, dock givetvis 
inte när de preciseras genom substantivet kategori.

*

508 Detta uttrycks mycket klart i framför allt den nicenska trosbekännelsen, där Jesus 
förklaras vara »sann Gud« som också har »blivit människa«.

509 Kyrkoordning 1999, 17 kap. Inledning. Där förklaras att »församlingen möter Gud i 
Ordet och sakramenten«.
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Några ord utifrån en tanke inför detta att undersöka kyrkosynen i 
psalmtexterna med avseende på kön med bland annat resultaten från 
föregående undersökning som underlag. Resultaten av analyserna i 
kapitel 2 visade ju entydigt att psalmtexternas könsförståelse inte på 
långt när medför samma villkor för kvinna och man, varken enligt 
vad som stipulerades i sekulär eller i kyrklig kontext. Är det då inte 
högst troligt att även kyrkosynen i psalmtexterna med avseende på 
kön kommer att uppvisa en liknande stark slagsida? Visst tyder de 
redan uppmätta resultaten på att en sådan misstanke verkar välgrun-
dad. Trots detta har jag emellertid gått vidare på den inslagna vägen. 
Orsaken är att jag har velat undersöka om och hur resultaten skulle 
påverkas, dels genom att till kategorin mänskligt föra substantivet 
människa och pronominet vi, dels genom att analysera den kategori 
jag benämnt gudomligt möter mänskligt. I denna kategori har jag 
analyserat ord och begreppet som inte nödvändigtvis behöver tolkas 
som könade. I vilken mån detta påverkar de villkor mellan vad som 
konnoterar kvinna respektive man som redan uppmätts på har jag 
funnit vara viktigare att undersöka snarare än att stanna vid en aldrig 
så kvalificerad gissning.

Sammanfattning

Den här underavdelningen har jag inlett med att redovisa mitt sökande 
efter en ecklesiologisk modell som medger uppmärksamhet på kön. En 
utgångspunkt har varit Avery Dulles kriterier för en kristen kyrka. Be-
träffande dessa har jag gjort ett tillägg: en kristen kyrka ska ha en kritisk 
röst och ha en kritisk funktion i det samhälle i vilket kyrkan verkar. En 
annan utgångspunkt har varit begreppet gemenskap. Med detta som 
bakgrund och med stöd av feministisk teologi har jag kvalificerat detta 
begrepp enligt följande: kyrkan – en gemenskap för samma villkor.

Därefter har jag redovisat hur jag har resonerat mig fram till de för 
modellen analyserbara enheterna, här kallade ecklesiologiskt signifi-
kanta kategorier. Dessa har utgjorts av »mänskligt«, representerat av 
människorna i psalmtexter respektive gudstjänst; »gudomligt«, det vill 
säga gudomen/treenigheten och kategorin gudomligt möter mänskligt. I 
nästa underavdelning redovisar jag den analys jag har genomfört med 
hjälp av dessa analyskategorier.
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Kyrkan i psalmtexterna 
– en gemenskap för samma villkor?

I denna underavdelning visar jag resultatet av undersökningen hur kyr-
kosynen med avseende på kön i Den svenska psalmboken förhåller sig till 
det som kännetecknar kyrkosynen i ett jämställt samhälle, kyrkan – en 
gemenskap för samma villkor. Jag inleder med att redovisa resultaten gäl-
lande kategorin mänskligt.

Analys av kategorin mänskligt

»Mänskligt« utifrån den tidigare undersökningen

Vad gäller den ecklesiologiskt signifikanta kategorin mänskligt har det 
varit möjligt att använda en hel del av resultaten från föregående kapitel. 
Utifrån dessa resultat har jag konstaterat följande: att kvinnor jämfört 
med män har erbjudits ringa möjlighet att uppleva sig som imago Dei; 
att antalet av respektive kön tveklöst inneburit ett högre värde för män; 
att kvinnor har förekommit i sådana sammanhang som idag ges lägre 
värde räknat i inkomst och status. Jag påminner även om den skillnad 
som har återfunnits angående hur kvinnors respektive mäns sexualitet 
framställdes. Betraktad som kategori innebär det att »mänskligt«, på 
basis av resultaten i kapitel 2, uppvisar en inneboende spänning mellan 
det som konnoterar man respektive det som konnoterar kvinna med 
åtföljande dikotomi och värdediskriminering.

Kategorin mänskligt i psalmtexterna avspeglas emellertid inte enbart 
via de tidigare använda könsmarkörerna utan även av substantivet män-
niska och pronomenet vi. Detta fångades inte in i förra kapitlets analys. 
Därför har jag gjort några kompletterande undersökningar.

Substantivet människa/människor

I svenska språket har ordet människa feminint grammatiskt genus. An-
vänt i singularis betecknar det antingen en kvinna eller en man och 
i pluralis en grupp personer av olika kön. Här rör det sig således om 
ett ord i femininum som kan användas generiskt och inbegripa såväl 
kvinna som man. – Hur har det använts i psalmtexterna? Hur beskrivs 
»människan«/»människorna«? Påverkar det kategorin mänskligt?
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Substantivet människa används i psalmtexterna om både »vanliga« 
personer och om Jesus. Brukat om »vanliga« människor förekommer 
det i femtiotre psalmer/femtiofyra tillfällen. Den bild som ges spretar 
åt olika håll. Dels skildras människan som det käraste av allt Gud har 
skapat;510 som har uppdraget att sprida att Gud är kärlek;511 som är totalt 
beroende av Gud. Människan beskrivs också som den eller de som av-
visar Gud; som hatar och glömmer, som förnekar Gud;512 som sviker;513 
som syndare;514 som den som Gud kan förnya,515 det vill säga, som den 
som behöver förnyas.516 Hur än människan beskrivs framstår hon dock, i 
all sin skröplighet och oberoende av kön, som oerhört värdefull för Gud.

I sammanlagt åtta psalmer/åtta tillfällen omtalas Jesus som människa. 
– Hur ser det ut där? Använt om Jesus framställs »människa« stundom 
som kontrast till »mänskligt« såsom detta framträder genom »van-
liga« människor. Jesus är människan snarare än människa,517 fast utan 
brist, utan synd, som människors like, men ändå inte …518 Människan 
däremot har i dessa psalmer ett försagt hjärta, begår fel, är förknippad 
med död, fördärv och synd, är beroende av Jesu frid, förtappad utan Jesus 
och är mottagare av vad Gud ger.

Till ovanstående kommer sjutton psalmer/sjutton tillfällen vilka inne-
håller sammansättningar med människo-.519 När »människa«, »män-
nisko-« brukas om Jesus uttrycker det Jesu närhet till och likhet med 
»vanliga« människor.520

Jag har även undersökt begreppen mänsklig respektive mänsklighet, 

510 Exempelvis 328:6, mänskan honom kärast är; 385:4, Ett tecken dopets vatten är /på 
att vår Gud har mänskan kär.

511 Exempelvis 12:3, Ja, Gud är kärlek, sprid det ut.

512 141:2, som i hat mot honom strider; 346:2, Och mänskan som förnekat Gud.

513 648:3, Människor sviker, du håller tro.

514 Exempelvis 62:5, att världen må leva och syndare tro.

515 Exempelvis 515:4, att som nya mänskor vandra; 568:2, och som nya mänskor för oss; 
612:3, Ny ska Gud göra mänskan.

516 9:4, till människor hans bud; 53:1, Till Guds människor du talar; 62:5, Av änglars och 
människors bön i hans namn; 63:9, o människa, det är dig sagt; 123:1, frid åt människor 
han bär; 124:3, och människor god vilje; 155:3, res dig, gläd dig som människa; 164:2, ska 
nu bli människa; 200:3, oss människor så mycket gott; 288:4; Människors krav ska pressa 
oss; 297:3, Människa, gläd dig; 328:3, Människan är förelagt; 348;2, och blev människor-
nas broder; 350:2, blev människa, vår broder; 382:3, att människan är svag; 410:3, Två 
människor får gå.

517 Exempelvis 563:4, Se på Jesus, han är Mänskan.

518 Exempelvis 431:1, som mänska blev, dock utan brist.

519 Exempelvis mänskoröst, mänskosläkt, mänskobarn, mänskohjärta, människogestalt, 
människonaturen, mänskosläkte.

520 Exempelvis 216:3, Mästare … kommer oss mänskligt nära.
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vilket rör sig om tolv psalmer/tolv tillfällen. Beträffande »mänsklig« 
används det om Jesus för att markera hans närhet till människan.521 An-
vänt i största allmänhet antyder det dock något som kan skilja män-
niskan från Gud.522 Substantivet mänsklighet ger oftast intrycket av att 
det föreligger universella anspråk av något slag gällande människan i 
psalmtexten.523

Kategorin mänskligt via undersökningen i kapitel 2 innehöll en spän-
ning mellan det som konnoterar kvinna respektive man, har jag nyss 
konstaterat. I substantivet människa döljs den spänningen. Spänningen 
här är den mellan »gudomligt« och »mänskligt«. Hur detta påverkar 
villkoren för respektive kön har jag kommenterat i anslutning till sam-
manfattningen nedan.

Utifrån den innebörd jag har lagt i begreppet värdediskriminering har 
jag funnit att kategorin mänskligt, syftande på både kvinnor och män, 
framstår som otillräcklig men angelägen för Gud. Vad som emellertid 
slår igenom i denna kategori är att det som gör »mänskligt« otillräckligt 
i stor utsträckning är detsamma som karaktäriserar kvinna/kvinnligt 
i kapitel 2. »Människa« om Jesus beskriver en mönstermänniska, en 
idealperson, ofta i kontrast mot en gudsfrånvänd kategori mänskligt.

Pronomenet vi

Pronominet vi är det första av de avkönade orden jag har analyserat. 
Eftersom det är en gemenskap, ett »vi«, jag har undersökt har jag näm-
ligen sett anledning att något granska användningen av pronomenet vi. 
Genast ska det sägas att jag inte har undersökt samtliga psalmtexter i 
vilka »vi« förekommer. Men en mycket snabb blick har gett vid handen 
att psalmtexternas »vi« lovsjunger, ärar, tillber, tas i Guds armar, lyder, 
benådas, har en vän i Jesus … och liknande. Genomgående skildras ett 
»vi« som är helt beroende av gudomen. Liksom »hon« visade sig vara 
ett »beroendepronomen« har detsamma visat sig föreligga för »vi«. En 
viss skillnad kan dock noteras: medan »hon« beskrevs mer som genom-
gående passivt beroende framstår »vi« som aktivt beroende, när »vi« i de 
undersökta psalmerna vänder sig till gudomen. Här har jag åtminstone 
anat en nyansskillnad. Totalt sett avseende dikotomi och värdediskrimi-
nering innebär detta att »vi« har placerat sig i samma värde och medfö-

521 216:6, kommer oss mänskligt nära.

522 245:7, ej mänsklig eller djävulsk makt.

523 Exempelvis 17:1, Ge Jesus äran, frälsta mänsklighet; 109:1, O mänsklighet, ställ dörrn 
på glänt.
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rande samma villkor som andra beroendebegrepp. Detta gäller då både 
för de kvinnor och de män som ryms inom pronomenet vi.

Människorna i kyrkans gudstjänster

Inom Svenska kyrkan förs kontinuerligt statistik över antalet guds-
tjänstdeltagare. Trots att kyrkomötet har beslutat att även jämställdhets-
situationen och jämställdhetsarbetet inom Svenska kyrka ska redovisas i 
början av varje mandatperiod är inte gudstjänststatistiken uppdelad på 
kön. Det innebär, som jag har tolkat det, att Svenska kyrkans gudstjänst 
av kyrkomötet inte anses vara berörd av kyrkans jämställdhetsarbete.524

I Svenska kyrkans forskningsenhets medlemsundersökning Medlem 
2004 finns emellertid viss statistik som är uppdelad på kön.525 Den visar 
att kvinnorna utgjorde 65,7% procent av dem som deltog i vad som i 
undersökningen kallades vanliga gudstjänster.526

524 StSkr 1995:501 s. 29. Detta skulle kunna förklaras med att Statistikförordningens 
regel att all offentlig statistik ska vara uppdelad på kön inte är tillämpbar på Svenska 
kyrkans verksamheter. Förordning om den officiella statistiken, SFS 2000:1, 2 §. I strävan efter 
jämställdhet torde uppgifter om kön ändå vara av intresse. I den senaste skrivelsen från 
kyrkostyrelsen gällande jämställdhet redogörs för olika jämställdhetsbefrämjande åtgärder 
sedan den förra skrivelsen. Ingen uppmärksamhet har ägnats gudstjänsterna. KsSkr 
2008:06.

525 Bromander 2005 s. 100. I undersökningen utfrågades ca.3750 kyrkotillhöriga om sin 
relation till Svenska kyrkan. De samlade resultaten av Medlem 2004 redovisas i Broman-
der 2005. Av undersökningen framgår också mycket tydligt att kvinnor är betydligt mer 
engagerade av och i Svenska kyrkan än män. Se exempelvis s. 72–77.

526 En fråga som ofta dyker upp vad gäller deltagande i gudstjänster är varför betydligt 
fler kvinnor än män är gudstjänstsfirare. I den ovan omtalade undersökningen Medlem 
2004 frågades, utöver om människors inställning till Svenska kyrkan, också om männis-
kors fritidsaktiviteter i stort. Mycket tydligt visade det sig att kvinnor dominerade stort 
inom den kategori som var intresserad av och ägnade sig åt vad Bromander kallade per-
sonlig utveckling. Bromander 2005 s. 124–128. Jag finner det inte osannolikt att även del-
tagande i gudstjänster kan uppfattas som en form av personlig utveckling och således kan 
appellera till kvinnor snarare än män. Även Kulturrådets redovisning av könsfördelningen 
vad gäller teater-, konsert-, museibesök samt deltagande i gudstjänster, studiecirklar och 
sångkörer visar att dessa och liknande kulturaktiviteter utnyttjas och utövas flitigare av 
kvinnor än av män. Kulturrådet 2003 resp. 2008.
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Sammanfattning: kategorin mänskligt i psalmtexterna

Ovanstående undersökningar har jag sammanfört enligt nedan:

KATEGORIN MÄNSKLIGT	 KARAKTÄRISTIK	 MED AVSEENDE PÅ KÖN

gm. resultatet från kapitel 2	 spänning mellan 	 manligt överordnat
	 »gudomligt«/ manligt 
	 i relation till kvinnligt	
gm. substantivet människa	 värdefull för gudomen 
	 men skröplig
	 gudsfrånvänd
	 beroende

	

gm. substantivet människa 	 MÄNNISKAN, dvs.
om Jesus 	 idealmänniskan	  
gm. kategorin mänskligt i 	 beroende
relation till Jesus	 förknippad med död,
	 synd, fördärv	

gm. pronomenet vi	 gudstillvänd när »vi« 
	 relaterar till »gudom-
	 ligt«, eljest gudsfrån-

	 vänd 	

En sammanställning som ovanstående riskerar alltid att göra visst våld 
på materialet, vilket jag tidigare har betonat. Med detta i åtanke menar 
jag dock att sammanställningar underlättar möjligheten att överblicka 
och att upptäcka mönster.

Överst till vänster hänvisar jag till resultaten i kapitel 2. Sammanförda 
till en kategori visade de markörer som konnoterade kvinna respektive 
man att en tydlig spänning föreligger inom kategorin mänskligt. Detta 
sker genom den tydliga skillnad som påvisats mellan hur kvinnor res-
pektive män framställdes både vad gäller antal och sammanhang i vilka 
de återfanns, och genom att enbart manligt kopplades till »gudomligt«.

Beträffande vad som har infångats med hjälp av substantivet männis-
ka har en mer komplex bild av »mänskligt« tonat fram. En påtaglig dub-

Genom »människa« döljs den 
spänning som visades i kapitel 2. I 
stället spänning mellan »gudom-
ligt« och »mänskligt«. Jag noterar 
att »mänskligt« framställs med en 
karaktäristik som påminner om 
den som i kapitel. 2 visats gälla 
om kvinnor i psalmboken, dvs. 
»mänskligt« och det som konnote-
rar kvinna sammanfaller.
prototypen för mänskligt kön, dvs. 
manligt
Karaktäristik påminnande om den 
som i kapitel 2 visats gälla om kvin-
nor i psalmboken, dvs. dikotomi 
och värdediskriminering mellan 
manligt–idealt och kvinnligt–för-
sumligt.
Genom »vi« framställs inte katego-
rin mänskligt i odelat mörk dager.
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belhet har blivit tydlig; människan skildras som både värdefull och ofull-
komlig. Den dikotomi som har visats sig är den mellan »gudomligt« och 
»mänskligt«. »Gudomligt« framställs som något gott, kraftfullt, aktivt, 
med möjlighet att förlåta och uppresa och »mänskligt« som beroende 
och svagt. Det som karaktäriserar kategorin mänskligt i psalmtexterna 
såsom det framträder via substantiven »människa«/»människor« kan 
också uttryckas så att hon är subjekt endast när hon vänder sig till Gud. 
Eljest är hon objekt och därmed mottagare av Guds gåvor. Människans 
beroende av gudomen blir därigenom mycket påtagligt.

Även vad gäller framställningen av kategorin mänskligt i de under-
sökta psalmerna om Jesus framstår »mänskligt« som otillräcklig i för-
hållande till idealmänniskan Jesus.

Beträffande det som framträder via pronomenet vi tydliggörs att 
gudstillvändhet är en förutsättning för kategorin mänskligt att framstå 
i ljus dager.

reflektioner

Beträffande kategorin mänskligt gör jag följande reflektioner. Bland de 
enskilda människor som i kapitel 2 har identifierats i psalmtexterna och 
därmed påverkar kategorin mänskligt, dominerar män. Jämfört med 
kvinnor skildras de som betydelsefulla för såväl samhället i stort som för 
kristen tro och tradition. Beträffande det feminina substantivet män-
niska tycks det, vid första anblicken, vara oproblematiskt med avseende 
på kön. Emellertid, då »gudomligt« så ensidigt beskrivs med markörer 
som konnoterar man medan »mänskligt« drar åt sådant som eljest i 
psalmtexterna knyts till kvinna och då människa dessutom i svenska 
språket är ett substantiv i feminint grammatiskt genus, kvarstår dikoto-
min och värdediskrimineringen mellan psalmtexternas »gudomligt«/
manligt respektive »mänskligt«/kvinnligt, om än inte lika explicit.

»Mänskligt«/kvinnligt framstår således som beroende av »gudom-
ligt«/manligt. Via substantivet människa blir alltså även män till bero-
endepersoner. Men genom att kategorin gudomligt konsekvent uttrycks 
i ord som konnoterar man kompenseras män medan kvinnor associeras 
till ett lägre värde även i dessa psalmer. Den möjlighet att destabili-
sera tidigare konstaterad dikotomi eller värdediskriminering mellan 
»gudomligt«/manligt och »mänskligt«/kvinnligt som finns implicit 
i substantivet människa förefaller svår att uppnå så länge som katego-
rin mänskligt tillskrivs sådana egenskaper som annars i psalmtexterna 
kopplas till kvinnor, alltså som underordnad manligt. I användningen 
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av pronomenet vi kan dock skönjas en tendens om än svag mot en icke-
dikotom och värdeneutral gemenskap, det vill säga en gemenskap präg-
lad av samma villkor.

Beträffande kategorin mänskligt i förhållande till psalmtexternas Je-
susgestalt i de här undersökta texterna har den skildrats som otillräcklig. 
Detta kan synas föga märkligt. Men om det fullkomliga alltid framställs 
så att det konnoterar man innebär det, i en värld präglad av dikotomin 
manligt skilt från kvinnligt, att det ofullkomliga kommer att placeras 
i samma »spalt« som kvinnor/kvinnligt. När så detta »mänskligt«/
kvinnliga ber om egenskaper som i mycket handlar om tålighet att ut-
härda lidande ser jag anledning att undersöka psalmbokens teologi med 
avseende på lidande och hur den teologin kan tänkas drabba kvinnor 
respektive män i ett samhälle präglat av rådande könsmaktsordning.527

Även innebörden av att Jesus skildras som en människa, det vill säga 
inträder i kategorin mänskligt fordrar en stunds eftertanke. Å ena sidan 
kan det inbjuda personer, vilka i övrigt beskrivs i feminint grammatiskt 
genus, in i gudomligheten och således verka upprättande för dessa. Å 
andra sidan, med en sådan tolkning följer ju att den eller de som redan 
beskrivs i maskulint grammatiskt genus redan är ett med Jesus.

Utifrån detta konstaterande finner jag det vara värt att notera att 
procentandelen gudstjänstdeltagande kvinnor enligt den redovisade sta-
tistiken är högre än andelen män. Genom psalmtexterna införlivas alltså 
kvinnorna i en gemenskap där de skildras som underordnade.

Analys av kategorin gudomligt

Kategorin gudomlig

Sammanställningen över kategorin gudomligt ser ut så här:

			   KARAKTÄRISTIK		  MED AVSEENDE PÅ KÖN	
	
KATEGORIN GUDOMLIGT	 är det av vilket »mänskligt«  	 manligt
			   är helt beroende
			   kraftfull, livgivande 
			   kärleksfull, vårdande
			   straffande, dömande

			 

527 Om lidandet i kristen trosuppfattning, se Camnerin 2008, där författaren granskar 
förhållningssätt till lidandet hos Daphne Hampson och Rita Nakashima Brock.
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Det innebär att jag bara har att upprepa att kategorin gudomligt kon-
sekvent uttrycks med markörer som konnoterar man och att den karak-
täriseras på så sätt att den tjänar till att uppfylla alla tänkbara behov i 
livet.

reflektioner

Beträffande den ecklesiologiskt signifikanta kategorin gudomligt i 
psalmtexterna med avseende på kön går det redan på basis av analysen 
i kapitel 2 fastslå att den till 100 procent domineras av markörer som 
konnoterar man. Även i den mån som vad jag här kallar »gudomligt« 
beskrivs med adjektiv som hittills oftast förknippas med kvinnor, in-
korporeras dessa drag, dessa egenskaper, i kategorin gudomligt, vilken 
genomgående skildras med markörer som konnoterar man.528 Detta gäl-
ler inte enbart första och andra personen i treenigheten utan även den 
heliga Anden.529 De psalmtexter i vilka gudomen tilltalas med »du« 
visar dock på en potentiell möjlighet till en icke-androcentrisk<icke-
kyriocentrisk förståelse av kategorin gudomligt.

Återigen framstår det som uppenbart att det som framför allt behöver 
utsättas för teologisk reflektion är det androcentriska<kyriocentriska 
språket för kategorin gudomligt. Detta drar med sig den påvisade di-
kotomin och värdediskrimineringen och de därmed sammanhängande 
olika villkoren mellan vad som konnoterar man respektive kvinna i snart 
sagt alla psalmtexter.

Analys av kategorin gudomligt 
möter kategorin mänskligt

Att inleda en undersökning där kategorierna gudomligt och mänskligt 
möts med skildringen av Jesus/Kristus i psalmboken har jag funnit vara 
självklart i och med att Jesus, vilken modell som än används, är kyrkans 
centrum. Detta har framstått som desto mer berättigat med avseende på 
dikotomin mellan »gudomligt« och »mänskligt«, då dessa kategorier 
enligt kristen dogmatik sammanfaller i Jesus/Kristus.

Då Jesus omtalas i flertalet psalmer, har jag här gjort ett urval. Först 

528 Exempelvis följande: 242:2, Ett hjärta finns som sig förbarmar mer kärleksfullt än vi 
förstår; 373:3, Än vårdar och föder vår herde sin hjord; 385:1, och ömhet som förlåter allt; 
502:1, Du för oss alla omsorg bär.

529 I följande psalmer kallas Anden för Herre: 50:1, 51:1, 365 samtliga verser. I den mån 
Anden är könad kallas den »han«, exempelvis i psalmerna 366:3, 524, samtliga verser.
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har jag undersökt den Jesusgestalt som framträder under rubriken Jesus 
vår Herre och broder. Min tanke har varit att psalmerna där rimligen 
bör innehålla texter som Svenska kyrkan, genom 1969 års psalmkom-
mitté och 1986 års kyrkomöte, ansåg ge en för Svenska kyrkans tro och 
tradition representativ framställning av Jesus. Metoden jag har använt 
är densamma som i föregående kapitel, nämligen att använda de köns-
markörer jag tidigare brukade.

Jesus vår Herre och broder

Under rubriken Jesus, vår Herre och broder återfinns trettiofyra psal-
mer, av vilka sju också placerar sig under nedanstående rubrik. Den 
dominerande könsmarkören, använd i tolv psalmer, är »son«, i variatio-
nerna »son«, »Son«, »Faderns son«, »Guds son« och »Davids son«. 
I sju psalmer anknyts explicit till »Fadern«. Könsmarkören »herre« 
förekommer sex gånger och »konung« två gånger. Övriga markörer är 
»bror«, »Gud och man«, »löftesman«, »mästare«, »herde«, »Guds 
lamm« och »vän«.

Redan av rubriken på den undersökta gruppen framgår att kategorin 
gudomligt kopplas samman med manligt kön. Psalmerna som sedan är 
placerade under denna rubrik ger heller inget utrymme för tvekan om 
att »gudomligt« och manligt tvinnas samman i Jesus. Variationerna 
på Jesusbenämningar snarare understryker än rubbar föreställningen 
om en samhörighet mellan det som konnoterar man och kategorin 
gudomligt.

När detta resultat har kombinerats med vad som kan avläsas om ka-
tegorin mänskligt visas följande: i en psalm påträffas »bröder, systrar«, 
i en återfinns en tiggare (Bartimaios), i en psalm »folk och kungar«. I 
övrigt ställs »gudomligt«/manligt mot mänskligt/kvinnligt enligt föl-
jande: »Sonen« och »Fadern« mot en »jungfru«;530 »Konung i det 
höga« mot »en ringa jordisk moder«;531 »himmelrikets Herre« mot 
»synderskan«;532 »han« som hör hemma hos »Fadern« mot ytterligare 
en »synderska«.533

530 1.

531 348.

532 352.

533 353.
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Psalmer där Jesus omnämns som enbart Jesus/Kristus/han

I nästa grupp av studerade psalmer där Jesus nämns har jag gått vidare ge-
nom att analysera de psalmer i vilka Jesus omnämns som Jesus/Kristus/
han (»han« då Jesus odiskutabelt var en »han«). Det jag har velat lyfta 
fram just här är den Jesus som framträder i psalmer utan sådana köns-
markörer som ytterligare framhäver Jesus som en mansperson, exempel-
vis att omtala Jesus som herre, konung, etcetera. Här har jag önskat se 
Jesus mer som en människa utan teologiskt laddade titlar och om det, 
i så fall, ger en annan bild av Jesus än den i ovanstående undersökning.

I femtiotvå psalmer förekommer Jesus som Jesus, Kristus, Jesus Kris-
tus, »Guds (rena) Lamm«, »rättfärdighetens sol«, »du« eller »han«.534 
Dessa psalmer saknar de använda könsmarkörerna för både »gudom-
ligt« och »mänskligt«.

Några av psalmerna under denna rubrik har påkallat en särskild kom-
mentar. Det gäller först psalm 256. Ingen Jesus nämns. Men kontexten, 
Den svenska psalmboken, gör det ändå rätt klart att det är Jesus som avses. 
Svagheten i psalmen från ett könsperspektiv är att den åsyftade huvud-
personen flera gånger omtalas som en »han«. Något liknande gäller 
psalm 358, där Jesus förekommer och upprepade gånger omnämns med 
pronomenet han. Att Jesus var en »han« är inget att försöka dölja. Likväl 
har jag bedömt det som viktigt att uppmärksamma vad som signaleras 
när »han« betonas på det sätt som sker i dessa två psalmer.

I tjugotvå psalmer, cirka 40 procent av de femtiotvå, möter en Jesus 
som är människan och kategorin mänskligt mycket nära i det jordiska, 

534 43, Jesus är min vän den bäste; 47, Säg, känner du det underbara namnet; 48, Vilken 
vän vi har i Jesus; 75, När vi delar det bröd; 87, Våga vara den du i Kristus är; 136, Du 
går, Guds lamm, du rena; 137, Den kärlek du till världen bar; 143, Guds rena Lamm; 156, 
De trodde att Jesus var borta; 171, För alla helgon, som i kamp för tron; 181, Nu är det 
morgon; 184, Jesus kär, var mig när; 190, Bred dina vida vingar; 198, Likt vårdagssol i 
morgonglöd; 204, Kornet har sin vila; 215, Gud, din nåd till himlen räcker; 235, Som en 
härlig gudomskälla; 252, Hela vägen går han med mig; 256, Var inte rädd; 273, Jesus, du 
mitt hjärtas längtan; 279, Lev för Jesus, intet annat; 281, Mer helighet giv mig; 323, De 
komma från öst och väst; 325, I hoppet sig min frälsta själ förnöjer; 355, Jesus, du som 
själen mättar; 356, Nämn mig Jesus, han är livet; 357, Någon du känner är din bäste vän; 
358, Han gick in i din kamp på jorden; 362, O helge Ande, dig vi ber; 392, Det helga bröd 
på altarbordet vilar; 423, Kom Jesus, kom Immanuel; 438, Du som i alltets mitt; 442, Han 
gick den svåra vägen; 453, O du som för vår frälsnings skull; 470, Kom med glädje och 
med sång; 488, Ljus av ljus, o morgonstjärna; 497, En jordisk dag, en dag från dig; 498, 
Ett, Jesus, än påminner jag; 499, Genom gatans trängsel; 523, Kom nära Gud, kom vila; 
528, Hör oss, Gud, du själv har bett oss; 531, Varför gick vi bort att söka; 540, När vi i 
högsta nöden står; 545, O Jesus, rik av nåd; 574, Jesus, tänk på mig; 576, Hjälp mig, Jesus, 
troget vandra; 578, Jesus, låt din kärleks låga; 598, I en värld av död; 601, Försoningens 
dag och uppståndelsens dag; 610, Jesus satt i båten; 611, Vackra törnrosbuske; 625, En dag 
jag lämnar mitt hem.
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dagliga »här och nu«.535 Detta gäller inte minst de psalmer som utgör 
böner till Jesus om hans närvaro i det som är, vad det än råkar vara. I 
ett fåtal av psalmerna ligger betoningen på Jesu närvaro bortom jorde-
livet.536 »Gudomligt«/manligt och »mänskligt« således både möts och 
förenas i och genom Jesu gestalt i just dessa psalmtexter.

Någon värdediskriminering beträffande vad som konnoterar kvinna 
respektive man kan inte omedelbart skönjas, eftersom texten med an-
vänd metod är avkönad. Men med tanke på att Jesus i många psalmer 
skildras som man snarare än människa påverkar det likafullt värdedis-
krimineringen till fördel för män inom kategorin mänskligt.

– Kategorin »mänskligt«, av vad präglas den? I fem av psalmerna 
återfinns människor i lovsång till Jesus för hans lidande och uppståndel-
se.537 Där förekommer också människor som tycks leva i vissheten om 
att Jesus förnyar,538 även om denna förnyelse inte konkretiseras. I övrigt 
är det fråga om en bedjande, bristfull, hjälpsökande människa som ber 
om mer tålamod, mer kärlek, mer lydnad, som kort sagt önskar att vara 
mer Jesuslik, inte minst vad gäller att utstå lidanden.539

De två ovan analyserade grupperna av psalmer skiljer sig genom att 
»gudomligt« och manligt så oförblommerat smälter samman i den för-
sta gruppen och därtill i några fall kontrasteras mot en delvis problema-
tisk kvinnobild. En i och för sig försvarbar åtskillnad mellan »gudom-
ligt« och »mänskligt« blir därigenom problematisk med avseende på 
kön inom kategorin mänskligt.

Kyrka och församling i psalmboken

Nedan redovisar jag resultaten från analysen av psalmerna under psalm-
boksrubriken Kyrkan, kompletterade med de psalmer i vilka kyrkan 
omnämns. I det följande har jag angett ordens grammatiska genus för 
att se om och i så fall hur detta påverkar resultaten. 

Ordet kyrka är ett ord i femininum eller realgenus. I de analyserade 
psalmerna har jag uppmärksammat hur kategorierna gudomligt res-
pektive mänskligt presenteras. Denna del av undersökningen har jag 

535 Eftersom psalmerna är angivna med begynnelserad ovan, nöjer jag mig med att ange 
numren här: 39, 43, 75, 87, 143, 156, 181, 184, 190, 215, 252, 273, 354, 355, 423, 488, 499, 
523, 528, 574, 578, och 598.

536 Exempelvis 323, 325 och 626.

537 16, 136, 171, 470 och 601.

538 Exempelvis 75 och 87.

539 Exempelvis 574, 575 och 578.
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inlett genom att analysera psalmerna under rubriken Kyrkan i psalm-
boken.540 I två av dem omtalas kyrkan som »hon«.541 I de övriga nio 
saknas könsbestämning. I psalmerna får kyrkan sin bestämning av den 
helige »Herren Gud«; den är byggd av »Herren«; den förenar oss i 
»fäders gemenskap«; genom den innesluts den/de sjungande i en »fa-
dersfamn«; den liknas vid de många lemmarna i en kropp; den uppstod 
ur apostlarnas uppdrag alternativt har sin grund i de tolv apostlarna; den 
utgör ett »fadershem«; den är våra »fäders tempelgård« och en alltid 
bestående »helgedom«.

I den mån kyrkan skildras könad är det således som »hon«. Emel-
lertid är det alldeles klart att kyrkan, vare sig den skildras könad eller ej, 
är beroende av en »han«: Herren, Fadern, Jesus eller den heliga Anden, 
som ju tillskrivs manligt kön i psalmboken. Vidare framgår att kyrkans 
uppdrag grundar sig på de tolv (manliga) apostlarna och syftar till att 
föra den eller de sjungande in i en gemenskap präglad av »han«. »Han 
är vår och vi är hans« och »vi är ett i honom« är två tydliga exempel på 
detta.542 Vare sig kyrkan skrivs som »hon« eller är avkönad råder ingen 
tvekan om att »hon«/den i dessa psalmer utgör en gemenskap som helt 
och fullt är en funktion av en »han«.543

Som tidigare nämnts har jag kompletterat med övriga psalmer 
innehållande såväl kyrka som församling. Detta sker i ytterligare tret-
tiofem psalmer/trettioåtta tillfällen. I två av dem omtalas kyrkan som 
»hon«.544 Sammanhangen vari kyrkan nämns är mycket varierande, 
exempelvis: är föremål för förbön, nio psalmer/nio tillfällen;545 är den 

540 Se under rubriken Kyrkan i psalmbokens innehållsförteckning. I övrigt förekommer 
begreppet kyrka i ytterligare trettiotre psalmer/trettiofem tillfällen.

541 55:2; Din kyrka glädes i ditt skygd/hon på ett hälleberg är bygd/…/hon vilar på sin 
grund; 57: 1, hon är hans egen byggnad,/…/hon blev den brud han krönte; 57:2, hon går 
till löfteslandet; 57:3, ser världen hur hon slits. Räknar vi in andra psalmer under andra 
kategorier än de här valda där kyrkan nämns, återfinns ytterligare två psalmer i vilka 
kyrkan skrivs som »hon«: 401:5, Med dig vår kyrka väl består/när hon för dig vill strida; 
samt ytterliga två gånger i samma vers;.475:3, och än står hon fast på sin eviga grund.

542 58, Hjärtan enigt sammanslutna; 61, Lågorna är många.

543 I sin bok Kirken: troens mor och med hänvisning till ett citat av kyrkofadern Cyprianus 
betraktar kyrkovetaren Ola Tjørhom kyrkan som trons mor för den som har Gud som sin 
far. »Habere … non potest Deum patrem, qui ecclesiam non habet matrem«. Tjørhom 
1999 s. 105. Tro sägs således ha en gudomlig fader som förutsätter en jordisk moder. Både 
dikotomin och hierarki gudomligt/manligt skilt från mänskligt/kvinnligt blir mycket 
påtaglig genom detta bildspråk.

544 401:5, Av din välsignelse hon får, ej minst när hon får lida; 475:3, Guds kyrka nu föds i 
den heliga stund, och än står hon fast på sin eviga grund.

545 Och stöd din kyrka; 71, så må din kyrka samlas; 194:1, Giv oss alla, folk och kyrka, 
ny välsignelse och styrka; 373:1, ge din kyrka kraft och frid; 400:3, Låt din kyrka få bli ge-
nomströmmad av ditt liv; 420:4, Ge åt din kyrka trofasthet; 488:3, Styrk din kyrkas svaga 
skara; 513:3, Ge din betryckta kyrka nytt ljus; 542:3, led och fräls din kyrka!



· 168 ·

som utövar förbön, en psalm/ett tillfälle;546 förknippas med Jesus, fem 
psalmer/fem tillfällen,547 förknippas med den heliga Anden, fyra psal-
mer/fyra tillfällen;548 är platsen för lovsång, tre psalmer/tre tillfällen;549 
förknippas med dopet, två psalmer/två tillfällen.550 Bland kyrkans upp-
gifter kan nämnas: att vörda martyrernas blod,551 att vaka/vakta (över) 
människan,552 att förkunna ordet553 och att förkunna nåd, här i den psalm 
där Guds lära som ett »heligt arv från far till son ska gå«.554

I samtliga fall relateras kyrkan till kategorin »gudomligt«, som kon-
sekvent uttrycks med markörer som konnoterar man. Detta gäller vare 
sig det rör sig om adressaten för förbön eller lovsång, att relateras till 
Jesus eller den heliga Anden, dopet eller förkunnelse. Därmed förstärks 
intrycket av att kyrkan i psalmboken är den/»hon« som skapas och 
upprätthålls av en »han«, vilket faller in i mönstret av tidigare visad 
dikotomi och värdediskriminering avseende det som konnoterar man 
respektive kvinna.

Jag vill emellertid lyfta fram psalm 398:3. Där heter det »kyrkan är vi, 
lever i världen«. En sådan text, i ett sammanhang där Gud inte självklart 
beskrivs med markörer som konnoterar man, öppnar för möjligheter 
att representera en gemenskap utan dikotomi och värdediskriminering.

Även substantivet församling kan vara såväl feminint som realgenus. 
Det förekommer i tio psalmer/tio tillfällen.555 I samtliga av dessa psalmer 
hänför sig »församling« till människor som samlas runt Jesus, männis-

546 528:3, Genom kyrkans tysta förbön.

547 110:1, han kommer i sin kyrka; 401:4 O Jesus, din förtjänst det är att kyrkan ej går 
under; 401:5, Med dig vår kyrka väl består; 425:5, Ja, han kommer, alltid nära stund för 
stund i kyrkans år; 632:2, Jesus Krist, kom till din kyrka.

548 53:4, Livets Ande, du som danar Kristi kyrka på vår jord; 361, O du helige Ande/…/
du som från skilda länder och språk samlar folken i kristen tro och endräkt: en enda helig 
kyrka; 367:3, O Guds Ande, du som lever i din kyrka; 475:3 Guds kyrka nu föds i den 
heliga stund (Andens utgjutande, min anm.).

549 1:3, Dig bekänner fröjdefullt kyrkan hela jorden runt; 7:4, Lova Herren i hans kyrka; 
482:6, sjunger kyrkan med Maria än Guds lov i aftonsången.

550 378:3, In i kyrkans hägn du för oss; 385:5, Vi tackar Gud för alla dem som i hans kyrka 
fått et hem.

551 163:3, Det blod som ni offrat i striden ska kyrkan i efterföljd vörda.

552 191:2, Din kyrka håller troget vakt; 192:2, När natten faller låt kyrkan vaka.

553 373:2, Så må din kyrka utan svek förkunna ordet klart och rent.

554 376:1, I nya tiders morgonväkt din kyrka för den unga släkt din nåd förkunna ska.

555 32:1, O gläd dig Guds församling nu; 91:5, den eld i din församling tänd; 160:9, Om 
Guds Ande på vår jord /…/och Guds församling sjunger med; 168:5, Kom, Guds försam-
ling, och gläd dig; 401:3, Fast Guds församling bristfull; 438:4, i vår församling och vårt 
liv; 478:3, Ja, låt mig känna att jag är en lem i din församling kär; 483:5, och glesnar Guds 
församling; 491:5, ej/…/mig vända bort från din levande församling; 515:5 … skydda din 
församling.
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kor som relaterar till Gud och i flera fall även förknippas med Anden. 
Substantivet församling hör nära samman med treenig Gud. Med avse-
ende på kön innebär det att begreppet församling kan ses som »platsen« 
där Gud, uttryckt i ord som konnoterar man, möter och härbärgerar 
såväl kvinna som man.

Härifrån har jag gått vidare och analyserat psalmerna under rubriken 
Ordet.

Ordet

Substantivet ord är ett neutrum. Under rubriken Ordet återfinns tolv 
psalmer.556 I tio psalmer/tjugofyra tillfällen är Ordet explicit knutet till 
kategorin gudomligt. Ordet kan beskrivas exempelvis som något som 
inte förtärs, som är enkelt, ständigt nytt, som klart och rent och som i 
det närmaste jämställt med gudomen. I en psalm framställs Ordet som 
Kristus själv.557 Kategorin mänskligt är könad i endast en psalm, där med 
markörer som konnoterar man.558 I ingen av psalmerna under Ordet 
förekommer således något som kan kopplas till en »hon«.

Jag markerade inledningsvis i kapitel 2 att jag med mitt val av köns-
markörer riktade in mig på sådana markörer för kön som är omedelbart 
tillgängliga. Vad gäller Ordet har jag något lite frångått denna princip 
och vill kommentera något som inte ligger helt i öppen dager men ändå 
alldeles under ytan. Det gäller Ordet och dess anknytning till en alltige-
nom manlig gudom.559 I psalmtexterna är detta explicit i de texter vilka 
förknippar Ordet med Fadern alternativt Herren. När så detta Ord, 
utsått av en såningsman (min kursiv), liknas vid utsäde i torr mark och 
ofruktbar jord, men med livgivande kraft åt jorden, då återspeglas till 
fullo föreställningen om en aktiv manlighet som tränger in i och befruk-
tar den passiva kvinnligheten.560

556 63–67, 372–377.

557 377, Därför att Ordet bland oss bor.

558 377, från far till son ska gå.

559 I Jesus: Miriam’s Child, Sophia’s Prophet refererar Schüssler Fiorenza till en tradition, 
enligt vilken det maskulina logosbegreppet (logos, grekiska för ordet) i Johannesevangeliet, 
vanligen förstådd som Jesus, på grund av rådande patriarkala samhälle, ersatte en föreställ-
ning om Jesus, förstådd som relaterad till det feminina Sophiabegreppet. Fiorenza hävdar 
också att logos-begreppets grammatiska genus tidigt kom att tolkas som biologiskt genus. 
Fiorenza 1995. Detta tas upp även av Beckman 1995 s. 56f.

560 Här har jag i speciell åtanke psalmerna 66, En såningsman går där i regn och i sol och 
67, Som torra marken dricker regn. Föreställningen om mannen som den aktiva och kvin-
nan som den passiva brukar härledas till Aristoteles. Se exempelvis Laqueur 1990 s. 43–48. 
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Dopet

Dopet är ett substantiv i neutrum. De elva doppsalmerna i Den svenska 
psalmboken är redan analyserade med avseende på könsförståelse. Resul-
taten från den analysen har här placerats in i analyskategorierna »gu-
domligt« och »mänskligt«, vilket har gett följande. Vad gäller kategorin 
gudomligt beskrivs den i tio psalmer/tjugonio tillfällen med markörer 
som konnoterar man, såsom Fader, Skapare, Herre, karaktäriserad ge-
nom begrepp som allmaktsord, nåd, himmelriket och kärleksvilja. Kate-
gorin mänskligt förknippas i dessa psalmer exempelvis med att vara barn 
– tämligen förklarligt, då dop i Svenska kyrkan än så länge oftast gäller 
barn – men även med svaghet, synd och strid. De personer som nämns 
och så att säga får personifiera kategorin mänskligt i dessa psalmer är 
Noa och Mose, således två manspersoner. Mötet mellan kategorin gu-
domligt, skildrad uteslutande genom markörer som konnoterar man, 
och kategorin mänskligt innebär således ett möte i vilket människans 
otillräcklighet möter en kärleksfull men ändå i alla hänseenden »över-
man«.

Fastän det inte har ingått i mina uppgifter att undersöka, har jag inte 
kunnat undgå att lägga märke till att flera av doppsalmerna innehåller 
en vad jag vill kalla mager kristologi. I några av psalmerna nämns Jesus/
Kristus över huvud taget inte alls;561 i en av dem förekommer enbart 
formeln »i Jesu namn« som antydan att dopet har med Jesus/Kristus 
att göra.562 Emellertid, där han förekommer i doppsalmerna kopplas han 
till bland annat sitt »dyra blod«, kraft, mod, renhet, frihet och med sin 
önskan om att låta barnen komma till sig.

Nattvarden

Nattvarden är ett substantiv som kan vara av antingen realgenus eller 
maskulint grammatiskt genus. Den kan i evangelisk-luthersk teologi 
beskrivas som ett innersta möte mellan gudom och människa, gudomen 
i detta fall representerad av Jesus/Kristus. – Hur skildras detta möte 
mellan kategorierna gudomligt och mänskligt i psalmbokens nattvards-
psalmer? Hur skildras i dessa psalmer den Jesus/Kristus, som är själva 
mötet? Vad säger det om mötet mellan »gudomligt« och »mänskligt« 
med avseende på kön? Resultatet ser ut som följer.

561 380, Fader, du som livet tänder; 382, Vi tackar dig vår Skapare; 383, Med vår glädje 
över livets under.

562 381, Gud har en famn; 385, I Jesu Kristi namn vi ber …
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I de tjugoen psalmer som återfinns under rubriken Nattvarden skild-
ras kategorin gudomligt i femton psalmer/tjugoåtta tillfällen med mar-
körer som konnoterar man.563 Det innebär att gudomen är avkönad 
i sex av psalmerna. Oftast saknas närmare preciseringar. Kategorin 
mänskligt däremot beskrivs ofta mycket ingående och förknippas med 
bland annat följande: nöd, armod, synd, skuld, nederlag, ångest, mör-
ker, sorg, kval, ondska, brist, hunger, självförakt, vara ångerfull, plågad 
och trött … Det möte som beskrivs mellan kategorierna gudomligt 
och mänskligt i just dessa psalmtexter är således ett möte mellan det 
fullkomliga och dess absoluta motsats. I fem psalmer saknas kopplingar 
till uttalad brisfullhet.564 De identifierbara personer som får exempli-
fiera »mänskligt« är Petrus (»på villans stig«),565 Johannes (sluten 
till Jesu bröst),566 Abraham (är kamrat med »dig« och »mig«)567 och 
Maria (bar Jesus med sin kropp).568 Här framträder en mer skiftande 
bild av kategorin mänskligt, bland annat genom en positiv framställ-
ning av Johannes och Abraham.

– Hur framställs då den Jesus/Kristus som möter i dessa psalmer? 
Jo, bland annat genom att nämna hans (bittra) pina, hans kärleksblick, 
kraft, mod, nåd, hans konungsliga välde, att han har betalt vår skuld, 
att han steg ner, att han är Herre. Undersökningen har även visat att 
när Jesus/Kristus skildras som kraftfull, då sker detta genom markörer 
som konnoterar man. Mötet i Jesu/Kristi person kan generellt beskri-
vas som ett möte mellan en kraftfull och uppoffrande manlighet och 
en svag, otillräcklig kategori mänskligt. Psalmtexterna, i vilka Johan-
nes och Abraham framskymtar i ljusare dager säger dock att kategorin 
mänskligt inte nödvändigtvis behöver skildras som enbart skröplig. 
Men jag konstaterar även att enbart män exemplifierar eftersträvans-
värda exempel.

563 70–76, 387–400.

564 71, Som spridda sädeskornen; 75, När vi delar det bröd som han oss ger; 392, Det 
helga bröd på altarbordet vilar; 393, Du öppnar, o evige Fader; 399, Vi bär så många med 
oss.

565 390:3.

566 391:9.

567 396:2.

568 400:1.
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Sammanfattning: kategorin gudomligt möter kategorin mänskligt

Även här för jag in en sammanställning, till hjälp att avläsa resultaten 
av analysen.

	 KARAKTÄRISTIK	 MED AVSEENDE 
			   PÅ KÖN		
	
KATEGORIN GUDOMLIGT 	 MÄNSKLIGT	 GUDOMLIGT
MÖTER MÄNSKLIGT

	
		

I ovan undersökta psalmer har jag i gruppen Jesus vår Herre och broder 
funnit att värdediskrimineringen mellan »gudomligt«/manligt skilt 
från »mänskligt«/kvinnligt är mycket iögonfallande: gudomlig/man-
lig höghet ställs mot mänsklig/kvinnlig/ringa/syndig. Detta kan tolkas 
så att Jesu gudomlighet spiller över på män men inte på kvinnor inom 
kategorin mänskligt. 

skröplig

nära Jesus i
40 % av psal-
merna

beroende

exvis torr jord

beroende

i hög grad 
skröplig

son/Son
Faderns son
Davids son
Herre
konung
bror m. fl.

nära »mänskligt« i 
40 % av psalmerna
Guds rena lamm
rättfärdighetens 
sol, du, han

den/det kyrkan är 
beroende av

livgivande

allmakt, kärlek

uppoffrande
kraftfull

vad avser »gudom-
ligt«, idel manliga 
markörer
vad avser »mänskligt«, 
beroende, skröplig, 
skildrad på ung. 
samma vis som kvinna 
i övrigt

problematiskt så länge 
som »gudomligt« 
tillskrivs manligt kön

beroende, skildrad på 
ung. samma vis som 
kvinna i övrigt

aktivt, livgivande 
manligt mot kvinnligt 
passiv

manlig språkvärld

»mänskligt« vetter mot 
kvinnligt

Jesus i psalmer under 
rubriken Jesus vår Herre 
och broder

Jesus i psalmer där Jesus 
omnämns som enbart 
Jesus/Kristus/han

kyrkan/församling

Ordet

Dopet

Nattvarden
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I den andra undersökta gruppen av Jesuspsalmer har jag sett en 
relativt tydlig bild av en Jesusgestalt som är verksam bland männis-
kor i deras jordiska tillvaro, en Jesus som således tonar ner dikotomin 
»gudomligt«/»mänskligt«. Jag noterar dock att det är fråga om en 
»mötesplats«, där »mänskligt« möter »gudomligt« i uttalat manlig 
gestalt. De två psalmtexterna med upprepade »han« understryker detta.

reflektioner 

I båda de undersökta grupperna av Jesuspsalmer har detta framträtt: 
på det dogmatiska planet förenas »gudomligt« och »mänskligt« i Je-
sus; på det språkliga planet förenas »gudomligt« och manligt i Jesus 
Om »mänsklig« förstås som kvinnligt, betyder då Jesu »frälsnings-
verk« att det är det mänskliga/kvinnliga som behöver frälsas till gu-
domlighet/manlighet? Radford Ruethers fråga »Can a Male Savior Save 
Women?«569 aktualiseras. Det resultat jag har fått kan tolkas så att en 
manlig Gud, manlig frälsare, i kristen tro har till uppgift att frälsa fö-
reträdesvis det som representeras av kvinnor, i synnerhet med tanke på 
den kvinnobild som framträder i några av dessa psalmer.

»Gudomligt« och »mänskligt« möts och förenas, i synnerhet i den 
andra gruppen av undersökta Jesuspsalmerna, har jag konstaterat. – 
Vad betyder det för den i tidigare påvisade sammansmältningen mellan 
»gudomligt«/manligt skilt från »mänskligt«/kvinnligt? I en tillvaro 
där gudomen i sin helhet skrivs och omtalas som »hon« lika ofta som 
»han« skulle dessa psalmer mycket väl kunna bidra till att luckra upp 
sammankopplingen av »gudomligt« och det som konnoterar man. Då 
emellertid gudomen så gott som uteslutande skrivs som »han«, tillika 
med att Jesus odiskutabelt var man och därtill gudomlig, är det svårt att 
– än så länge – placera dessa psalmer utanför dem som ger näring åt en 
mer eller mindre medveten benägenhet att koppla samman kategorin 
gudomligt med manligt.570

569 Ruether 1983 s. 116. Frågan utgör en del av en rubrik i ett kapitel, vari Radford 
Ruether resonerar kring de kristologiska problem hon anser följa av att Kristus är man. 
Hennes utväg är att betona att Jesu frälsning främst gällde befrielse från patriarkala 
strukturer. Radford Ruether talar om »the kenosis of the patriarchy«, Ruether 1983 s. 137. Se 
också hela kapitlet s. 116–138.

570 Att Jesus omtalas som man, som en »han« är viktigt för somliga. I den tidigare 
omtalade debatten efter handboksförslaget år 2000 framförde exempelvis Börje Engström 
åsikten att det föreslagna nedtonandet av Jesus som man var att tona ner historiciteten. 
Engström, 2001 s. 14.
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*

Dags att övergå till substantiven kyrka och församling. »Kyrka« skildras 
i några fall som »hon« och i samtliga fall som beroende av en »han«. 
Angående de markörer som indikerar »mänskligt« i psalmerna där kyr-
kan nämns formar de en gemenskap som är avkönad, utgör en brödrage-
menskap och vid ett tillfälle, ej att förglömma, en »syskonrund«.

Att kyrkan skildras som beroende av och centrerad runt Gud genom 
Jesus Kristus och helig Ande går knappast att invända mot. Det problema-
tiska är att andra »hon« – »dotter«/»döttrar«, »syster«/»systrar« samt 
»brud« – i psalmboken genomgående skildras i relation till en »han«. 
Kyrkan förstådd som »hon« och kyrkans beroende av Jesus Kristus kom-
mer således att ingå i ett mönster som framställer och reproducerar andra 
»honors« beroende av andra »hannar«. Apropå bruket av »hon« om 
kyrkan aktualiserar det 1967 års kyrkohandboksgrupps åsikt om detta. 
Gruppen framhåller: »Vidare bör inte kyrkan benämnas ’hon’ utifrån det 
föråldrade synsättet att kyrkan är en passiv kvinna som låter sig ledas av 
sin herre.«571 Det problem jag ser i bakgrunden är frågan om »hon« som 
beroendepronomen, berört i kapitel 2, ja, om det som konnoterar kvinna/
kvinnligt samtidigt markerar beroende.572 I den mån gemenskapen mellan 
kvinna och man – medvetet eller omedvetet – väcker associationer till ge-
menskapen mellan Gud/Jesus/Kristus och kyrkan, framträder i båda fallen 
en asymmetrisk gemenskap. Detta må anses självklart vad gäller kyrkan 
och Jesus/Kristus men ytterst problematiskt för den händelse detta färgar 
av sig på gemenskapen mellan kvinna och man.

Sammantaget beträffande begreppet kyrkan i psalmboken har jag 
funnit att den stundom betraktas som en »hon« och i alla händelser som 
härledd ur och beroende av en gudomlig »han«, att kategorin mänsk-
ligt i texterna är en gemenskap i vilken markörer som konnoterar man 
kopplat till »gudomligt« dominerar. Även om uttrycket »bröders ge-

571 SKU 2000:3, s. 59. Jag påminner om att församlingen benämndes »hon« i skrivelsen 
till centralstyrelsen 1995. Detta skedde för all del före uppmaning i nämnda dokument, 
men visar ändå på gängse språkbruk. Av betydligt senare datum är dock Kyrkans förbön, en 
bönbok att användas i gudstjänsten. Substantivet kyrka skrivs genomgående i feminint 
grammatiskt genus. Se exempelvis s. 29, 53, 69, 77, 85, 93, 103, m. fl. sidor. Modéus 2009.

572 I Sigrid Combüchens roman Spill håller Conrad Carlsson vid sin 50-årsfest ett tal där 
han harangerar övriga i familjen. I orden till enda dottern poängterar han att hon likaväl 
som sönerna skall få praktiska förutsättningar för »självförsörjande och oberoende«. 
Störst vikt lägger han dock vid att betona kvinnans beroende: »/B/eroendet – beroendet, 
vänner – är det förklenande ordet för något av det finaste: att vara bunden och hängiven 
det som är en kärt i livet/…/Så önskar jag Hedda att när hon blivit någons första kvinna, 
då skall hon också vara vuxen ett beroende. Att hon skall tycka om beroende, sitt eget, och 
hans, och deras som skall bli hennes.« Combüchen 2010 s. 42f.
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menskap« bara återfinns i en av de undersökta texterna, förefaller det 
som om så gott som samtliga undersökta texter skildrar en gemenskap 
på »bröders« villkor.

»Kyrka« är som tidigare påpekats ett substantiv som kan vara av 
feminint grammatiskt genus. Eftersom det inkluderar både kvinnor och 
män, innebär det att såväl kvinnor som män inbegrips i en beroende-
grupp, en underordnad grupp. Kan det inte sägas destabilisera den eljest 
i undersökningen uppmätta dikotomin och värdediskrimineringen vad 
gäller »gudomligt«/manligt skilt från »mänskligt/kvinnligt? Beträf-
fande detta menar jag det vara viktigt att påminna sig att kvinnor och 
män inkluderas i det »underordnade« begreppet på högst olika vill-
kor. För männens del innebär det att göra ett tillfälligt »gästspel« i en 
underordnad grupp medan det för kvinnors vidkommande innebär en 
bekräftelse på var hon/de hör hemma, åtminstone enligt övriga texter 
i psalmboken.

Beträffande »församling« framstår problemen som mindre uttalade. 
Även »församling« är emellertid något som uttrycker en gemenskap 
runt en helt igenom »manlig« gudom.

När detta har förts samman med vad som är känt och redovisat ovan 
om hur den gemenskap faktiskt ser ut som deltar i Svenska kyrkans 
gudstjänster, det vill säga vilka som sjunger in denna av dikotomi och 
värdediskriminering kännetecknade gemenskap i sig, har följande vi-
sat sig. Majoriteten av gudstjänstdeltagarna som är »hon« skolas via 
psalmtexternas kyrkosyn in i en gemenskap dominerad av »han«, som 
dessutom ofta är gudomlig. Under förutsättning att detta stämmer något 
så när för landet i stort innebär det att kvinnorna i gudstjänstgemen-
skapen får ringa eller ingen bekräftelse alls på att vara personer som är 
relevanta för gemenskapen. Det betyder även att det i flest fall är kvin-
nor som löper risken att internalisera det värdesystem som kan skönjas 
i psalmtexterna.

Resultaten av undersökningarna av psalmerna under rubriken Kyr-
kan, andra psalmer i vilka substantiven kyrkan respektive församling 
nämns samt psalmerna under rubrikerna Ordet, Dopet och Nattvarden 
har visat följande: mötet mellan »gudomligt« och »mänskligt«, i syn-
nerhet i nattvardspsalmerna, är ett möte mellan den i allt ofelbara och 
dess absoluta motsats. En association har rätt omgående infunnit sig, 
nämligen överensstämmelsen mellan »mänskligt« i nattvardspsalmer-
na och de mest uttalat dikotoma och misogyna föreställningar om kvin-
nan, vid vilka jag har snuddat i samband begreppspreciseringar tidigare 
i avhandlingen. Vad gäller ordens grammatiska genus har jag kunnat 
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konstatera att det spelar roll beträffande substantiven människa och 
kyrka. I båda fallen förstärks intrycket av att »hon« signalerar beroende. 

Analyserna den här gången gällde dock något annat än individnivå. 
Frågan är vad som har kommit fram i de analyser som har gjorts på 
kategorinivå? På den frågan svarar jag så här: Kyrkosynen präglas av 
att kategorin mänskligt skildras som starkt åtskild från kategorin gu-
domligt. Denna skillnad består i att kategorin gudomligt uteslutande 
skildras med markörer som konnoterar man. Något helt nytt härvidlag 
kan således inte sägas ha uppdagats. Vad som dock har synliggjorts är att 
skillnaden understryks av att Jesus framställs som »sann man« snarare 
än »sann människa«; att kategorin mänskligt skildras i stor överens-
stämmelse med hur det som konnoterar kvinna framställs i texterna för 
övrigt. Det har även visat sig att de grammatiskt feminina substantiven 
människa respektive kyrka bidrar till att förstärka asymmetrin mellan 
»gudomligt«/manligt som överordnat och »mänskligt«/kvinnligt som 
underordnat. Dikotomin och värdediskrimineringen mellan »gudom-
ligt«/manligt och »mänskligt«/kvinnligt är även i denna typ av ana-
lys ett mycket tydligt resultat. Inte minst kategorin gudomligt möter 
mänskligt har visat detta.

Vad nytt beträffande dikotomi, värdediskriminering och villkor?

Belyser resultaten av analysen av kategorin gudomligt möter kategorin 
mänskligt något utöver vad som har framgått redan den undersökningen 
förutan? Den frågan har funnits med under analysen. Förutom de villkor 
som är följden av en redan konstaterad dikotomi och värdediskrimine-
ring mellan det som konnoterar kvinna respektive man har analysen 
tydliggjort följande: mötet mellan »gudomligt« och »mänskligt« är ett 
möte mellan det fullkomliga, som konnoterar man, och det beroende, 
otillräckliga och passiva som konnoterar kvinna.

Analys av kyrkosynen i psalmer för kyrkliga handlingar 
respektive omtyckta psalmer

Jag har tidigare analyserat de psalmer som erbjuds i Den svenska psalmbo-
ken för dop och vigsel vid kyrkliga handlingar respektive psalmer som 
människor själva har valt vid begravningsgudstjänster respektive säger 
sig tycka om. Därför har jag fortsatt med att lyfta fram kyrkosynen även 
i dessa psalmer enligt ovan använda modell. Eftersom doppsalmerna har 
analyserats ovan har de uteslutits i nedan redovisade undersökning. Med 
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ovan nämnda avgränsning återstår tre grupper av psalmer att undersöka 
med avseende på kyrkosyn och kön, nämligen vigselpsalmerna, de mest 
använda begravningspsalmerna samt de mest omtyckta psalmerna enligt 
tidigare redovisade undersökningar. Då antalet psalmer i dessa grupper 
är relativt begränsat, har jag i nedanstående analys fört samman grup-
perna.

Kategorierna gudomligt, mänskligt och gudomligt möter mänskligt

Jag inleder med vigselpsalmerna i psalmboken. En vigsel är ju ett till-
fälle då en gemenskap mellan människor ges offentlighet. Därför har 
jag funnit det angeläget att gemenskapen i psalmtexterna just vid ett 
sådant tillfälle skildrar en gemenskap som stämmer överens med den av 
samhälle inklusive kyrka eftersträvansvärda gemenskapen människor 
emellan. Det innebär att personerna i vigselparet, oavsett kön, bör fram-
träda på samma villkor. Beträffande gemenskapen i vigselpsalmerna ter 
det sig därför inte orimligt att just vigselpsalmernas Gud benämns så att 
människor, både kvinna och man, explicit framställs som imago Dei.573 
Psalm 83, som innehöll tre markörer som konnoterade kvinna visar på 
det möjliga i att åstadkomma nyanser i ett annars rätt enahanda resultat. 
Totalt sett i gällande vigselpsalmer finns tendenser till att luckra upp 
den hittills konstaterade värdediskrimineringen av kvinnor. Men jag har 
ändå konstaterat att de ecklesiologiskt signifikanta kategorierna mänsk-
ligt och gudomligt på det stora hela representerar en påtagligt dikotom 
och värdediskriminerande gemenskap.

Därnäst några ord om den gemenskap som framträder i de tidigare 
analyserade begravningspsalmerna. Utifrån det använda ecklesiologiska 
perspektivet har det visat sig att den gemenskap som tonar fram är både 
dikotom och värdediskriminerande. Vad slutligen gäller de omtyckta 
psalmerna, sådana psalmer människor själva har valt, sammanfaller 
helhetsintrycket med övriga psalmbokstexter. Jag har även noterat ten-
denser och möjligheter till ett mer varierat språk och därmed till en 
icke-dikotom och värdeneutral ecklesiologisk gemenskap.

573 Frågan om psalmer vid vigslar mellan homosexuella har jag lämnat därhän i denna 
avhandling. Men jag ser att psalmtexterna aktualiserar ett behov av psalmer där såväl 
människan som Gud skildras så att det bekräftar paren och deras gudsavbildlighet oavsett 
kön.
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Kyrkosynen i psalmtexterna och kyrkosynen i ett 
jämställt samhälle 

– Vad säger analysresultaten om kyrkosynen i psalmtexterna i relation 
till kyrkosynen i ett jämställt samhälle? Allra först några ord om känne-
tecknen på en jämställd kyrkosyn. På individnivå har jag, vilket tidigare 
visats, kommit fram till att följande bör gälla för en jämställd kyrka: 
kvinnor och män ska vara representerade i samma sammanhang och 
skildras i samma levnadsbetingelser i en jämställd kyrka med en jäm-
ställd kyrkosyn. Det gör att svaret på den inledande frågan föreföll givet 
redan före analysen. Med den dikotoma och värdediskriminerande 
könsförståelse som blottlades i kapitel 2 kan kyrkosynen på kategori-
nivå knappast stå i samklang med vad som utmärker kyrkosynen i ett 
jämställt samhälle eller kan anses tjäna en strävan efter jämställdhet.

För att ändå komma åt ett mer preciserat svar på frågan inledningsvis 
har jag ställt ytterligare en fråga, nämligen: – Hur avgöra vad som ska 
beteckna jämställdhet mellan kvinnor och män när analysen har gällt 
kategorinivå, det vill säga kategorin gudomligt i relation till kategorin 
mänskligt? Kategorin mänskligt är ju sammansatt av såväl kvinnor som 
män. 

Här har jag gått tillbaka till mina skäl att genomföra analysen i detta 
kapitel. Orsaken var ju att jag har velat undersöka om och hur resultaten 
skulle påverkas, dels genom att till kategorin mänskligt föra substantivet 
människa och pronominet vi, dels genom att analysera den kategori jag 
benämnt gudomligt möter mänskligt. I den sistnämnda kategorin har 
jag analyserat ord och begreppet som inte nödvändigtvis behöver tolkas 
som könade. När jag ställer in skärpan på substantivet människa, på 
pronomenet vi och på kategorin gudomligt möter kategorin mänskligt 
har följande blivit synligt: Genom framför allt analysen av substan-
tivet människa, pronominet vi och substantivet kyrka har kategorin 
mänskligt visat sig vara både värdefull och otillräcklig. Särskilt i natt-
vardspsalmerna är otillräckligheten och bristfullhen påfallande i det jag 
har kallat kategorin mänskligt. Men, värt att notera är att det som gör 
kategorin mänskligt otillräcklig är sådant som i stor utsträckning liknar 
sådant som konnoterar kvinna, nämligen beroende och karakteriserad 
av en närmast slentrianmässig användning av »synderska«. Det som 
gör »mänskligt« värdefull är att vända sig till en manligt könad gudom. 
Asymmetrin understryks både av att substantiven människa och kyrka 
är ord i feminint grammatiskt genus.

I kategorin mänskligt ingår, som nämnts, både kvinnor och män. 
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Båda könen drabbas således av denna otillräcklighet. Men genom att 
gudomen konsekvent anges i manligt könad, inte minst genom att Jesus 
snarare framställs som »sann man« än som »sann människa«, kom-
penseras män. Kvinnor måste, för att kompenseras, ta sig igenom den 
språkliga dissonans som är följden av den manligt könade gudomen. Nå-
got tillspetsat förefaller det som att pronominet hon drar neråt medan 
pronominet han drar uppåt. Så betraktat kan kyrkosynen i Den svenska 
psalmboken knappast sägas utgöra en jämställd kyrkosyn, även om asym-
metrin mellan det som konnoterar kvinna jämfört det som konnoterar 
man inte alltid ligger i öppen dager. 

Sammanfattning

I detta kapitel har jag arbetat med och redovisat resultaten av uppgif-
ten att klargöra kyrkosynen med avseende på kön i Den svenska psalmboken 
samt att visa hur denna kyrkosyn förhåller sig till det som kännetecknar 
kyrkosynen i ett jämställt samhälle. Jag har också angett att jag därmed 
har förflyttat mig till den tredje cirkeln i den inledande cirkelfiguren 
och också har övergått till det ideologiskt-kulturella planet, enligt 
Schüssler Fiorenzas begrepp. I metodavdelningen visade jag vägen 
fram till en modell för att kunna avläsa kyrkosynen i psalmtexterna 
med avseende på kön, vilken jag har kallat kyrkan – en gemenskap för 
samma villkor. Jag fortsatte med att redovisa hur jag kom fram till 
de för modellen analyserbara enheterna, de ecklesiologiskt signifikanta 
kategorierna mänskligt, gudomligt och gudomligt möter mänskligt. I den 
därpå följande analysen har följande visat sig: att kategorin mänskligt 
såsom det framträder i psalmtexterna framställs som beroende på sätt 
som i stort stämmer överens med det sätt på vilket kvinnor skildras, 
vilket visats i kapitel 2; att användningen av pronomenet vi om än i 
ringa mån antyder en delvis annan bild; att kategorin gudomligt i sin 
helhet framställs som så gott som till 100 procent med markörer som 
konnoterar man; att Jesus knappast framstår som sann Gud och sann 
människa utan snarare som sann Gud och sann man; att »kyrka«, i 
den mån den skildras könad, är en »hon« och att både »kyrka« och 
»församling« är utpräglade beroendebegrepp. Vidare har konstate-
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rats att den gudstjänstfirande församling som har uppmätts till cirka 
65 procent består av kvinnor.

Av analyserna i detta kapitel har jag dragit följande slutsatser: när 
kategorin gudomligt, det centrala i kristen tro, så ensidigt nämns med 
markörer som konnoterar man, bidrar det till att positivt påverka villko-
ren för män i den ecklesiologiskt signifikanta kategorin mänskligt. Detta 
menar jag vara det mest angelägna att utsätta för teologisk reflektion. 
När Jesus framställs med markörer som understryker att han var en 
man, poängteras ytterligare att kategorin gudomligt är manligt könad. 
När kategorin mänskligt genomgående tillskrivs sådana egenskaper som 
tidigare visats vara kopplade till kvinnor, bidrar detta ytterligare till att 
spegla en kyrkosyn med olika villkor för kvinnor och män till kvinnors 
nackdel.

Totalt sett innebär det att kyrkosynen med avseende på kön inom 
kategorin mänskligt i Den svenska psalmboken inbjuder till en gemenskap 
med följande villkor för pojkar och män: ständig bekräftelse och, enligt 
resultatet i kapitel 2, upplevelse av att de delar detta att vara far, bror, 
son, brudgum … med kategorin gudomligt. Vad gudstjänstdeltagare i 
psalmsången sjunger in om flickors och kvinnors villkor inom kategorin 
mänskligt är att de får nöja sig med föga utrymme, har att ta ansvar för 
vård och omsorg och att det som en kvinna kan vara här i livet – mor, 
syster, dotter, brud – aldrig någonsin glider över i kategorin gudomligt. 
Därtill framgår av gudstjänststatistiken, om än knapphändig, att kvin-
nor deltar i en gudstjänstgemenskap på mäns villkor och att det är en 
majoritet som utgör en gemenskap på minoritetens villkor. Den gemen-
skap som riskerar att internaliseras är således långt ifrån en gemenskap 
för samma villkor.

På det stora hela upprepar sig resultaten från föregående kapitel, 
trots kompletterande analyser. Men – är inte detta helt givet på för-
hand alldenstund resultaten från kapitel 2 har bildat underlag för denna 
analys? Mitt svar på en eventuell sådan förmodan är att uppmana till 
analyser med hjälp av andra modeller där kön görs till betydelsebä-
rande kategori.574 Tills något annat visats menar jag att resultaten, i all 
sin ensidighet, tydligt inte endast avspeglar utan även reproducerar en 
androcentrisk<kyriocentrisk kyrkosyn med påtagligt olika villkor för 
kvinnor och män.

574 I en relativt nyligen publicerad avhandling konstaterar Jonas Ideström att gudstjäns-
ten, i den av honom undersökta församlingen, präglas av strävan efter tillgänglighet, 
delaktighet och öppenhet. Ideström 2009 s. 185–193. Beträffande detta frågar jag mig hur 
utfallet skulle ha blivit om kön hade gjorts till betydelsebärande kategori.
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I detta kapitel redovisar jag arbetet med följande fråga: Hur kom koppling-
en mellan psalmtexter, kyrkosyn och kön till uttryck i kyrkomötet, dels under den 
period då 1986 års svenska psalmbok utarbetades, dels efter det att jämställdhet 
hade förklarats vara ett viktigt mål för Svenska kyrkan? Med frågans formu-
lering har jag avsett att fånga sådana resonemang och beslut i kyrkomö-
tet gällande psalmtexter, vilka kan kopplas till kyrkosyn respektive till 
uppfattningen att kön är en betydelsebärande kategorin. I detta kapitel 
har jag således zoomat ut till den näst yttersta cirkeln i figuren i avhand-
lingens inledning och förflyttat mig till vad Schüssler Fiorenza kallar 
det socialt-institutionella planet. Det betyder att jag här har betraktat 
Svenska kyrkans kyrkomöte som en institution.

Kyrkosynen i kyrkomötet – svensk folkkyrkosyn

Att över huvud taget närma sig kyrkosynen i Svenska kyrkan och för-
bigå folkkyrkobegreppet låter sig knappast göras. Ty när kyrkosynen 
i Svenska kyrkan ska anges sker det oftast genom att beskriva den 
som en »folkkyrka«,575 ofta försedd med ett epitet och kallad »öppen 
folkkyrka«.576 Bakom folkkyrkobegreppet råder stor politisk uppslut-
ning.577 Begreppet kan snarast betecknas som ett honnörsbegrepp,578 ja, 

575 Kyrkoordning 1999 s. 98. I kyrkolagen heter det att Svenska kyrkan är ett evangelisk-
lutherskt trossamfund, att den är en öppen folkkyrka med demokratisk organisation och 
har att bedriva en rikstäckande verksamhet. Lag om Svenska kyrkan 1998:1591, 1 – 2 §, 
citerad i Kyrkoordning 1999 s. 261. I kyrkoordningen sägs även: »Kyrkan har rum för alla, 
för den sökande och tvivlande likaväl som för den trosvisse, för den som har kommit kor-
tare likaväl som den som har hunnit längre på trons väg.« Kyrkoordning 1999 s. 98.

576 Beträffande Svenska kyrkan som »öppen folkkyrka« se Ekstrand 2001 s. 55f och 67. 
På den sistnämnda sidan refererar Ekstrand till Ragnar Persenius som anser att öppenhe-
ten består i att kyrkan vänder sig till hela folket.

577 Ekstrand 2002 s. 11.

578 Håkansson 2001 s. 5, Ekstrand 2002 s. 73. Ekstrand menar också att folkkyrkobegrep-
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som en del av Svenska kyrkans ecklesialitet.579 Utifrån detta konstate-
rande har jag således betraktat den kyrkosyn som uttrycks i kyrkomötet 
som representerande svensk folkkyrkoecklesiologi.

Enighet råder således om att Svenska kyrkan är och ska vara en folk-
kyrka. Men samtidigt är det enkelt att konstatera att innebörden av folk-
kyrkobegreppet har varit och är mycket varierande.580 Många forskare 
har tydligt visat att folkkyrkobegreppet är mångtydigt och att det skapar 
»större förvirring än klarhet«.581 Beträffande könsperspektiv har Ed-
gardh Beckman i sin analys Framtidsstudien Svenska kyrkan som folkkyrka 
visat att folkkyrkobegreppet användes fullständigt könsblint under den 
av henne undersökta perioden.582

Att innebörden av folkkyrkobegreppet har visat sig vara oklar ger mig 
möjlighet att till viss del klargöra folkkyrkobegreppets innebörd med 
avseende på kön under de perioder jag har undersökt. Detta ser jag som 
komplement till Edgardh Beckmans undersökning.

Kapitlet har fortsättningsvis två underavdelningar. I den första redo-
visar jag själva undersökningen medan den andra utgörs av en kapitel-
sammanfattning.

pet är ett begrepp med »stark emotionell laddning som kan användas för att uttrycka en 
mängd skilda och varandra uteslutande, ecklesiologiska uppfattningar.« Ekstrand 2001 s. 
137.

579 Ekstrand 2002 s. 136.

580 Redan förra seklets båda folkkyrkliga förgrundsgestalter, Johan Alfred Eklund och 
Einar Billing, hade olika tyngdpunkt i sina respektive utformningar av folkkyrkotanken. 
Medan Eklund lade en närmast nationalistisk betoning på svenska folket som ett av Guds 
(många) utvalda folk och nära nog satte likhetstecken mellan Sveriges folk och Sveriges 
kyrka, såg Billing kyrkan främst som Guds nådeserbjudande till folket. En ingående studie 
av hur kyrka och nation flätas samman hos Eklund återfinns hos Blückert 2000. Se också 
Ekstrand 2002 s. 11, 136f och 141.

581 Ekstrand 2002 s. 103. Se också s. 136f och 141. Se också Wrede 1966, som även han 
understryker skillnaderna mellan Eklund och Billing, samt Sandahl 1986, enligt vilken 
både vad han benämner »högkyrklighet« respektive vad han kallar traditionell folkkyrk-
lighet ryms inom folkkyrkobegreppet. Även i en relativt färsk studie av hur demokratibe-
greppet i Svenska kyrkan ska/kan förstås berörs folkkyrkobegreppets mångtydighet. Se 
Eriksson, Hermansson & Lundstedt 2005.

582 Beckman 1998. Med utgångspunkt i undersökningens resultat – hög aktivitet av och 
med kvinnor men med föga stöd av det kyrkliga etablissemanget – diskuterar hon bland 
annat »varför kyrkan inte självklart upplevs som en kyrka för både kvinnor och män«. 
Beckman 1998 s. 101.
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Psalmtext, kyrkosyn och 
kön i kyrkomötet

Följande undersökning har två delar. I den första presenterar jag re-
sultaten från en undersökning av kyrkomötesprotokollen från tiden 
1969–1986. Det har gett möjlighet att lyfta fram hur det resonerades 
och beslutades gällande psalmtexter, kyrkosyn och kön från det att 1969 
års psalmkommitté tillsattes fram till och med att den hade slutfört sitt 
arbete, 1986 års psalmbok. Även det som blev 1986 års handbok ar-
betades fram under den tiden. Om och hur detta arbete kopplades till 
ecklesiologiska synpunkter har jag också funnit vara värt att lyfta fram, 
då det som ansågs angeläget för gudstjänsten i dess helhet rimligen borde 
gälla även för psalmtexterna. I den andra delen är det resultaten från 
undersökningen av protokollen från tiden efter 1990, det år som jäm-
ställdhetssträvandena i kyrkomötet blev tydligt formulerade, fram till 
och med 2008 som jag lägger fram.583

Eftersom ett av de övergripande perspektiven rör psalmtexterna i 
relation till sekulär och kyrklig jämställdhetsdiskurs, har jag även haft 
blicken öppen för att notera sådant i det undersökta materialet som mer 
direkt är kopplat till jämställdhet mellan kvinnor och män.

Metod

De studerade texterna i denna underavdelning är av helt annan genre 
än i Den svenska psalmboken. Vad gäller psalmtexterna har det rört sig om 
texter avsedda i huvudsak för gudstjänstbruk. I detta fall rör det sig om 
kyrkomötesprotokoll, avsedda att redovisa vad som sagts och beslutats i 
Svenska kyrkans högsta beslutande organ. Därför har jag använt mig av 
en annan metod för textanalys än tidigare. Här har jag nämligen sökt i och 
läst kyrkomötesprotokoll och lyft fram svar på mina frågor. Metoden har 
varit induktiv. Att söka igenom hela protokollen har inte låtit sig göras 
inom ramen för denna avhandling. Med hjälp av protokollens register har 
jag först och främst sökt på orden psalm och psalmbok. Psalmsång är en 
del av gudstjänstfirandet, därför har jag även undersökt tankegångar och 
beslut vad gäller gudstjänsten, i tanke att det som sägs gälla för gudstjäns-
ten också borde gälla för psalmerna. Konkret innebär det att jag även har 

583 2008 avgav kyrkostyrelsen sin hittills senaste skrivelse om jämställdheten i Svenska 
kyrkan, CsSkr 2008:6.
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sökt på orden gudstjänst och kyrkohandbok. För att få ännu lite mer ut-
tömmande kunskap har jag dessutom undersökt om det har förekommit 
några tankegångar rörande psalmtexter och gudstjänst med avseende på 
kön i de sammanhang där kyrkosynen i Svenska kyrkan har varit ämnet på 
dagordningen. I syfte att få en ännu något fylligare bild av kyrkosyn och 
argument kring kyrkosyn har jag emellertid också sökt på orden folkkyrka 
och kyrka–stat respektive stat–kyrka. Har det i sammanhang där dessa 
ämnesområden behandlas sagts något om kopplingen mellan kyrkosyn 
och psalmtexter respektive gudstjänst? Min utgångspunkt har nämligen 
varit att den kyrkosyn som kommer till uttryck i dessa sammanhang borde 
komma till uttryck i kyrkans gudstjänst inklusive psalmtexter. Det har fört 
mig till motioner, yttranden från läronämnden, utskottsbetänkanden, 
debatter och skrivelser från centralstyrelsen. Jag är klart medveten om att 
mötets kyrkosyn kan framträda även i andra sammanhang. Men jag menar 
också att det urval jag har gjort ger en tillräckligt god bild av kyrkosynen 
i kyrkomötet med avseende på psalm, gudstjänst och kön för att ge svar 
på de frågor jag har ställt.

Psalmtext, kyrkosyn och kön i kyrkomötet 1969–1986

Redovisningen av denna undersökning är uppdelad enligt följande. 
Först visar jag resultaten från undersökningen av kopplingen psalm-
text, kyrkosyn och kön, varefter jag fortsätter med resultaten från sådant 
material som rör gudstjänst och kyrkosyn. Slutligen visar jag kyrkosynen 
såsom den har framstått när stat–kyrkafrågan och folkkyrkobegreppet 
har varit aktuella. I samtliga fall har jag lyft fram om och när kön har 
framstått som betydelsebärande kategori.

Psalmtext, kyrkosyn och kön 1969–1986

Under åren 1969–1986 avgavs ett sjuttiotal motioner i kyrkomötet med 
anknytning till psalmtexter, vilka jag har bedömt som relevanta för 
denna undersökning.584 Några inlämnades år 1975 med anledning av 
att kyrkomötet då hade att ta ställning till ett första tillägg till 1937 års 
psalmbok, Psalmer och visor del 1. Merparten motioner inlämnades emel-
lertid dels 1982, dels 1986. År 1982 låg nämligen ett förslag på ytterligare 
ett tillägg, Psalmer och visor del 2, på kyrkomötets bord tillsammans med 

584 Den år 2000 genomförda omorganisationen innebar att delvis ändrade förkortningar 
kom till användning: G = gudstjänstutskottet, KB = Särskilda beredningsutskottets betän-
kande, CsSkr = skrivelse från Centralstyrelsen.
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ett förslag på revision av 1937 års psalmbok. År 1986 avlämnade psalm-
kommittén sitt slutgiltiga förslag till revision av 1937 års psalmbok.

I motioner, utskottsbetänkanden och debatt år 1975 framkom tydliga 
önskemål om att texterna skulle stämma överens med kyrkans bekän-
nelse och ha tydlig anknytning till trons artiklar.585 Särskilda utskottet 
framhöll även vikten av att känna igen sig i texterna. Betydelsefullt för 
psalmboksarbetet inom Svenska kyrkan var att kyrkomötet 1975 fattade 
beslut om revision av 1937 års psalmbok.586

Här har jag tagit steget över till år 1982.587 Då hade kyrkomötet att fatta 
beslut om både ett andra psalmbokstillägg och ett förslag till reviderad 
utgåva av 1937 års psalmbok. Detta resulterade i drygt tjugo motioner, ak-
tuella i detta sammanhang.588 Apropå kyrkosyn kopplad till psalmbokstil-
läget förekom kritik mot en alltför allmänreligiös text.589 Vidare efterlystes 
klarare biblisk förankring och överensstämmelse med »vår evangelisk-
lutherska kyrkas bekännelse«.590 Uppfattningen att psalmboken borde 
ha karaktär av folkbok har jag tolkat som ett uttryck för önskan om till-
gänglighet.591 Delvis motsades detta av åsikten att förslaget ansågs alltför 
präglat av språklig och innehållslig förenkling.592 I utskottsbetänkandet 
aktualiserades även vikten av att beakta frågan om målgrupp. Detta gjor-
des dock utan att kön ansågs utgöra en särskild målgrupp.593

Bland argument och åsikter som berörde frågan om kön har jag fun-
nit en motion, där det hänvisades till vad motionärerna hade uppfattat 
som en av psalmkommitténs principer, nämligen att tona ner äldre tids 
patriarkala synsätt.594 Detta uttryck följdes dock inte upp, vare sig i ut-
skottsbetänkande eller i den påföljande debatten.

585 KM 1975, KMot 1975:20, Bertil Långström m. fl.; Särskilda utskottets betänkande 1975:1. 
Anknytningen till kyrkans bekännelse aktualiserades tydligt i debatten angående en föreslagen 
Maria-psalm, vilken utlöste visst engagemang. Sålunda förekom både en varning för denna 
psalm, vilken inte kunde anses läromässigt korrekt, och tillstädjan av samma psalm förutsatt 
en lätt korrigering. Debatten i KM 1975, Bertil Långström s. 159 resp. Åke Kastlund 161f.

586 Beslutet föranleddes av KMot 1975:54, Birger Gerhardsson m. fl.

587 Vid 1979 års KM avgavs endast en motion som berörde psalmer, nämligen den mo-
tion som ledde till att 1969 års psalmkommitté fick i uppdrag att delta i arbetet med en 
ekumenisk psalmbok. KMot 1979:60, Sven Ingebrand.

588 KMot 1982:1, 2, 3, 11, 12, 22, 25, 29, 34, 44, 47, 64, 65, 66, 69, 76, 77, 84, 100, 108, 
111, 131, 137, 141.

589 KMot 19892:1, Sune Garmo; Andra särskilda utskottets betänkande 1982:1 s. 9. KM 
1982. Debatten i KM 1982, Helge Brattgård s. 307; Sigvard Hovstadius s. 318.

590 KMot 1982:141, Sigvard Hovstadius m. fl.

591 KMot 1982:69, Kerstin Bergman m. fl.

592 KMot 1982:34, Anna-Lisa Göransson.

593 KM 1982, Andra särskilda utskottets betänkande 1982:1 s. 8f.

594 KMot 1982:108, Olaus Brännström, Lotten Finnberg.
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Med tanke på att jag senare i avhandlingen kommer att beröra frågan 
om psalmspråkets betydelse ur ett vidare perspektiv har jag noterat en 
motion, där psalmens inflytande på människors trosinnehåll och guds-
upplevelse framhölls.595 I debatten berördes även psalmens »irratio-
nella signaleffekter«, vilka sades vara viktiga att ta tillvara.596 Någon 
uppmärksamhet på de »irrationella signaleffekter« som ett ensidigt 
androcentriskt<kyriocentriskt språk medför förekom inte.

*

Nästa gång Den svenska psalmboken var högaktuell var 1986. Det året läm-
nades Centralstyrelsens skrivelse angående stadfästande av Den svenska psalmbo-
ken för behandling i kyrkomötet.597 I skrivelsen fästes uppmärksamheten 
på att psalmboken hade varit underställd mer eller mindre ständiga önske-
mål om revision ända sedan 1695 års psalmbok togs i bruk.598 Psalmbokens 
roll som folkbok, bruksbok, kulturdokument och kyrkligt arbetsredskap 
underströks.599 Beträffande könsaspekt redovisades att två församlingar 
hade anmärkt på en alltför ensidigt manlig gudsbild.600 Det framkom 
även att Sveriges kyrkliga kvinnoråd med tillfredsställelse hade noterat 
vad som kallades ett mer inklusivt språk.601 Kvinnorådet anmärkte dock 
att ett manligt bildspråk i viss mån hade förstärkts.602

Beträffande kyrkosyn har jag noterat en motion, i vilken motionären 
hänvisade till »det reformatoriska arvet« som argument för att texterna 
ska vara begripliga idag.603 Även bland övriga motioner återfanns en, där 
motionären framhöll ordets makt över och påverkan på människan.604

595 KMot 1982:84, Anders Holmberg, Rune Klingert.

596 Debatten i KM 1982, Helge Brattgård s. 300.

597 KM 1986, CsSkr 1986:1.

598 KM 1986, CsSkr 1986:1 s. 3.

599 KM 1986, CsSkr 1986:1 s. 4.

600 KM 1986, CsSkr 1986:1 s. 14.

601 Begreppet inklusivt språk förekom några gånger i kyrkomötesprotokollen. Exakt vad 
som avsågs preciserades dock inte. Min tolkning är att ett språk utan påtagliga könsmar-
körer avsågs. Jag har inte sett som min uppgift att gå närmare in på detta men använder 
ordet inklusivt när jag refererar till sammanhang där det har använts.

602 KM 1986, CsSkr 1986:1 s. 17.

603 KM 1986 KMot 1986:136, Hans-Olof Andrén. I merparten av de motioner som utlös-
tes av denna skrivelse uttrycktes framför allt önskemål om förnyad bearbetning av redan 
bearbetade texter (se bl. a. KMot 1986: 4, 114, 124, 130, 143.) och om införande alternativt 
uteslutning av vissa, i respektive motioner angivna psalmer (se bl. a. KMot 1986:8, 99, 
117, 123, 125, 132, 147, 159).

604 »Ord har stor makt över oss. De bär i sig bilder och innebörder, känslomässigt gods 
som påverkar och formar oss både på ett medvetet och omedvetet sätt.« KMot 1986:155, 
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I några av de många motioner till kyrkomötet vilka berörde psal-
men Fädernas kyrka framträdde en tydlig könsaspekt.605 Diskussionen 
om psalmen tog mycket stort utrymme i den efterföljande debatten.606 
Några ansåg den mer eller mindre omistlig607 medan andra, utan att 
direkt vara förtjusta i psalmen, ändå ville »bjuda på« den.608 Ytterligare 
andra var mycket kritiska, i synnerhet som det, enligt en motionär, vore 
mer adekvat att kalla kyrkan för »Mödrarnas kyrka«.609 »Att utesluta 
Fädernas kyrka är att markera vad kyrkan inte står för«,610 ansåg en an-
nan av alla som yttrade sig angående denna psalm. Att utesluta psalmen 
ur den kommande psalmboken blev mötets beslut.

I läronämndens yttrande över både CsSkr 1986:1 och därav föranledda 
motioner betonades vikten av att texterna överensstämmer med kyr-
kans lära.611 Beträffande det framlagda förslaget framhöll nämnden som 
berömvärt att texterna »uttrycker sin tids mänskliga frågor och erfarenheter 
av kristen tro«612 (kursiv i originaltexten) och vidare att människans livs-
frågor var centrala.613 Nämnden ansåg också att psalmer med uttryck för 
socialt engagemang var en självklarhet.614 Beträffande kön anknöt läron-
ämnden till sitt yttrande över förslaget till ny handbok (se vidare nedan) 
och underströk vikten av att psalmtexterna, så långt det var möjligt, fick 
ett inklusivt språk.615

Även i utskottsbetänkandet kommenterades språket i texterna, men 
här gällde det behovet av ett förändrat språk för att uttrycka gammalt 

Kerstin Billinger.

605 »Talet om ’manlig och kristen tro’ tillhör sådant som av jämställdhetsskäl bör utgå.« 
KMot 1986:133, Hans-Olof Andrén. Se även KMot 1986:155, Kerstin Billinger.

606 Beträffande utskottets omdöme att »Fädernas kyrka« hade en manlig prägel ansåg 
Christina Molander. »Egentligen skulle man inte kommentera något så feministiskt, det 
är egentligen bara jobbigt, när det gäller en sådan psalm.« medan Ingmar Simonsson 
påpekade: »Vilka känslor är det som skapas? Ja, inte är de känslorna precis ekumeniska 
och fredliga, och inte är de precis fyllda av respekt för kvinnan med det mansideal som do-
minerar hela psalmen. Det är inte lätt för oss män att leva upp till det idealet.« Debatten i 
KM 1986 s. 168 respektive s. 182.

607 Debatten i KM 1986, Göran Åstrand s. 159; Christina Molander s. 167; Anders Eng-
vall s. 186; Sixten Kjell s. 188, m. fl.

608 Debatten i KM 1986, Dag Sandahl s. 166.

609 Debatten i KM 1986, Martin Lind s. 187.

610 Debatten i KM 1986, Olle Wingborg s. 193. Se också Caroline Krook s. 174, Ingemar 
Simonsson s. 182, m. fl.

611 Ln 1986:1 s. 27.

612 Ln 1986:1 s. 29.

613 Ln 1986:1 s. 30.

614 Ln 1986:1 s. 33.

615 Ln 1987:1 s. 34.
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innehåll.616 Därtill betonades att kontinuerlig språklig revision var viktig 
från bruks- och trovärdighetssynpunkt.617

Gudstjänst, kyrkosyn, och kön 1969–1986

Så har turen kommit att redovisa om det i kyrkomötet gjordes någon 
koppling mellan kyrkosyn och argument respektive åsikter om guds-
tjänsten i Svenska kyrkan och om där framträdde någon könsaspekt.

Under åren 1969–1986 avgavs tjugofem–trettio motioner angående 
gudstjänsten i Svenska kyrkan, vilka kan sägas ha relevans för denna av-
handling. År 1970, i samband med att frågan om relationen präst–lekfolk 
aktualiserades, framförde motionären även åsikten att »lekmän« inte 
»patriarkaliskt ska utses av kyrkoledningen«.618 Dock tog ingen tag i 
den tråden.

Såsom var fallet beträffande psalmtexter framhölls under denna pe-
riod att även handboken måste överensstämma med lära, skrift och be-
kännelse.619

År 1982 begärdes ånyo kyrkomötets yttrande över kyrkohandboks-
kommitténs förslag.620 Av vikt i sammanhanget är den upprepade beto-
ningen av att liturgin ska spegla teologin.621

Apropå könsaspekt hemställdes 1984 om mer varierade kyrkliga för-
böner, med hänvisning bland annat till ett citat av biskop Silén. Enligt 
motionären ansåg Silén att nuvarande böner »är byggda utifrån det 
patriarkaliska, agrara samhället«,622 något som, enligt citatet, måste 
lämnas. Denna markering av en könsaspekt berördes inte vidare. I yt-
terligare en motion hemställdes om bearbetning av improperierna, så 
att dessa blev mindre antijudiska. Häri ser jag en medveten önskan om 
att undvika rasism, vilken inte motsvarades av någon medvetenhet an-
gående sexism. Under kyrkomötet 1985 inkom så en motion i vilken 
hemställdes om möjligheten att få inleda högmässa utan nattvard med 
Olaus Petri-orden: »Kära bröder och systrar i Kristus, vi är församlade 

616 KB 1986:1 s. 9.

617 KB 1986:1 s. 10.

618 KMot, 1970:67, Arne Brandered m. fl.

619 Visst måste språket förändras, ansåg en ledamot, »men i förändringens värld är 
liturgin det tidlösa uttrycket för kyrkans tro och bekännelse.« Debatten i KM 1975, Arne 
Svennungsson s. 97. Se även s. 93, 94, 96, 104, 117.

620 KM 1982, CsSkr 1992:1.

621 KM 1982, s. 638.

622 KMot 1984:20, Sune Garmo.
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…«623 Utan att motionären av sammanhanget att döma avsåg det, inne-
bar hemställan att även kvinnor blev synliga.

Även beträffande gudstjänst förelåg en aktivitetstopp år 1986, då kyr-
komötet hade att besluta om förslaget till ny kyrkohandbok. Förslaget 
presenterades i Centralstyrelsens skrivelse angående stadfästande av Den svenska 
kyrkohandboken.624 Inledningsvis fastslogs att de viktigaste aspekterna be-
träffande ny handbok rörde frågor om identitet, tradition och förnyelse, av 
vilka identitet, enligt skrivelsen, ansågs vara det viktigaste. I intentionen att 
förstärka identiteten ingick att få människor att uppleva sig som lemmar i 
Kristi kropp.625 För att bibehålla kyrkans identitet underströks i skrivelsen 
behovet av att förnya de yttre formerna efter samtidens förutsättningar.626 
Frågan om kyrkans identitet knöts även till gudstjänstens funktion, att 
åstadkomma »det nya Gudsfolkets identitet«.627 Likaså ansågs i skrivelsen 
att en engagerad församling gav tydligt uttryck för kyrkans identitet.628 
Dock förekom ingen problematisering av kön vare sig när bilden av för-
samlingen som Kristi kropp eller som det nya Gudsfolket var på tal.

Skrivelsen utlöste nittio motioner, av vilka jag har bedömt att en-
dast ett fåtal är av omedelbart intresse i sammanhanget. Explicit vad 
gällde identitet hänvisades i ett par motioner till Svenska kyrkan som 
evangelisk-luthersk kyrka.629 Önskan om tillgänglighet och begriplighet 
kom särkskilt till uttryck i några motioner rörande dopgudstjänsten.630

En tydlig könsaspekt återfanns i den motion i vilken motionären 
menade att två ringar, av jämställdhetsskäl, borde vara normalfallet vid 
vigselgudstjänster.631 Även motionen om att böja substantivet »Anden« 
i realgenus har jag tolkat som ett steg bort mot en ensidigt maskulin 
gudsförståelse, detta i beaktande av vad motionären yttrade i den efter-
följande debatten.632

623 KM 1985, KMot 1985:21, Bengt Gustav Aurelius. Ln 1985:20.

624 CsSkr 1986:2.

625 CsSkr 1986:2 s. 2.

626 CsSkr 1986:2 s. 2. Se även s. 5 och 10.

627 CsSkr 1986:2 s. 3.

628 CsSkr 1986:2 s. 7f.

629 KMot 1986:126, Stefan Martinsson, Ingrid E. Andersson; KMot 228, Gustav Börjes-
son, Lars Henricsson.

630 I övrigt kan innehållet i motionerna sammanfattas med önskan om enkelhet/smidig-
het/tillgänglighet för »lekmän« (se KMot 1986:95, Per-Olof Sjögren; KMot 107, Bengt 
Linvall; KMot 112, Göte Andersson; KMot 186, Hans-Olof Hansson; KMot 201, Eskil 
Jinnegård.) och också ökad medverkan av »lekmän«. Se KMot 1986:95, Per-Olof Sjögren; 
KMot 154, Ragnar Nordh; KMot 184, Arne Nilsson.

631 KMot 1986:191, Gunnar Edqvist.

632 KMot 1986:222, Kerstin Billinger. Beträffande debatten, se nedan.
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Av stort intresse har jag funnit läronämndens yttrande med anledning 
av handboksförslaget. I följande passus tog sig insikten om problemati-
ken kring det maskulina språket tydligt uttryck:

I revisionsgruppens förslag kan man inte spåra någon medvetenhet om den 
problematik som ligger i det maskulina språkets dominans i den kristna 
traditionen. När läronämnden fäste centralstyrelsens uppmärksamhet på 
problemet var det naturligtvis för sent att genomarbeta hela gudstjänstför-
slaget utifrån denna synpunkt.633

Läronämnden tog vidare ställning för böjning av »Anden« i realge-
nus, både för att det då skulle stämma överens med Nya Testamentet i 
1981 års översättning, NT 81, och kunna luckra upp föreställningen om 
Gud som något alltigenom manligt. Nämnden menade också att det 
liturgiska språket, till viss skillnad från språket i Bibeln, erbjuder nya 
möjligheter till ett inklusivt språk.

Det är beklagligt att dessa /möjligheter/ inte har slagit igenom i ett 
gudstjänstförslag som annars i hög grad är öppet för vår tids språk och 
livskänsla./…/»Det religiösa och liturgiska språkets förnyelse till en större 
inklusiv känslighet är en process som kommer att växa fram ur en ny med-
vetenhet. Ett sådant språk föds inte på en dag. Men läronämnden beklagar 
att – inom förslagets variationsrikedom – församlingarna inte redan nu får 
tillfälle att i den ordinarie gudstjänsten pröva och höra ett mer inklusivt 
liturgiskt språk.634

I debatten om handboksförslaget framkom uppskattning både för att 
förslaget uttryckte kyrkans identitet, universalitet, tro och lära635 men 
också kritik mot att det rymde många för vår kyrka främmande inslag.636 
Frågan om kön, aktualiserad av att läronämnden uppmärksammat pro-
blemen med det maskulina språkets dominans, möttes på det stora hela 
av en avvaktande inställning alternativt med tystnad.637 I argumenten 
för att böja Anden i reale framhölls att »orden, språket har sådan makt, 
de påverkar oss omedvetet och känslomässigt« och att maskulin böj-
ning därför tenderar att påverka föreställningen om Gud som något 

633 Ln 1986:2 s. 12.

634 KM 1986, Ln 1986:2 s. 13. Läronämndens uppfattning vann gehör hos evangelisa-
tionsutskottet som fann synpunkterna angående det maskulina språkets dominans intres-
seväckande. KM 1986, KE 1986:7 s. 14.

635 Debatten i KM 1986, Bertil Werkström s. 284.

636 KM 1986. Stefan Martinsson. Debatten i KM 1986 s. 303f.

637 Ett inklusivt språk fordrar en grundlig teologisk, filologisk och språklig utredning före 
införandet, ansåg Per-Olof Sjögren. Debatten i KM 1986 s. 328. Se också Ingrid Johansson 
s. 285; Dag Sandahl, s. 305; Hans-Olof Johansson s. 311.
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manligt.638 Efter ett långt och invecklat beslutsfattande antogs förslaget 
med de ändringar som framgår av beslutsförfarandet.639

Kyrkosyn och kön kopplat till folkkyrkobegreppet och stat–kyrkafrågan

Enda gången under den aktuella perioden som stat–kyrkafrågan debat-
terades var år 1979, en debatt med anledning av utredningen Stat–kyrka 
– ändrade relationer mellan staten och Svenska kyrkan, SOU 1978:1. I sär-
skilda utskottets betänkande fastslogs att kyrkans identitet djupast var 
att beteckna som Kristustillhörighet.640 I betänkandet framkom också 
det som skulle bli en stor debattfråga, nämligen om betoningen i begrep-
pet folkkyrka skulle ligga på folk eller kyrka. Det första motiverades av 
hänsyn till och omsorg om dem som kallades andligt osäkra och det 
generella nådeserbjudandet.641 Mot detta ställdes vikten av att aktivt be-
jaka det av kyrkan förmedlade nådeserbjudandet.642 Någon könsaspekt 
syntes inte till.

Psalmtext, kyrkosyn och kön i kyrkomötet 1991–2008

I en avhandling med såväl kyrkosyn som jämställdhet i fokus har jag 
sett det rimligt att fortsätta undersökningen just år 1991, eftersom kyr-
komötet först året före visade ett aktivt intresse för jämställdhetsfrågor. 
Att slutåret är satt till 2008 beror på att det, när detta skrivs, är det sista 
året från vilket det föreligger kyrkomötesprotokoll där könsuppdelad 
statistik redovisas.

638 Kerstin Billinger. Debatten KM 1986 s. 308. En klar skiljelinje gick mellan dem som 
menade att språket i liturgin var grundat i uppenbarelsen och därför inte kunde ändras 
utan att innehållet i tro och lära påverkades och dem som ansåg språket för Gud vara ett 
bildspråk och därför både möjligt och önskvärt att förändra. Att tala om Gud som en fader 
och en moder bäddar för »att vi vaknar upp och blir påminda om att allt vårt språk är 
ett bildspråk. Gud är Gud.« ansåg Krister Stendahl. Debatten i KM 1986 s. 334. »Det är 
inget farligt det vi håller på med. Vi håller på att upptäcka mer av Guds storhet än vad vi 
hittills har formulerat om Guds storhet.« Rune Klingert. Debatten i KM 1986 s. 380.

639 Debatten KM 1986 s. 404–411.

640 KM 1979, KB:1 s. 44. Beträffande kyrkans identitet förekom både uttrycken Kristi 
kropp och andlig storhet. KM 1979, debatten Sune Garmo, s. 452, respektive Bertil E. 
Gärtner s. 480.

641 Debatten i KM 1979, Arne Palmqvist s 375; Gunnel Jonäng, s. 403; Olle Nivenius, 
s. 422; Gunnar Lindberg, s. 511.

642 Debatten i KM 1979, Sune Garmo s. 451.
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Psalmtext, kyrkosyn och kön 1991–2008

Under åren 1991–2005 var aktiviteten i kyrkomötet beträffande psal-
merna i Svenska kyrkan avsevärt lägre än under den förra granskade 
perioden. Detta berodde självklart på att två psalmbokstillägg redan 
hade godkänts av kyrkomötet och att det stora arbetet med revisionen av 
1937 års psalmbok hade kommit i hamn. Någon stor psalmboksfråga var 
således inte aktuell under denna tid. Dock förekom vissa efterdyningar 
till antagandet av 1986 års psalmbok.643 Beslutet om att utesluta psalmen 
Fädernas kyrka resulterade snart nog i flera önskemål om att på olika vis 
återinföra och återupprätta den, vilka alla avslogs.644

Av kyrkomötet 1993 framgick att mötet inte längre hade att besluta 
om psalmbokstillägg.645 Detta ansågs vara en fråga för förlagen. Psalmer-
nas koppling till kyrkosyn och könsaspekter i psalmtexterna blev därmed 
förlagsfrågor, åtminstone vad gällde tilläggen till Den svenska psalmboken 
och psalmerna 701–800 i bokförlaget Verbums senaste utgåva.

Angående kön ställdes 1997, apropå jämställdhetsarbetet i Svenska 
kyrkan, en fråga som lyfte fram behovet av inklusivt språk i psalmtex-
terna.646

Gudstjänst, kyrkosyn och kön 1991–2008

Även vad gäller gudstjänsten i Svenska kyrkan lade sig engagemanget 
en hel del efter det att 1986 års handbok hade fastställts och antagits. 
Men precis som beträffande psalmboken kom relativt snabbt önskemål 
om revision av densamma.

Beträffande handbok och kön avlämnades 1993 en motion i vilken 
vikten av ett inklusivt språk framhölls, vilket understöddes av läron-

643 Redan 1991 hemställdes exempelvis om utvärdering av psalmboken (KMot 1991:33, 
Hans Siljedahl) och året därpå önskades revision av densamma (KMot 1992:41 Gunnar 
Blomgren). Som kritik mot 1986 års psalmbok uppfattar jag även önskemål om utgivning 
av de mest hårdhänt reviderade psalmerna (KMot 1992:17, Jan Arvid Hellström) och om 
ett supplement med de mest älskade psalmerna i 1937 års psalmbok (KMot 1993:47, Mats 
Hultin). KG 1991:5, Debatten i KM s. 151, KG 1992:3. Debatten i KM s. 111–131.

644 Beträffande detta fanns önskemål om att antingen trycka upp den på löst blad och 
klistra detta på psalmbokspärmens insida eller att åtminstone räkna den som fullvärdig 
psalm. Se exempelvis KMot 1993:55, Christina Molander; KMot 1994:71, Christina Mo-
lander; KMot 2003:83, Eva Nyman; Debatten i KM 1993 s. 123–129. Debatten I KM 1994 
s. 151–154, G 2003:4.

645 KG 1993:2, som förtydligar ett beslut från 1986. Se också Debatten i KM 1986 
s. 120–130.

646 KFråga 1997:6, Kerstin Hesslefors-Persson.
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ämnden.647 Året därpå återkom en hemställan om att införa en mindre 
antisemitiskt präglad text till improperierna, vilken nu låg på mötets 
bord. Hemställan bifölls av såväl gudstjänstutskottet som av mötet i 
stort.648 År 2002 aktualiserades åter språket i handboken, då en motionär 
hemställde om en högmässoordning med nytt språk.649 Gudstjänstut-
skottet ansåg att detta redan ingick i kyrkhandbokskommitténs uppdrag 
och avslog.650

Jag har här gått tillbaka några år och kan då konstatera att Svenska 
kyrkans församlingsnämnd och centralstyrelsen år 1997 beslutade om 
utvärdering och översyn av Den Svenska kyrkohandboken.651 Arbetsgrup-
pen som fick uppdraget att utföra uppdraget överlämnade sitt förslag 
år 2000. Det eftersträvansvärda i ett mindre mansdominerat språk fick 
stort utrymme i arbetet med förslaget.652 Efter ett remissförfarande kon-
staterade emellertid Nisser, som hade fått uppdraget att sammanställa 
remissvaren, att just införandet av ett inklusivt språk var det som mötte 
hårdast motstånd från remissinstanserna.653 I argumenten mot att mins-
ka antalet Herre och Fader i handbokstexten, framkom att detta vore 
att underskatta människors förmåga att tolka ett traditionellt kristet 
språkbruk.654 Att tolkningsprocessen kan tänkas se olika ut för kvinnor 
jämfört med män berördes inte i Nissers redovisning. Ej heller förekom, 
som jag har tolkat Nisser, någon som helst medvetenhet om språket 
som påverkansfaktor och mönsterbildare. Inga argument kopplade till 
kyrkosyn förekom i remissvaren, enligt Nisser. Detta kommenterar han 
dock inte. Det önskvärda i att betona Guds storhet och väldighet i förhål-
lande till människan föranledde inte heller någon problematisering av 
att denna storhet och väldighet konsekvent uttrycks i ord som konnote-
rar man.655 Inte heller detta kommenterades av Nisser. Kyrkokansliet fick 
därefter, år 2002, uppgiften att utarbeta direktiv för förnyat uppdrag,656 
vilka dock inte preciserades förrän 2006. Prioriteringen av ett inklusivt 

647 KMot 1993:22 Kerstin Bergman, Karin Burstrand respektive Ln 1993:9.

648 KMot 1994:31 Bengt Linvall, Anders Åkerlund resp. KG 1994:10.

649 KMot 2002:114 Per Ingvarsson.

650 G 2002:7.

651 Bakgrunden finns bl. a. i KG 1996:1.

652 SKU 2000:3 s. 46–54.

653 Nisser, odaterad skrivelse s. 8–11. Kvinnor i Svenska kyrkan menade dock att hand-
boksförslaget var ett steg i rätt riktning. s 8f.

654 Nisser, odaterad skrivelse s. 9.

655 Nisser, odaterad skrivelse s. 9f.

656 Kyrkostyrelsen 2002-01-31, § 24.
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språk kvarstod, men det konstaterades att 1986 års handbok i huvudsak 
fungerade väl.657 Jag konstaterar att läronämndens kritik och proble-
matisering av det mansdominerade språket med anledning av 1986 års 
handbok tycks ha klingat ohörd bland det alldeles övervägande flertalet 
remissinstanser. Inte heller Nisser relaterade remissvaren till det aktu-
ella yttrandet av läronämnden.

Angående könsaspekt framhölls ökad delaktighet och inklusivitet 
som viktiga för gudstjänstlivet.658 Handboksgruppens ambition att 
minska antalet han om Gud och även om Jesus samt även evangelie-
boksgruppens önskan att tona ner Guds manlighet och bredda bilden 
av Gud tillstyrktes.659

Kyrkosyn och kön kopplat till folkkyrkobegreppet och stat–kyrkafrågan

Frågan om kyrkosynen i Svenska kyrkan var aktuell 1993. Till följd av 
bland annat en motion riktad mot ett förmodat skiljande mellan staten 
och kyrkan slogs fast att folkkyrkobegreppet var ett teologiskt begrepp, 
som inte påverkades av yttre organisationsformer.660 Folkkyrkobegrep-
pets starka förankring i kyrkomötet blev också mycket tydlig under 1995 
års kyrkomöte.661

Frågan om Svenska kyrkans identitet mer generellt var även den uppe 
till debatt.662 Mot ståndpunkten att Svenska kyrkan är ett nådessamfund 
förekom uppfattningen att »/i/ folkkyrkan är det folket som ska stå för 
grunden och det är folket som i demokratisk anda anger tonen.«663 Detta 
understryker vad jag tidigare har nämnt, nämligen att folkkyrkobegrep-
pet kunde ges mycket olika innebörd.

657 Kyrkokansliet 2006-04-19.

658 ScSkr 1998:4 s. 11, 15f.

659 CsSkr 1998:4 s. 15 resp. 17.

660 KMot 1993:11 Börje Finnstedt: »Det torde inte vara vår uppgift att förstöra vad 
fäderna byggt upp.« (min kursiv.)

661 Enligt den egna självförståelsen, menade läronämnden, är kyrkan en öppen folkkyrka 
och ett nådessamfund. KM 1995, Ln 1995:17. Se också andra kyrkolagsutskottets betän-
kande 1995:1 s. 30 och Debatten i KM 1993 s. 288, 191, 195, 205, 207, 226, 247, 256.

662 KM 1995 debatten Gunnar Weman s. 196 resp. Dag Sandahl s. 220.

663 KM 1995 debatten Lennart Raswill s. 225.
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Folkkyrkosynen i kyrkomötet i relation till kyrkan 
– en gemenskap för samma villkor

En utgångspunkt i detta kapitel var att kyrkomötets kyrkosyn represen-
terar svensk folkkyrkotanke. Detta har gett mig anledning att relatera 
den folkkyrkosyn jag har funnit i refererade kyrkomöteshandlingar till 
den kyrkosyn som jag har åskådliggjort genom modellen kyrkan – en 
gemenskap för samma villkor. Jag har ovan visat att kyrkomötet endast 
sällan kopplade kyrkosyn till psalmtexter och att kön ännu mer sällan 
vare sig uppmärksammades eller betraktades som betydelsebärande 
kategori. Detta medför att villkoren för kvinnor respektive män för-
blir osynliga i den förståelse av folkkyrkobegreppet som har kunnat 
skönjas. Incitament för förändring av villkoren kommer därmed aldrig 
till ytan.

De problem jag har sett med folkkyrkosynen i det undersökta mate-
rialet relaterat till kyrkan – en gemenskap för samma villkor sammanfattar 
jag så här:

* en påtaglig könsblindhet samt okänslighet för fenomenet språklig dis-
sonans, vilket gynnar fortsatt bruk att ett androcentriskt<kyriocentriskt 
språk

* svag koppling mellan psalmtexter och kyrkosyn

* mycket svag koppling mellan Svenska kyrkans uttalade ambition att sträva 
efter jämställdhet i relation till Svenska kyrkans gudstjänst.

Det sammantagna problemet innebär att Svenska kyrkan, fastän med 
anspråk på att vara en öppen folkkyrka, signalerar en öppenhet och en 
tillgänglighet på mäns villkor utan att detta framgår vare sig av kyrkosy-
nen i kyrkomötet eller i Den svenska psalmboken, så långt jag har undersökt 
saken.

De slutsatser jag drar är att folkkyrkobegreppet behöver kvalificeras 
med tillägget en gemenskap för samma villkor.
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Sammanfattning

I detta kapitel har jag redovisat arbetet med att besvara följande forsk-
ningsfråga: Hur kom kopplingen mellan psalmtexter, kyrkosyn och kön till ut-
tryck i kyrkomötet, dels under den period då 1986 års svenska psalmbok utarbeta-
des, dels efter det att jämställdhet hade förklarats vara ett viktigt mål för Svenska 
kyrkan? Med Schüssler Fiorenzas begrepp har jag därmed förflyttat mig 
till det socialt-institutionella planet. Med hänvisning till cirkelfiguren 
i inledningen har jag även förflyttat mig till den näst yttersta cirkeln. 
Inledningsvis argumenterade jag för att jag har betraktat kyrkosynen 
i kyrkomötet som utslag av folkkyrkoecklesiologi. För att besvara frå-
gan har jag i kyrkomötesprotokollens register sökt på orden psalm och 
psalmbok respektive gudstjänst och handbok, folkkyrka och stat–kyrka 
och kyrka–stat. Metoden har varit induktiv.

Undersökningarna har visat följande: när psalmtexter respektive 
psalm berördes märktes en viss koppling till kyrkosyn men en mycket 
svag koppling till kön. Det har jag tolkat som explicita uttryck för 
att det som uppfattas vara kyrkans identitet också bör genomsyra 
psalmtexterna, dock utan att där fanns någon som helst antydan om 
att kategorin kön ansågs vara av betydelse för denna identitet. Viss 
uppskattning av psalmtexter lätta att känna igen sig i förekom, dock 
utan någon problematisering av kvinnors möjligheter att känna igen 
sig i ett androcentriskt<kyriocentriskt språk. Innebörden av »språk-
lig dissonans« tycks inte ha varit känd. Det självklara i psalmer med 
ett socialt engagemang resulterade inte i någon problematisering av 
psalmspråket i stort i relation till jämställdhet eller strävan efter jäm-
ställdhet. När det problematiska med en text som kan tolkas som ra-
sistisk uppmärksammades, drogs ingen parallell till texter som kan 
tolkas som sexistiska.

Även när kyrkans gudstjänst aktualiserades förekom viss koppling 
till kyrkosyn, även om den i detta fall kom till svagare uttryck. Läron-
ämndens ovan citerade yttrande angående det problematiska med vad 
nämnden kallade »det maskulina språkets dominans« i gudstjänsten 
och en därtill kopplad önskan om ett mer inklusivt språk möttes av en 
i huvudsak frågande inställning alternativt av tystnad. Viss koppling 
mellan psalmtexter och kyrkosyn förekom. Problemmedvetenheten gäl-
lande ett androcentriskt<kyriocentriskt språk i gudstjänsten i dess hel-
het framstår som låg, på de flesta håll helt obefintlig.
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När kyrkosyn var huvudämnet förekom ingen anknytning till vare sig 
psalm, gudstjänst eller kön.

Kyrkomötets engagemang för jämställdhetsfrågor, tydliggjort i skiftet 
1980- och 90-talen, avsatte inga spår i resonemangen eller beslut gäl-
lande psalmbok och handbok under den undersökta tiden. Frågan om 
hur kyrkosynen i kyrkomötet förhöll sig till kyrkosynen i psalmtexterna 
har enkelt kunnat besvaras med att det androcentriska<kyriocentriska 
språket i psalmtexterna korresponderar med den nästan totala köns-
blindhet som förelåg i kyrkomötet under de analyserade perioderna. 
Läronämndens yttrande med anledning av 1986 års handbok utgör sna-
rast undantaget som bekräftar regeln. Det innebär att den folkkyrkosyn 
i kyrkomötet som har frilagts kännetecknas av könsblindhet och därmed 
sammanhängande brist på problemmedvetenhet.
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Redan i upptaktens Fogelkloucitat lyfte jag fram uppfattningen att 
det maskulint könade språket för Gud spelar roll sett utifrån ett psy-
kologiskt perspektiv, en roll som Fogelklou ansåg vara till kvinnors 
nackdel. Bland annat detta låg bakom min önskan att undersöka köns-
förståelsen i Den svenska psalmboken. Redan inledningsvis förklarade 
jag emellertid att jag önskade vidga synfältet. Detta har hittills skett 
genom att jag har relaterat psalmtexternas könsförståelse till samhäl-
lelig jämställdhetsdiskurs, till kyrkosyn samt till uppfattningar om kön 
och kyrkosyn i Svenska kyrkans kyrkomöte. Nu har turen kommit till 
att bredda synfältet än mer, till ett vidare samhälleligt och kulturellt 
sammanhang. Som nämnts har jag följt två tankespår: ett könsteore-
tiskt och ett kunskapssociologiskt. Mina frågor kring detta har tidigt 
kretsat kring om och i så fall hur psalmtexternas könsförståelse spelar 
roll för könsförståelsen i den kultur och i det samhälle i vilket texterna 
används. Vidare har jag velat undersöka betydelsen av texternas köns-
förståelse på ett än mer grundläggande plan, nämligen vid tolkning 
och reproducering av en upplevd vardagsverklighet. Här har jag funnit 
ett kunskapssociologiskt perspektiv vara användbart. Den konkreta 
forskningsfrågan utifrån vilken jag har arbetat lyder, som nämnts: Vad 
kan tillföras betydelsen av psalmtexternas könsförståelse genom att placera in 
den i en könsteoretisk respektive en kunskapssociologisk kontext? För att även 
i detta kapitel hänvisa till cirkelfiguren i inledningen och till Schüssler 
Fiorenza har jag här förflyttat mig till den yttersta cirkeln eller det 
symboliskt-kulturella planet.

Kapitlet har fortsättningsvis tre underavdelningar. I den första pre-
senterar jag de olika tolkningsnycklar jag har använt för denna utvidgade 
tolkning. I den andra redovisar jag resultaten av den analys som skett 
med hjälp av de olika tolkningsnycklarna. Den tredje utgörs av en kapi-
telsammanfattning.

kapitel 5

Psalmtext i samhälle 
och kultur
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Tolkningsnycklar för utvidgad tolkning

För att kunna besvara ovanstående forskningsfråga har jag använt någ-
ra könsteoretiska tolkningsnycklar samt teorin om symboliskt univer-
sum. Jag inleder med att presentera de könsteoretiska tolkningsnyck-
larna. Konkret innebär detta att jag presenterar vad jag har uppfattat 
vara de mest tongivande könsteorierna. I praktiken torde en blandning 
av olika teorier vara det vanligaste. Att likväl renodla beskrivningarna 
har erbjudit en möjlighet att urskilja problemen i psalmtexternas köns-
förståelse med avseende på jämställdhet och jämställd kyrkosyn utifrån 
de olika teorierna. Det har också gett möjlighet att se vilka redskap de 
olika teorierna erbjuder för att uppnå en icke-dikotom och värdeneu-
tral könsförståelse.664 Därefter presenterar jag teorin om symboliskt 
universum.

Könsteoretiska tolkningsnycklar

Särartsfeminism

Enligt särartsfeminismen är kvinnor och män i grunden olika, eller, 
som det också kan heta, utmärks av olika »essens«.665 Olikheterna 
ses med detta synsätt som en fråga om människans biologi, vilken hu-
vudsakligen har betraktats och betraktas som konstant. Det proble-
matiska bakom kvinnors underordning, enligt särartsförespråkare, 
är inte att kvinnor och män är olika utan att de har värderats olika 
med män som högre värderade än kvinnor. Det betyder att en vär-
dediskriminering föreligger. Vägen ut ur den tudelning som innebär 
ett över- och underordningsmönster har varit att uppvärdera och ge 
utrymme för de egenskaper och talanger som har tillskrivits kvinnor. 
Det har gällt framför allt sådant som har förknippats med kvinnors 
del i reproduktionen.666

Särartstänkandet har lyft fram och gett betydelse åt mycket av sådant 
arbete som traditionellt har fallit på kvinnors lott, exempelvis vård-, 

664 Om andra olika uttalat feministiska könsteorier som förklaringsgrund för kvinnors 
underordning, se SOU 2005:66 s. 54ff.

665 Se exempelvis Eriksson 1995 s. 31–35, Gustafsson 2001 s. 31–36 och Södling 2010. 
Ett typexempel på särartstänkande återfinns i Robèrt & Uvenäs Moberg 1994, som jag 
tidigare har refererat till.

666 Se exempelvis Puranen 1994 s. 187, 209, 186 och Fritiof 1994 s. 21.
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omsorgs- och relationsansvar och åt sådana karaktärsdrag som förknip-
pas med dylikt arbete.667 I stor utsträckning har sådant tidigare varit 
osynliggjort.

Av ett sådant resonemang följer emellertid ett problem: om olik-
heter anses medfödda och oföränderliga kan de lätt kombineras med 
fortsatt dikotomi och värdediskriminering. Är kvinnor och män i 
grunden olika, kan detta enkelt användas som argument mot samma 
villkor.668 Jag kan inte se annat än att ett konsekvent särartstänkande 
bäddar för en dikotom könsförståelse och dess parallellfenomen, en 
dikotom arbetsmarknad. Om olikheterna dessutom får legitimera att 
könen anses lämpade att ägna sig åt olika verksamhetsområden får 
olikheterna, enligt kritikerna, också följder för hur makten i samhäl-
let fördelas.669

Det som ger ytterligare anledning till att vara skeptisk mot argument 
fotade på vad som sägs vara biologiska rön är att de alltid har använts för 
att behålla status quo och att rådande maktförhållanden tas för givna. Som 
tidigare har visats har särartstänkande sedan länge varit förhärskande 
inom kyrkliga kretsar.

Liberalismens betoning av individen

Enligt en liberal grundhållning ses kvinnor och män som i grunden lika, 
med lika »essens«, för att anknyta till ovanstående. Det som förenar är 
betydligt mer än det som skiljer. En tidig företrädare var liberalen John 
Stuart Mill (1806–1878). Redan på 1860-talet snuddar han vid synen 
på kön som något som är beroende av könens relation till varandra.670 
Beträffande vad han kallar kvinnans natur menar han att de egenskaper 

667 Så här uttrycker sig Patricia Klein Fritiof angående det hon anser vara en typisk 
kvinnokompetens, vilken dock, enligt henne, inte har tillmätts sitt fulla värde: »Det är 
värdesättandet att fungera i en relaterande process, som bekräftar en väsentlig aspekt av 
kvinnors identitet. Detta har också varit – och är – kvinnors styrka genom tiderna även då 
denna aktivitet har trivialiserats och nedvärderats.« Fritiof 1994 s. 21. (kursiv hos Fritiof) 
Se också Young: »Jämställdhet för kvinnor kräver alltså att det privata och offentliga 
arbetet med att vårda och bevara meningsfulla ting uppvärderas och avkönas.« Young 
2000 s. 201.

668 Nationalekonomen Knut Wicksell (1851 – 1926) ironiserar över detta redan under 
slutet av 1800-talet. I samband med det sena 1800-talets strävan att ge kvinnor lägre lön 
än män för lika arbete skaldar han: »Men som en kvinnas matlust är så liten /Har man-
nen i sin vishet ordnat så /Att också frukterna av kvinnofliten /I rättvis proportion må 
vara små.« Wicksell citerad i Wieselgren 1969 s. 79.

669 Ett utförligare resonemang kring detta återfinns i Gustafsson 2001 s. 33–36.

670 »Med stöd av sunda förnuftet och det mänskliga medvetandets konstitution vill jag 
förneka att någon vet eller kan veta vilken könens natur är, så länge som man bara sett 
dem i deras nuvarande relation till varandra.« Mill 1995 (ffg. utgiven 1869) s. 22.
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som tillskrivs kvinnor är sådana som gynnar makt och bekvämlighet 
för män.671

Mills tankegångar tycks mig peka fram mot en syn på kön som åtmins-
tone antyder ett samband mellan förståelse av kön och rådande makt-
förhållanden i samhället. Strategin för ökad jämställdhet var i detta fall 
framför allt att tillerkänna kvinnor samma människovärde och samma 
mänskliga rättigheter som män. Könsförståelsen präglas i detta fall av in-
ställningen att alla människor är bärare av något som är lika för alla, eller 
– kanske snarare – att kvinnor är lika män. I sin förlängning innebär det 
att liberalismen tenderar att ta rådande androcentriska<kyriocentriska 
samhälle och normsystem för givet.

För sådana tankeströmningar i dagens samhälle, vilka bottnar i ovan 
skisserade individualistiska tänkande, tycks utgångspunkten vara att 
nuet, vilket det än är, är könsneutralt. Det innebär att ingen hänsyn 
tas till att utgångsläget i nuet är olika för flickor och kvinnor i förhål-
lande till vad som gäller för pojkar och män. Därmed föreligger risk 
för blindhet vad gäller strukturella faktorers inverkan – jag återkom-
mer strax till begreppet strukturell – på vad olika individer förmår 
och tillåts förmå.672 Resultatet av ett sådant synsätt tenderar att lägga 
problem med bristande jämställdhet på enskilda individer att komma 
till rätta med.673 Eftersom kvinnor och män framställs som mer lika 
än olika tenderar botemedlet mot brister i jämställdheten att bestå av 
att båda könen tilldelas lika mycket av alla resurser. Föga hänsyn tas till 
att ojämställdheten i nuet ger könen skilda möjligheter att dra nytta 
av detta lika mycket.674

671 »D/rivhusodling /har/gällt för de drag i deras karaktär som varit till deras herrars 
fördel och njutning.« Mill 1995 (ffg. utgiven 1869) s. 23. Uppfattningen framfördes också 
tydligt av Mary Wollstonecraft (1759–1797), en annan av liberalismens tidiga förkämpar. 
I den 1792 publicerade boken Vindication of the Rights of Women kritiserar Mary Wollstone-
craft sin tids uppfostran av kvinnan, huvudsakligen inriktad på att behaga mannen. Hon 
argumenterar lidelsefullt för uppfattningen att kvinnan ska tillskrivas samma grad av 
förnuft som mannen och framhåller också att detta förnuft, liksom hos mannen, behöver 
ges näring i form av stimulans och utbildning. Wollstonecraft 1985 (ffg. utgiven 1792).

672 För ytterligare resonemang kring och kritik av denna uppfattning se exempelvis 
Eriksson 1995 s. 29–31 och Gustafsson 2001 s. 36–40. 

673 Schüssler Fiorenza gör en distinktion mellan strukturell position respektive subjekts-
position.. Den strukturella positionen utgörs av de i vid mening olika sammanhang som 
människor föds in i, exempelvis klass, etnisk tillhörighet, kön. Subjektspositionen anger 
varje människas personliga utgångspunkt och hantering inom dessa olika strukturella 
positioner. Fiorenza 2001 s. 106f.

674 Detta kan i någon mån illustreras med ordspråket: »När det regnar manna har den 
fattige ingen sked.«
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Konstruktivistisk könsförståelse med tonvikt på mångfald

Tendensen vad gäller könsförståelse i dag är emellertid att mer än tidi-
gare betona kön som en konstruktion. Så har jag uppfattat läget åtmins-
tone inom samhällsvetenskaplig och humanistisk forskning. Kortfattat 
uttryckt betyder det att kön ses som något som blir till, konstrueras, i 
en process i vilken kropp och omgivningen kontinuerligt samspelar; 
förändringar i (uppfattningar om) kroppen påverkar och påverkas av 
omgivningen och vice versa.675

En konstruktivistisk könsförståelse baseras på en kritik mot och pro-
blematisering av att tala om kvinnor och män som vore det fråga om 
fullständigt oproblematiska och homogena gruppbildningar. Därtill an-
ser många forskare i dag, som nämnts i terminologiavsnittet, att det är 
problem med en terminologi som ger intryck av ett statiskt förhållande 
mellan människans biologi, människan som kropp och människans om-
givning. Detta gäller särskilt i de fall då biologin och kroppen förstås 
som något relativt oföränderligt och omgivningen som en föränderlig 
»social överbyggnad«, med en relativt tydlig gräns mellan kroppen och 
dess överbyggnad.676

Om kön inte är något givet och en gång för alla nedlagt i människans 
biologi, vad, med en osofistikerad fråga, är det då? Hur uppkommer 
det som kallas kön? Det som enligt en konstruktivistisk könsförståelse 
framför allt påverkar människan är de strukturer i vilka hon lever. Här-
med förstås en föreställningsvärld som exempelvis leder till att grupper 
av människor systematiskt behandlas olika, inte för att det råder något 
uttalat påbud om att så ska ske utan för att det är ingraverat i normer, 
sedvanor och symboler. Avgörande, enligt Young, är reproducering av 
det som aldrig ifrågasätts.677 När Young talar om icke-ifrågasatta villkor, 
poängterar hon samhällets språkbruk, symboler och kultur.678 Enligt 
detta tänkande är det således inte människans gener, hormoner eller 

675 Omöjlig att förbigå i sammanhanget är de Beauvoir: Det andra könet, där hon som 
(förmodligen) den första ivrigt offentligt och med vetenskapliga anspråk argumenterade 
för att kvinnor och män inte föds till de skillnader som tillskrivs dem utan skapas till dessa 
av omgivningens föreställningar och förväntningar. De Beauvoir, 2006 (ffg. 1949).

676 Se exempelvis Beckman 2001 s. 36 och Eriksson 1995 s. 36–39.

677 Apropå strukturer talar Young om strukturellt förtryck, vilket hon exemplifierar med 
följande: »De systematiska hinder och begränsningar som drabbar enskilda grupper i 
samhället, hinder som inte nödvändigtvis är avsiktligt planerade och utlagda av en tyran-
nisk makt/…/orsakerna till det strukturella förtrycket finner vi i normer, sedvanor och 
symboler som aldrig ifrågasätts. »Young 2000 s. 53f.

678 »Det handlar om de symboler, föreställningar, bilder, berättelser, ritualer och beteen-
den som vi använder för att uttrycka oss och kommunicera med varandra.« Young 2000 
s. 25.
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genitalier som är avgörande om hon ska formas till vad som benämns 
kvinna respektive man. Detta bestäms i stället av hur människor av olika 
kön bemöts och positioneras av omgivningen.679

Innebörden av att betrakta kön som strukturellt betingat är med 
konstruktivistisk blick således att vad som förknippas med utvecklande 
av kön och könstillhörighet inte längre ses som något en gång för alla 
givet. Kön blir till i ett skeende som ständigt pågår i samspel med om-
givningen.680 I takt med denna fortgående process internaliseras således 
människors uppfattning om vad som konstituerar kön och blir till en 
slags lins i ögat. Väl inne i ögat kommer denna lins sedan att påverka 
handlingsmönster, beteenden och vad som uppfattas vara självklart.681

I min analys har jag utgått från ett konstruktivistiskt synsätt av föl-
jande innebörd: vanligen uppfattar sig och uppfattas en person som 
antingen kvinna eller man livet igenom. Men innebörden av vad det vill 
säga att vara det ena eller det andra, förväntningarna på det ena könet 
respektive det andra, tolkningarna av skillnader i mäns och kvinnors 
kroppar, allt sådant är något ständigt pågående och föränderligt. Det 
kan sägas vara resultat av ett mångförgrenat nätverk av processer, där 
dagliga handlingar och rutiner spelar en avgörande roll. Jag har, med 
andra ord, betraktat kön som något instabilt, något som uppkommer, 
konstrueras, genom en mångfald av strukturer, vilka både genomkorsar 
och omger det dagliga levda livet.

Synsättet att sådant som »det icke-ifrågasatta« och symboler spelar 
roll för hur det som kallas kön utformas gör det viktigt att uppmärk-
samma exempelvis psalmbokstexter och fråga sig: Vad i texterna fram-
står som icke-ifrågasatt? Vad betyder detta om målet är att uppnå en 
icke-dikotom och värdeneutral könsförståelse och en kyrka som utgör 
en gemenskap för samma villkor?

679 Med hänvisning till Jessica Feldman uttrycker sig litteraturvetaren Nina Björk så här: 
»… det är attityder, beteenden, och yttre attribut och inte genitalier, som skapar våra 
kön.« Björk 1999 s. 184f. (kursiv hos Björk) En svensk »klassiker« om hur konstruktio-
nen av kön inleds redan på BB och sedan fortsätter livet igenom är Björks Under det rosa 
täcket. Björk 1996. Se även den tidigare nämnda Fausto-Sterling 2000. En relativt grundlig 
redovisning av sådan forskning som visar på det nät av faktorer som påverkar både omgiv-
ningens och individens uppfattning av könstillhörighet presenteras av Davies 2003. Även 
Davies tonar, som nämnts, ner betydelsen av könskromosomer och hormoners betydelse 
för könsidentitet. Davies 2003 s. 20–26.

680 Detta framhålls av bland andra religionssociologen Eva Lundgren. Lundgren 1993 s. 
320.

681 Jag har i avhandlingen fogat in ett antal noter ur skönlitteratur och tidningsartiklar. 
Dessa har inte varit avsedda att ge vetenskaplig tyngd åt mina argument. De är införda 
som exempel på sådant som strukturerar människor i olika kön. 
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*

Hittills har jag presenterat några teorier avsedda att visa betydelsen av 
psalmtexternas könsförståelse för könsförståelsen i ett samhälleligt och 
kulturellt perspektiv. I kommande avsnitt har jag tagit ett ännu mer 
övergripande grepp. Nedan presenterar jag nämligen en teori med vars 
hjälp jag har kunnat belysa språket totalt sett och dess betydelse i upp-
fattningen om vad som uppfattas som kunskap. Här har jag således gått 
vidare med den problematik gällande gudsbild i relation till verklighet 
och kunskap som berördes av Hellström, vilket jag har redovisat tidigare. 
Vägledande frågor har varit: Hur förhåller sig språket i ett samhälle, 
i en kultur, till vad som är av signifikant betydelse i detta samhälle, 
denna kultur? Vad gör språket med de människor som praktiserar ett 
visst språk? Vad har språket för betydelse med avseende på maktförhål-
landena i ett samhälle, i en kultur? Vad betyder könsförståelse i detta 
sammanhang? Med sådana frågor har jag gått vidare, för att kunna in-
placera psalmtexterna och deras könsförståelse i ett brett, samhälleligt 
och kulturellt sammanhang.

Teorin om symboliskt universum som tolkningsnyckel

Frågan om vad språket gör med dem som lever i en viss språkvärld, 
det vill säga frågan om språkets betydelse i tillvaron, har jag berört i de 
teoretiska utgångspunkterna. Utförligt och därtill tydligare än i många 
andra teorier om språk och samhälle har detta problemkomplex behand-
lats av sociologerna Peter L. Berger och Thomas Luckmann i teorin om 
symboliskt universum, kortfattat nämnd i teoriavsnittet. Teorin erbju-
der inte enbart en modell för att förklara och förstå språkets betydelse 
i samhället utan inkluderar också en transcendent nivå. Detta har jag 
ansett vara betydelsefullt vid tolkningen av en gudstjänstbok, vilket har 
bidragit till att jag har använt den som tolkningsnyckel. Ett annat skäl är 
att jag därmed har knutit an till de feministiska forskare som har utgått 
från teorier som hävdar att språket är mönsterbildande för det samhälle 
vari det uppkommer och brukas.682

Beträffande Berger och Luckmann presenterade de, som nämnts, sin 
teori i boken The Social Construction of Reality. A Treatise in the Sociology of 
Knowledge, på vilken jag bygger nedanstående.

682 Se ovan gällande exempelvis Chopp, Johnson och Radford Ruether.



· 205 ·

Symboliskt universum: ett tillvarons grundmönster

I sin teori om symboliskt universum beskriver Berger och Luckmann 
en process genom vilken vardagslivets handlingar blir till vanor,683 vilka 
verbaliseras för att därefter institutionaliseras684 och så småningom for-
ma vad de kallar ett symboliskt universum.685 »Symboliskt« betecknar, 
enligt författarna, egenskapen att spänna över olika verklighetssfärer,686 
medan »universum« anger att det rör sig om något allt omfattande.687

Processen verkar som olika nivåer av legitimering av människors upp-
fattning av vad som upplevs både som kunskap och som verkligt,688 där 
ett symboliskt universum tjänar som den yttersta legitimeringen av män-
niskors plats i tillvaron.689 Denna yttersta legitimering åstadkoms, enligt 
Berger och Luckmann, genom att åsikter, handlingar och beteenden mo-
tiveras med att de är förenliga med vad som anses vara den gudomliga ord-
ningen.690 Som det allra viktigaste med ett symboliskt universum, enligt 
Berger och Luckmann, är att det ger vad de kallar legitimitet åt döden.691 
Över huvud taget ingenting i tillvaron faller utanför ett symboliskt uni-
versum.

Religionen – ett symboliskt universum

Den svenska psalmboken är en bok som hör hemma i kristen religiositet. 
Därför har jag funnit det angeläget att redovisa hur Berger och Luck-
mann relaterar teorin om symboliskt universum till religionen. Deras 
uppfattning är mycket tydlig. De menar nämligen att religion, filosofi, 
konst och vetenskap historiskt sett har varit de mest betydelsefulla sym-

683 Berger & Luckmann 1966 s. 27, 35.

684 Berger & Luckmann 70–85.

685 Berger & Luckmann 1966 s. 110–146.

686 »Any significative theme that thus spans spheres of reality may be defined as a 
symbol, and the linguistic mode by which such transcendence is achieved may be called 
symbolic language.« Berger & Luckmann 1966 s. 55.

687 Berger & Luckmann 1966 s. 114.

688 Berger & Luckmann 1966 s. 113.

689 »This nomic function of the symbolic universe for individual experience may 
be described quite simply by saying that it ’puts everything in its right place’. What 
is more, whenever one strays from the consciousness of this order (that is when one 
find oneself in the marginal situations of experience), the symbolic universe allows 
one to ’return to reality’ – namely to the everyday life.« Berger & Luckmann 1966 
s. 116.

690 Berger & Luckmann 1966 s. 115, 117.

691 Berger & Luckmann 1966 s. 118f.
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boliska universa.692 Enligt teorin är det också gudomen i ett visst sym-
boliskt universum som avgör människans identitet.693

Symboliskt universum – en fråga om makt

Berger och Luckmann är noga med att påpeka att den legitimeringspro-
cess som leder fram till att ett visst symboliskt universum utformas inte 
nödvändigtvis beror på att dess tillskyndare har haft de skarpsinnigaste 
argumenten. Det kan snarare förklaras med att dessa har haft makt att 
driva fram det.694 Berger och Luckmann hävdar också att betydelsen av 
ett visst symboliskt universum spelar mindre roll än vem som anser att 
det är rätt.695

Språk – vardagsverklighet – symboliskt universum – verklighetsbild

Genom hela förloppet i den ovan beskrivna legitimeringsprocessen, från 
handlingar i vardagen till upprättandet av ett symboliskt universum, 
spelar, enligt Berger och Luckmann, språket den främsta rollen.696 Det 
unika med språket, som de ser det, ligger i dess förmåga att objektivera 
människors erfarenheter och göra dem meningsfulla och tillgängliga 
för omgivningen och dessutom medge transcendering av vardagsverk-
ligheten.697 Genom språket, framhåller de, konstrueras abstrakta system 
som fjärmar människan från vardagsverkligheten samtidigt som det ab-
strakta systemet, genom språket, förs tillbaka till vardagsvekligheten.698 
Med Bergers och Luckmanns synsätt gör språket det också möjligt att 

692 Berger & Luckmann 1966 s. 55. Religionen som yttersta legitimeringsinstrument be-
handlas ingående och understryks av Berger även i Berger 1969:b. I svenskkyrklig kontext 
har Sven Thidevall lyft fram Bergers och Luckmannns betoning av religionens funktion 
»som inövning i det för alla gemensamma«. Thidevall 2000 s. 51.

693 »Identity is ultimately legitimated by placing it within the context of a symbolic 
universe. Mythologically speaking, the individuals ’real’ name is the one given him by his 
god.« Berger & Luckmann 1966 s. 118.

694 Berger & Luckmann 1966 s. 127.

695 »Put a little crudely, it is essential to keep pushing questions about the historically 
available conceptualizations of reality from the abstract ’What?’ to the sociologically 
concrete ’Says who?’« Berger & Luckmann 1966 s. 134.

696 Berger & Luckmann 1966 s. 49–61.

697 »Language provides me with a ready-made possibility for ongoing objectification of 
my unfolding experience,/…/ allowing me to subsume them under broad categories in 
terms of which they have meaning not only to myself but also to my fellowmen.« Berger 
& Luckmann 1966 s. 53.

698 Berger & Luckmann 1966 s. 54f. Se också Berger 1969:a s. 16ff, där Berger för yt-
terligare resonemang om människans deltagande i språket som en viktig del av socialise-
ringsprocessen.
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ackumulera kunskap; i språket bestäms vad som ska ingå i denna acku-
mulerade kunskap; genom språkanvändning, menar Berger och Luck-
mann, kommer människan till insikt om sig själv, genom språket förs 
människor in i gällande mönster och kategorier.699

Även om ett symboliskt universum, enligt Berger och Luckmann, ut-
kristalliseras genom samtliga uttryck för mänsklig interaktion, tillskrivs 
således språk och språkanvändning en avgörande betydelse. Språket, 
menar de, gör det möjligt för människor att aktivt delta i varandras 
tillvaro »här och nu«.700 Samtidigt görs detta deltagande, enligt deras 
teori, genom språket tillgängligt för någon annan, någon annan stans, 
i någon annan tid.

Det språk en människa föds in i och sedan deltar i, den vardagsverklig-
het och det symboliska universum hon likaledes ingår i påverkar varan-
dra ömsesidigt, är den slutsats jag har dragit.

Social förändring – ifrågasättande av monopolistiska anspråk

Såväl ett symboliskt universum som vardagsverkligheten ses av Berger 
och Luckmann, enligt vad de själva många gånger upprepar, som sociala 
konstruktioner,701 där både vardagsverklighet och symboliskt universum 
skapas och återskapas i människors samspel med varandra.702 Den kon-
struktivistiska ansatsen innebär att både vardagsverklighet och symbo-
liska universa kan förändras. Exempel på vad som kan leda till förändring 
är, enligt Berger och Luckmann, generationsskiften, eftersom en ny 
generation sällan slaviskt kommer att upprepa vad äldre generationer 
har utfört. Detta påverkar alla legitimeringsnivåerna inklusive det sym-
boliska universumet.703 Ett annat incitament till förändring är, menar 
de, ökad samhällelig pluralism.704

Vad gäller hinder för förändring (exempelvis strävan efter jämställd-
het och en kyrka för samma villkor, mina anm.) visar Berger och Luck-

699 Berger & Luckmann s. 53. I Berger 1969:b utvecklar Berger sin syn på språket som 
mönsterbildande i det samhälle där det har uppkommit. Se exempelvis s. 9, 12, 180ff. Så 
menar också den romersk-katolske teologen Louis-Marie Chauvet att människor föds in i 
ett universum där somligt redan är förutbestämt. Chauvet 1995 s. 35. 

700 »Everyday-life is, above all, life with and by means of the language I share with my 
fellowmen »Berger & Luckmann 1966 s. 51.

701 Berger & Luckmann 1966 s. 13, 67, 122f, m. fl. ställen.

702 »We not only live in the same world, we participate in each other’s being.« Berger & 
Luckmann 1966 s. 150. Se också s. 13, 66.

703 Berger & Luckmann 1966 s. 124ff.

704 Berger & Luckmann 1966 s. 143.
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mann att förändringar har motarbetats genom att konservativa politiska 
krafter har gett sitt stöd åt vad de kallar organisationer med monopo-
listiska anspråk. Av sådana organisationer intar, enligt dem, de som har 
religionen som bas en framträdande plats.

In other words, conservative political forces tend to support the mono-
polistic claims of the universal experts, whose monopolistic organizations 
in turn tend to be politically conservative. Historically, of course, most of 
these monopolies have been religious. It is thus possible to say that Chur-
ches, understood as monopolistic combinations of full-time experts in a 
religious definition of reality, are inherently conservative once they have 
succeeded in establishing their monopoly in a given society. Conversely, 
ruling groups with a stake in the maintenance of the political status quo are 
inherently churchly in their religious orientation and, by the same token, 
suspicious of all innovations in the religious tradition.705

Konservativa politiska krafter och monopolistiska anspråk, förekom-
mande inom bland annat religionen, samverkar således, enligt Berger 
och Luckmann, som hinder för social förändring. Deras eget förslag för 
att åstadkomma förändringsprocesser ligger i linje med detta, nämligen 
att ifrågasätta monopolistiska anspråk och därtill vad de kallar traditio-
nella definitioner.706

Teorin om symboliskt universum: sammanfattning

I sin teori om symboliskt universum framhåller Berger och Luckmann 
språkets betydelse i legitimeringsprocessen i ett ömsesidigt orsakssam-
band mellan vardagsverklighet och språk. Såväl enskilda individer som 
kollektivet berörs i teorin. Men teorin åskådliggör inte bara ett samband 
mellan vardagsverklighet och språk; den medger även transcendering 
av vardagsverkligheten, uttryckt med att ett symboliskt universum och 
»gudarna« i detta universum anvisar människan hennes plats i tillva-
ron både här och hinsides. Ett symboliskt universum uppstår således ur 
vardagsverkligheten, men när det väl har etablerats blir det mönsterbil-
dande för denna vardagsverklighet.

Teorin åskådliggör dessutom att såväl legitimeringsprocessen av var-
dagsverkligheten som utformning av ett symboliskt universum kan re-
lateras till makt och visar därigenom hur makt och rätt flätas samman. 

705 Berger & Luckmann 1966 s. 140.

706 »Traditional definitions of reality inhibit social change. Conversely, breakdown in 
the taken-for-granted acceptance of the monopoly accelerates social change.« Berger & 
Luckmann 1966 s. 140.
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Den som har makten över ett symboliskt universum har problematise-
rings- och tolkningsföreträde samt symbolformuleringsprivilegium på 
alla de nivåer, i alla instanser, som ger legitimitet åt vissa fenomen men 
inte andra. Så sammanfattar jag vad makten handlar om i detta fall.707 
Det innebär således att ett symboliskt universum har kunskapsteoretiska 
implikationer.

Ett symboliskt universum omfattar bokstavligt talat allt i tillvaron; 
det tillhandahåller och utgör ett meningsbärande mönster med språket 
som ett viktigt medel att upprätthålla mönstret.

Därutöver visar Berger och Luckmann med sin teori att ett symboliskt 
universum går att förändra. Ifrågasättande av monopolistiska anspråk 
och av traditionella definitioner är deras förslag för detta ändamål.

Språkets betydelse och vad språket gör med människan som samhälls-
varelse kan, utifrån teorin om symboliskt universum, sammanfattas på 
följande vis: språket signalerar vad som är av signifikant betydelse; det 
talar om och reproducerar vem eller vilka som har makten och rätten i 
ett samhälle, i en kultur; språket fogar in människan i ett sammanhang 
och en värdegemenskap men också i en värdediskriminering; genom 
språket ges möjlighet att transcendera vardagstillvaron.

I ytterligare ett förslag på sammanfattning liknar jag ett symboliskt 
universum vid ett (omedvetet) samhällskontrakt angående vad som ska 
anses vara kunskap, vad som är verkligt, vad som ska ges legitimitet och 
vem som ger legitimitet; vidare bestämmer det människors position i 
samhället; det inbegriper transcendering av vardagsverkligheten och 
hämtar sin yttersta legitimitet i en (påstådd) gudomlig ordning. Att 
använda ett gemensamt språk, är ett sätt att godkänna och vidmakthålla 
samhällskontraktet. Att ifrågasätta det gemensamma språket blir på så 
vis en metod att förändra samhällskontraktet.708

707 Just rätten till symbolformuleringsprivilegium samt problematiserings- och tolk-
ningsföreträde är något som ofta uppmärksammas av feminister och feministteologer. Se 
exempelvis Fiorenza 1993 s 7, 12, 320 och The Power of Naming, Fiorenza, 1996, där redan 
titeln illustrerar den vikt hon lägger vid namngivandet.

708 I en artikel i Dagens Nyheter menar Björk att det språk som individen föds in i är en 
faktor i ett samhällsfördrag. Den fråga hon ställer är »i hur hög grad vi ska acceptera det 
samhälle som språket uttrycker – om i hur hög grad vi ska acceptera det gemensamma 
samhällsfördraget.« Björk 29/8 2000.
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Ett kristet symboliskt universum och monopolistisk begreppsanvändning

Den kristna religionen kan ses som ett symboliskt universum; språket 
är ett medel att uttrycka och överföra detta universum. Dessa båda kon-
stateranden har jag sett som viktiga utgångspunkter för min tolkning 
av språket i psalmtexterna. Beträffande social förändring intog ifråga-
sättande av monopolistiska anspråk och av traditionella definitioner en 
framskjuten plats i teorin. Frågan blir då: Föreligger monopolistiska 
anspråk inom den kristna religionen?

Utan tvekan finns företrädare för kristen religiositet, vilka hyser an-
språk på att företräda den enda accepterade religionen. Detta har jag 
lämnat därhän i denna avhandling, eftersom jag inte har behandlat inter-
religiösa frågor. Men det ensidiga och upprepade bruket av den kristna 
treenighetsformeln Fader, Son och helig Ande samt herre-begreppet och 
pronomenet han har jag tolkat som monopolistisk språkanvändning, ja, 
nära nog som definitioner, även om detta inte sägs explicit. Med John-
sons begrepp kan de även betraktas som rotmetaforer.

*

Om jag än finner teorin om symboliskt universum i hög grad användbar 
för att belysa psalmtexternas betydelse, vill jag komplettera den i ett 
avseende. För att visa på behovet av denna komplettering kommer jag 
kort redogöra för hur teorin har använts av några andra forskare.

Teorin om symboliskt universum hos några svenska forskare

Teorin om symboliskt universum har använts av följande för denna av-
handling relevanta forskare: de tidigare nämnda Stig-Magnus Thorsén 
och Jonas Bromander samt även av Andreas Häger, också han religi-
onssociolog.709 Alla tre åberopar Berger och Luckmann och betraktar, 
i deras följd, ett symboliskt universum som mönsterbildande för män-
niskors verklighetsuppfattning.710 Utifrån detta driver Thorsén tesen att 

709 Häger 2001.

710 Så här sammanfattar Thorsén sin tolkning av Berger och Luckmann. »Berger/
Luckmann ser ett symboliskt universum som den högsta formen av legitimering i vårt 
medvetande. Det transcenderar och inkluderar alla institutionella ordningar. Det bildar 
en mänsklig och kosmisk referens. Det ställer var sak på sin plats. Det ordnar de olika 
faserna i ens liv. Det ger oss identitet.« Thorsén 1980 s. 121; Bromander formulerar sig på 
liknande sätt: »ett symboliskt universum är den högsta formen av legitimering av såväl 
institutioners som individers existens. Detta innebär i sin tur att då musiken relaterar till 
utomvardaglig erfarenhet så fungerar den som en vidmakthållande kraft för den världsbild 
som individen/institutionen omfattar.« Bromander 2001 s. 65.
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»musiken tillsammans med andra mänskliga funktioner består i att ta 
del i ett samhälles skapande och vidmakthållande av olika symboliska 
universa.«711

Bromander får sägas vara inne på samma linje, men understryker att 
musikens förmåga att vidmakthålla ett symboliskt universum är avhän-
gigt lyssnarnas »kyrkliga kompetens«.712 Han konstaterar vidare att 
av olika slags kyrkomusik är det framför allt psalmsången som kräver 
kyrklig kompetens för att förmedla vad han kallar kyrkans symboliska 
universum.713 Bromanders förmodan är att den kyrkliga kompetensen är 
i avtagande. Detta medför, enligt honom, »att till exempel psalmernas 
ställning som garant för att kyrkans symboliska universum vidmakthålls 
kommer att försvagas«.714

Både Thorsén och Bromander tillskriver ett symboliskt universum en 
avgörande betydelse för att åskådliggöra hur mönster och mening skapas 
i tillvaron. De hävdar därvid musikens och psalmens roll i överföringen 
av vad de mer eller mindre explicit benämner ett kyrkligt symboliskt 
universum. Hos ingen av dem finner jag emellertid något resonemang 
om vad som konstituerar ett symboliskt universum eller, för Svenska 
kyrkans vidkommande, hur ett traditionellt kyrkligt symboliskt univer-
sum förhåller sig till kön.

När Häger tar stöd av Berger och Luckmann, använder han framför 
allt de delar av deras teori som behandlar olika typer av försvar för ett 
kristet symboliskt universum.715 För hans del rör det sig om en analys av 
hur några skriftställare som han menar företräda att kristet symboliskt 
universum förhåller sig till rockmusik. Alla dessa tre forskare använ-
der således teorin om symboliskt universum helt oproblematiserat och 
könsblint.

Jag övergår nu till att visa hur en feministisk forskare använder sig av 
vad hon själv kallar symboliskt universum.

711 Thorsén 1980 s. 121.

712 Bromander mäter kyrklig kompetens via följande variabler: »religiös socialisation«, 
»kontakt med Svenska kyrkan« och »ideologisk närhet till Svenska kyrkan«. Bromander 
2001 s. 73.

713 Bromander 2001 s. 115.

714 Bromander 2001 s. 121.

715 Häger 2001 s. 21–33, 348–359.
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Symboliskt universum hos Rosemary Radford Ruether

En feministisk forskare hos vilken symboliskt universum som begrepp 
dyker upp är Rosemary Radford Ruether. Hon anger inte uttryckligen 
Berger och Luckmann som källa för sin begreppsanvändning. Men 
hon använder en terminologi, där vad hon själv kallar ett symboliskt 
universum tillskrivs en mönsterbildande verkan i det samhälle i vilket 
det har uppstått och praktiseras.716 Således ger Radford Ruether det 
samma innebörd och funktion som Berger och Luckmann. Utan att 
gå närmare in på framväxten av vad hon kallar ett »symbolic universe« 
utgår hon från att religionen erbjuder ett symboliskt universum. Detta 
universum anser hon vara mönsterbildande för det samhälle i vilket 
det framträder. Ett av hennes ärenden är att hävda att den kristna 
religionens symboliska universum inte längre är användbart. Så här 
skriver hon bland annat:

… women have to suspect that the entire symbolic universe that surrounds 
them, which have socialized them to their roles, is deeply hostile to their 
humanity.717

Därför ser hon goda skäl att ifrågasätta rådande symboliska universum.718

Även om Radford Ruether inte explicit anger innehållet i det symbo-
liska universum hon kritiserar, är det enkelt att utläsa att hennes kritik 
har udden riktad mot vissa trosuppfattningar och begrepp, exempelvis 
»the idol of masculinity«,719 fadersbegreppet,720 Kristus som husbonde 
med kyrkan som sin fru och herdesymboliken.721 Hennes kritik av vad 
hon anser vara rådande symboliska universum blir knappast begriplig 
om den inte grundar sig på att hon uppfattar att ett kristet symboliskt 
universum och de språkliga uttryck som förmedlar detta universum har 
relevans för könsmaktsförhållandena i samhället.

716 Ruether 1988 s. 1ff.

717 Ruether 1983 s. 173.

718 Ruether 1988 s. 1, 2, 3.

719 Ruether 1988 s. 69.

720 Ruether 1988 s. 69, 76.

721 Ruether 1988 s. 76f. Med hänvisning till Ef. 5:23–32, visserligen med en lätt antydan 
om att texten reser svårigheter för kvinnor idag, använder den romersk-katolske teologen 
J. M. R. Tillard detta bildspråk för att uttrycka relationen mellan Kristus och kyrkan. Kyr-
kans/hustruns skönhet och helighet kommer från Kristus/maken. Tillard 1992 s. 238–241.
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Skillnader i användning

Alla fyra forskarna använder sig av begreppet symboliskt universum för 
att illustrera att och hur ett kristet symboliskt universum verkar mönster-
bildande. Skillnaden i användningen av teorin är emellertid uppenbar: 
hos de båda förstnämnda forskarna handlar det om sångens och musi-
kens möjligheter att överföra det kristna symboliska universum de anser 
föreligga inom den kyrka, det samfund som beskrivs. Vare sig Thorsén 
eller Bromander ser något problem med rådande symboliska universum. 
Problemet för Bromander består snarare i att människor allt mer mister 
den kunskap som behövs för att ta till sig det symboliska universum som 
är rådande i de sammanhang han beskriver.

Beträffande Häger använder han teorin för att förstå och förklara 
olika sätt att försvara ett kristet symboliskt universum utan att begrep-
pet självt problematiseras.

Hos Radford Ruether däremot ligger tonvikten på hård kritik av just ett 
traditionellt kristet symboliskt universum. Hon exemplifierar med begrepp 
som, enligt henne, utgör de språkliga uttrycken för ett kristet symboliskt 
universum, vilket skapar och återskapar kvinnors under- och mäns överord-
ning. Detta innebär, som jag ser det, att hon förutsätter men också proble-
matiserar det symboliska universum om vilket hon talar. Det inbegriper ett 
ifrågasättande med avseende på kön av det språk som hon anser vara bärare 
av detta symboliska universum. På så vis sammanför Radford Ruether köns-
teori med teorin om symboliskt universum. På detta spår har jag gått vidare.

Teorin om symboliskt universum med avseende på kön och makt

Förtjänsten hos teorin om symboliskt universum med avseende på tolk-
ningen av psalmtexterna är, menar jag, att variablerna vardagsliv och trans-
cendens, individens upplevelse av identitet, formande av sammanhang och 
gemenskap, makt, religion och språk samt möjligheter till förändring flätas 
samman på så sätt att alla variablerna förutsätts påverka varandra inbördes. 
Den komplettering till teorin jag likafullt har önskat göra föranleds av den 
könsblindhet som har utmärkt användningen av teorin i annan aktuell 
svensk forskning, men som Radford Ruethers forskning gör synlig.

Vad gäller Berger och Luckmann själva är mannen genomgående hu-
vudperson; det är mannen och hans Gud som har fått språkutrymme i 
texten.722 Även om Berger och Luckmann således uppmanar till att ifrå-

722 Så kan exempelvis sidan 110 framstå som ett paradexempel på 
androcentriskt<kyriocentriskt språk. Där får chefen, prästen, fadern och den militäre 
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gasätta monopolistiska anspråk, gör de det utan att själva i sitt eget val 
av språk ifrågasätta ett monopolistiskt, androcentriskt<kyriocentriskt 
språk. När de hävdar att makt är av avgörande betydelse för att upprätta 
ett visst symboliskt universum, tillika med den vikt de tillskriver språket 
i detta hänseende, förbiser de fullständigt rådande könsmaktsordning. 
Detta må vara förklarligt med tanke på den tid vid vilken Berger och 
Luckmann utformade sin teori, men förtjänar att uppmärksammas idag. 
Min användning av teorin knyter an till denna brist, då den innebär 
att jag har sett på den kristna religionen som ett symboliskt universum 
och på det språk som bär upp denna religion utifrån ett uttalat köns-
perspektiv.

När jag själv har kopplat samman könsteori med teorin om symboliskt 
universum har jag speciellt tagit fasta på att gudomen i ett symboliskt 
universum, enligt teorin, bestämmer en människas identitet.

Identity is ultimately legitimated by placing it within the context of a sym-
bolic universe. Mythologically speaking, the individual’s ’real’ name is the 
one given him (!) by his (!) god.723

Om gudomen konsekvent uttrycks med ord och begrepp som konnote-
rar man har detta rimligen betydelse för de människors identitet, vilka 
berörs av religionens symboliska universum. Då ett symboliskt univer-
sum i Bergers och Luckmanns teori inbegriper en maktaspekt, har jag 
funnit denna kvalificering alldeles nödvändig för att tillämpa teorin i 
en analys av språk och med avseende på samma villkor för kvinnor och 
män, med andra ord på kön och makt. 

Berger och Luckmann samt i viss mån även jag själv förefaller mycket 
säkra angående symboliska universas grepp om människan, både indi-
viduellt och kollektivt. Men går det att vara förvissad om att de begrepp 
som är bärande i ett symboliskt universum verkligen har den betydelse 
de tillskrivs?

Ett sätt att besvara den frågan är att gå till empirin och reflektera 
över begrepp som kan antas vara bärande i det samhälle som människan 
har levt i. Här har jag associerat till begrepp som husbonde, husfader, 
familjefader, herravälde, herradöme … Såvida dessa och liknande be-
grepp inte betraktas som fullkomligt oproblematiska etiketter menar 
jag att de också säger något om maktförhållandena i det samhälle där 
de har präglats och används. Det förefaller mer än märkligt om denna 

befälhavaren illustrera textens innehåll. Berger & Luckmann 1966 s. 110.

723 Berger & Luckmann 1966 s. 118.
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begreppsbildning helt saknar samband med herre- och fadersbegreppens 
starka ställning i kristen religion förstådd som ett symboliskt universum.

En annan tveksamhet mot teorin hör samman med de faror som kan 
följa av en teori med sådana totalitetsanspråk som föreligger i fallet med 
teorin om symboliskt universum. Det som räddar teorin i detta hänseen-
de är, enligt min bedömning, att den inkluderar metoder för förändring. 
Både ett symboliskt universum och teorin kan förändras, som jag har 
tolkat den. Detta har jag sett som ett korrektiv, inbyggt i själva teorin.

Många olika symboliska universa?

Jag nämnde tidigare att Berger och Luckmann talade om förekomsten 
av olika symbolsystem och exemplifierade med filosofi, konst och veten-
skap. Jag har också ovan antytt att människor i dag troligen har möjlighet 
att under sina liv påverkas av många olika symboliska universa jämfört 
med tidigare. – Vad är det som säger att andra symboliska universa inte 
upphäver verkan av religionens symboliska universum?

Möjligen är det så att vissa symboliska universa kan kollidera med var-
andra. Stundom har ju exempelvis religion och naturvetenskap kommit 
på kollisionskurs vad gäller avgörande förståelse av världens uppkomst 
och en av religionen förutsatt gudoms del i detta. Den för avhandlingen 
kritiska frågan är dock om vi lever i något symboliskt universum som 
inte är androcentriskt<kyriocentriskt?

Som svar på den frågan skulle kunna anföras att det både i den 
sekulära och i den kyrkliga diskursen om jämställdhet kunde anas en 
strävan mot ett något mindre androcentriskt<kyriocentriskt präglat 
samhälle. Detta skulle i så fall på sikt kunna resultera i ett i lägre grad 
androcentriskt<kyriocentriskt symboliskt universum. Genomslaget 
hittills av denna strävan bedömer jag emellertid knappast som ge-
nomgripande. Jag menar därför att förekomsten av olika symboliska 
universa (ännu) inte på något avgörande sätt rubbar inverkan av 
religionens symboliska universum, i alla fall inte med avseende på 
kön. Utan att i denna avhandling gå närmare in på detta, förefal-
ler det snarare som om olika symboliska universa (ännu) samverkar 
med varandra och förstärker androcentrismen<kyriocentrismen i 
samhälle inklusive kyrka. Om och när den dagen kommer att andra, 
inte så utpräglat androcentriska<kyriocentriska symboliska universa 
bildas, kan det rimligen antas minska inflytandet av religionens sym-
boliska universum men också att få detta att framstå som fullständigt 
irrelevant.
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Jag har uppehållit mig relativt utförligt vid teorin om symboliskt 
universum. Dock återstår ett avsnitt om teorins ecklesiologiska impli-
kationer.

Ecklesiologiska implikationer

Tidigt i redovisningen av teorin om symboliskt universum konstaterade 
jag att religionen kan betraktas som ett symboliskt universum. Jag har 
även visat att detta universum uppstår när vardagslivets vanor institu-
tionaliseras och så småningom abstraheras och åsätts bestämda begrepp. 
Den som har tolkningsföreträde och symbolformuleringsprivilegium 
har avgörande inflytande på hela legitimeringsprocessen. I denna pro-
cess har språket, speciellt i händelse av en monopolistisk begreppsan-
vändning, en avgörande betydelse. Detta menar jag, kan även uttryckas 
så att ett symboliskt universum erbjuder en form av gemenskap, för 
religionens del en ecklesiologisk gemenskap. Här har jag utgått från 
att den betydelse som språket har för den gemenskap som överförs och 
genereras inom ett symboliskt universum, denna betydelse har språket 
även för en kyrka, förstådd som gemenskap.

Psalmtexternas betydelse utifrån 
de olika tolkningsnycklarna

I den här underavdelningen redovisar jag betydelsen av den könsförståelse 
som framträder i språket i Den svenska psalmboken utifrån ovan presente-
rade könsteorier samt teorin om symboliskt universum. Jag lyfter även 
fram de förslag på problemlösning som erbjuds via de olika teorierna.

Psalmtexterna och de olika könsteorierna

Psalmtexterna och särartstänkande

Särartstänkande har länge varit rådande inom kyrkliga kretsar. Resultat 
från kapitel 2 visar att särartstänkande även präglar psalmtexterna. En 
mycket traditionell kyrklig förståelse av kön och likaledes en mycket 
traditionell uppfattning om kvinnors och mäns skilda uppdrag i sam-
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hället legitimeras således av psalmtexternas könsförståelse. Att kvinnor 
är relationspersoner med särskilt ansvar för barn behöver inte ses som 
problematiskt från särartsynpunkt.724 Inte heller den manliga gudsbil-
den behöver störa, eftersom könens olikheter kan antas motivera även 
denna skillnad.

Är psalmtexterna då fullständigt oproblematiska med avseende på 
jämställdhet ur ett särartsperspektiv? I brist på empiriskt resultat som 
svar på frågan har jag bara funderat över den. Då tänker jag mig att en 
person som lutar åt ett särartstänkande vad gäller kön med stor sannolik-
het riktar kritik mot att psalmtexterna ger för litet utrymme åt sådant 
som rör just kvinnors särart. Utifrån ett särartstänkande torde lösningen 
på det problemet vara att kommande psalmtexter ger fler exempel på vad 
som uppfattas vara kvinnors särart.

Att emellertid synliggöra fler kvinnor än vad som nu är fallet skulle 
visserligen bidra till att kvinnor ges fler personliga ingångar i texterna 
och uppfattas vara lika självklara att lyfta fram som män. Men om kvin-
nor fortfarande uppmärksammas för sina reproduktiva insatser, om de 
fortfarande framställs som relationspersoner, om enbart kvinnors sexu-
alitet antyds och därtill framstår som problematisk, om enbart manligt 
fortfarande glider över i kategorin gudomligt och vice versa, då innebär 
ett ökat antal kvinnogestalter i psalmtexterna vare sig att den dikotoma 
könsförståelsen skulle destabiliseras eller att värdediskrimineringen 
inom kyrkan förstådd som gemenskap för samma villkor skulle påver-
kas. Det medför vidare att särartsfeminism i den mån den förekommer i 
psalmtexter avspeglar och tenderar att bidra till en tudelad gemenskap, 
kännetecknad av en värdediskriminering till mäns fördel. Betydelsen 
av psalmtexternas könsförståelse blir utifrån särartstänkande närmast 
att legitimera en dikotom och värdediskriminerande förståelse av kön. 
Därmed ger särartstänkande inte heller redskap för att uppnå samma 
villkor för kvinnor och män i samhälle inklusive kyrka.

Psalmtexterna och liberal individbaserad förståelse av kön

Utifrån liberalt individbaserat synsätt torde psalmtexterna framstå som 
mer problematiska än från ett särartsperspektiv, även här därför att kvin-
nor i texterna har tilldelats ett alltför blygsamt utrymme. Men att endast 
det som konnoterar kvinna kopplas till barn och omsorg och att endast 

724 I en omdebatterad bok hävdar Annica Dahlström att kvinnors hjärnor gör dem bättre 
rustade än män att ta hand om särskilt mycket små barn. Dahlström, 2007.
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det som konnoterar man kopplas till »gudomligt« kan också tänkas 
framstå som problematiskt från liberal individbaserad utgångspunkt. 
Att texterna målar upp en tydlig olikhet mellan könen, går emot en 
liberal uppfattning om att kvinnor och män är mer lika än olika och att 
olikheter mer återfinns på individnivå.

För att motverka dikotomin och värdediskrimineringen i texterna 
torde botemedlet på problemet med texterna vara att ge kvinnor lika 
stort utrymme som män och att skildra kvinnor och män på ett könsö-
verskridande sätt, det vill säga att skriva om kvinnor och män på un-
gefär likartat sätt. Detta måste välkomnas, men föder följande frågor: 
Räcker det med likabehandling för att uppnå samma villkor för kvin-
nor som för män? Upphör i och med detta den värdediskriminering 
som ligger i botten på och ger näring åt rådande villkor för kvinnor och 
män? Angående detta menar jag det vara nödvändigt att beakta sådant 
som fortfarande göder den värdediskriminering som övervärderar män 
i jämförelse med kvinnor. Vad gäller språket i psalmtexterna menar jag 
det vara nödvändigt att ta sig an den problematik som består av att gu-
domen så konsekvent framställs med markörer som konnoterar man. 
Om så inte är fallet riskerar dikotomin och värdediskrimineringen att 
bestå. Fastän vad jag har kallat anhängare av liberal individbaserad 
uppfattning om kön torde vara kritiska till psalmtexterna finner jag 
det tveksamt om en kritik av texterna utifrån ett sådant synsätt på 
kön leder till att dikotomin destabiliseras och värdediskrimineringen 
neutraliseras. Den bedömning jag har gjort är att den ensidiga och 
enkönade benämningen av gudomen ifrågasätts och problematiseras, 
för att så ska ske.725

I en renodlad, liberal könsförståelse tas sikte på att åstadkomma 
en jämn könsfördelning av de människor som representeras i olika 
sammanhang, exempelvis i psalmtexterna. Däremot leder den inte 
självklart till att könsdikotomier genombryts och maktförhållanden 
påverkas.

Min slutsats är att psalmtexterna utifrån liberal individbaserad teo-
ribildning är problematiska med avseende på att uppnå samma villkor 
för kvinnor och män. Jag har även funnit att teorin inte ger tillräckliga 
redskap för att åstadkomma en förändring.

725 Om kritik mot en renodlat liberal könsförståelse se Lundberg, som framför svagheten 
med en oproblematiserad syn på kön. Lundberg 2011, s. 18f.
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Sammanfattande om båda ovanstående tankegångar

Utifrån båda tankeströmningarna i sina renodlade former kan kritik 
riktas mot psalmtexternas könsförståelse, därför att den inte medger en 
rättvisande skildring av hur det borde vara. Den förståelse av kön som 
företrädare för särartstänkande respektive liberal individbaserad teo-
ribildning kan antas förespråka ges inte tillräckliga nedslag i texterna: 
kvinnor är så få och – vad gäller liberalerna – kvinnor och män skildras 
i olika livssfärer. Detta måste i och för sig ses som allvarlig kritik mot 
texterna utifrån respektive könsteoretiskt perspektiv.

Även om företrädare för båda ovan redovisade tankegångar om kön 
förmodligen riktar kritik mot psalmtexternas könsförståelse, finner jag 
emellertid kritiken otillräcklig vad gäller förutsättningar att ge redskap 
för att destabilisera den påvisade dikotomin och värdediskrimineringen. 
Om särartstänkande kan sägas ge näring åt rådande dikotomi – »spalt-
systemet« förblir intakt – kan det liberala individbaserade tänkandet 
– i den mån gudsbegreppet inte innefattas i kritiken – sägas bevara den 
dikotomi som redan finns. Dikotomin flyttas så att säga till en kategori 
som inte omedelbart alltid kopplas till relationen mellan kvinnor och 
män. Den risk jag ser är att dikotomin och värdediskrimineringen där-
med förblir osynliga. Ingendera av ovan nämnda teorier syns mig ha 
förutsättningar att gå till grunden med de problem avseende villkor som 
är förknippade med den dikotoma könsförståelsen och den värdediskri-
minerande gemenskapen.

Därmed övergår jag till att visa resultatet med en konstruktivistisk 
syn på kön som tolkningsnyckel.

Psalmtexterna och en konstruktivistisk syn på kön

Enligt en konstruktivistisk syn formas kön av allt som omger männis-
kan, ja, av allt som inbegrips i begreppet struktur. Jag påminner om att 
i strukturbegreppet inkluderas sådant som normer, sedvanor, symboler, 
språkbruk, framför allt sådant som inte ifrågasätts. I linje med denna 
syn utgör psalmsången i kyrkans gudstjänst en av alla de strukturerande 
faktorer som har återverkningar på hur kön förstås och därtill påverkar 
hur människor formas till vad som uppfattas vara mer eller mindre köns-
specifikt. Psalmsången ingår, med andra ord, i det som anger villkoren 
för såväl kvinnor som män. När psalmtexterna och psalmsången fram-
ställer en påtagligt dikotom och värdediskriminerande könsförståelse, 
kan detta således inte placeras utanför sådant som är av betydelse för 
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strävandena att uppnå ett alltmer icke-dikotomt samhälle med samhäl-
liga gemenskaper utan inbyggd värdediskriminering.

Utifrån ett konstruktivistiskt synsätt på kön visar det sig att psalmtex-
terna är problematiska inte endast därför att de speglar könsdikotomin 
och värdediskrimineringen i det samhälle eller den kyrka i vilken de 
sjungs eller för att de ger en skev bild av hur det borde vara. En konstruk-
tivistisk könsförståelse innebär dessutom att psalmtexternas könsförstå-
else både skapar och återskapar en dikotomi, vilken ordnar människor på 
ett sätt som innebär kvinnors under- och mäns överordning. En eventu-
ell invändning mot den betydelse som psalmtexterna kan tänkas utöva, 
uttryckt i uppfattningen: »folk förstår väl att det bara är en text«, besva-
ras utifrån en konstruktivistisk könsförståelse med att skadan i viss mån 
redan är skedd när texten sjungs eller läses. Ty redan där reproduceras 
dikotomin i texternas könsförståelse; redan där händer det något som 
påverkar uppfattningen och upplevelsen av kön; redan där återskapas 
den dikotomi och den värdediskriminering som finns inbyggd i själva 
språket. »/D-/et finns ingen oskuldsfull språkanvändning«726 påstod 
Håkan Möller, vilket jag redan har citerat. Jag har funnit anledning att 
upprepa det i detta sammanhang, där det får illustrera tankegången här.

Verktyget för att åstadkomma en icke-dikotom könsförståelse som 
kan utmana värdediskriminering blir i detta fall att ifrågasätta en tra-
ditionell förståelse av kategorin kön och skildra kön så att det inbjuder 
till att uppfatta kön på sådant sätt att det ges ett dynamiskt och ständigt 
skiftande innehåll. Genom medvetenhet om att språket påverkar förstå-
elsen av kön och med hjälp av ett språk där kön skildras på så sätt att det 
destabiliserar en dikotom, värdediskriminerande könsförståelse, ser jag 
de största möjligheterna att åstadkomma en könsförståelse som gynnar 
såväl strävan efter jämställdhet som en kyrka förstådd som gemenskap 
för samma villkor.

*

– Är det då säkert att uppfattningen om kön som något föränderligt är 
någorlunda välgrundad? Ett svar på den frågan ges i antologin Det evigt 
kvinnliga.727 Där redovisar sju forskare att stora förändringar skedde be-
träffande vad som ansågs vara kvinnligt respektive manligt inom arbets-
livet i Sverige under sent 1800-tal och tidigt 1900-tal.728 Jag vill tillägga 

726 Möller 1997 s. 36.

727 Wikander (red.) 1994.

728 Bara under de senaste generationerna har vad som anses kvinnligt respektive manligt 
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att en uppfattning om kön som något statiskt och oföränderligt får varje 
strävan att bryta ner dikotomin avseende kvinnor och män att framstå 
som på förhand dömd att misslyckas. Utifrån en önskan om och strävan 
efter förändring vad gäller kvinnors och mäns möjligheter till samma 
villkor syns mig uppfattningen om könsidentitet som något föränderligt 
vara den enda rimliga utgångspunkten.

Psalmtexterna och teorin om symboliskt universum

I teorin om symboliskt universum framställs religionen som ett sym-
boliskt universum. I detta universum tjänar språket som verktyg för 
att upprätthålla och reproducera detta universum. Teorin tydliggör 
också att detta språkbruk är avhängigt makten i det sammanhang där 
ett symboliskt universum uppkommer och utformas. Språket tillskrivs 
därigenom en avgörande och mönsterbildande verkan på det bjälklag 
som strukturerar den levda vardagsverkligheten och även transcende-
ringen av denna vardagsverklighet. I min avhandling har jag synlig-
gjort att det språk som bär upp ett kristet symboliskt universum är 
androcentriskt<kyriocentriskt.

Teorin om symboliskt universum applicerad på tidigare resultat inne-
bär att den dikotoma, värdediskriminerande könsförståelsen verkar le-
gitimerande på ett androcentriskt<kyriocentriskt kristet symboliskt 
universum, på enskilda individer som berörs av detta universum och 
därmed på omgivande samhälle. Detta förstärks genom den roll för in-
dividers identitet som, enligt teorin, tillskrivs gudomen.

I kapitel 3 studerade jag den gemenskap som framträder i psalmtex-
terna med avseende på kön. Jag kunde konstatera att denna utgjorde 
en androcentrisk<kyriocentrisk gemenskap. Genom teorin om sym-
boliskt universum har tydliggjorts att ett androcentriskt<kyriocentrisk 
symboliskt universum och en kyrka förstådd som gemenskap påverkar 
varandra ömsesidigt.

En av de ecklesiologiska utgångspunkterna för denna avhandling var 
att kyrka och omgivande samhälle kontinuerligt påverkar varandra. Av 
detta följer att en androcentrisk<kyriocentrisk kyrka utgör ett närings-
flöde till ett androcentriskt<kyriocentriskt samhälle snarare än någon 
inspiration till ett samhälle präglat av strävan för samma villkor för kvin-
nor och män. För Svenska kyrkans del innebär detta att könsförståelsen i 

ändrat sig, exempelvis att spela fotboll och ishockey, bära långbyxor eller att ha hästsvans-
frisyr.
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psalmtexterna medverkar till att forma en gemenskap som knappast kan 
bli något annat än dikotom och värdediskriminerande till mäns fördel.729 
Att fortsättningsvis använda nuvarande psalmboksspråk framstår, enligt 
teorin, som ett verktyg för att överföra och bevara rådande symboliska 
universum och de maktförhållanden som avspeglas och reproduceras 
däri. Att ifrågasätta detta språk framstår som ett verktyg att förändra det 
symboliska universumet och dess betydelsesfär. Detta gäller inte minst 
på det kunskapsteoretiska fältet. Med det sistnämnda avser jag att ett 
androcentriskt<kyriocentriskt kristet språkbruk löper risk att medverka 
till att kunskap om tro och religion även fortsättningsvis riskerar att 
bli könad; för tron viktiga begrepp uppfattas som tyngre vägande, mer 
»rätta och riktiga«, i den mån de konnoterar manligt kön; teologisk 
kunskap kan tänkas bli tagna på större allvar om eller när en man ut-
talar den. Jag vill här påminna om en i kapitel 1 refererad undersökning, 
enligt vilken traditionell kyrklig struktur och internaliserat värdesystem 
ansågs vara en betydande orsak till bristande jämställdhet mellan könen. 
Åtminstone delvis skulle detta kunna förklaras av att ett traditionellt 
kristet och androcentriskt<kyriocentriskt symboliskt universum ligger 
i botten och styr människors tanke- och handlingsmönster.

Således, mycket kortfattat: genom teorin om symboliskt universum 
har visats hur språk, makt och rätt samt vardagsverklighet och transcen-
dens flätas samman. Med tanke på att maktaspekten totalt saknades i de 
analyserade dokumenten från det kyrkliga sammanhanget, menar jag att 
denna teori kan bidra till att något till synes så fjärran från maktfördel-
ningen i samhället som könsförståelsen i Den svenska psalmboken infogas 
i ett (köns-)maktsperspektiv. Teorin har även visat att och hur språket 
som bär upp ett kristet symboliskt universum går på tvärs mot såväl vad 
som inbegrips i begreppet jämställdhet som strävan efter samma villkor. 
Därigenom underbyggs inte heller en jämställd kyrkosyn.

Enligt teorin finns det som tidigare nämnts inget som säger att detta 
sakernas tillstånd är omöjligt att påverka. För en önskad samhällelig 
förändring, exempelvis i riktning mot ökad jämställdhet och värdeneu-
tralitet, anvisar teorin ett verktyg. Dessa verktyg innebär att ifrågasätta 
såväl monopolistiska anspråk som av traditionella definitioner, vilket 
jag har tolkat som en monopolistisk språkanvändning. Detta innebär att 
ifrågasätta det språk som bidrar till att vidmakthålla religionens symbo-
liska universum.

729 Jag påminner om att psalmsångens gemenskapsskapande funktion ansågs viktig för 
1969 års psalmkommitté. SOU 1985:17 s. 115f.
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Sammanfattning

I detta kapitel har jag redovisat arbetet med att besvara följande forsk-
ningsfråga: Vad kan tillföras betydelsen av psalmtexternas könsförståelse genom 
att placera in den i en könsteoretisk respektive en kunskapssociologisk kontext? 
Med anknytning till de olika plan på vilka kyriocentrismen verkar har 
jag i detta kapitel flyttat mig till det symboliskt-kulturella planet och, 
vad gäller cirkelfiguren, till den yttersta cirkeln.

Analysen utifrån ett könsteoretiskt sammanhang har visat att köns-
förståelsen i Den svenska psalmboken är problematisk utifrån alla de re-
dovisade könsteorierna, det vill säga särartsfeminism, liberalismens be-
toning av individen och konstruktiv könsförståelse. Problemen visade 
sig vara störst utifrån en konstruktivistisk könsförståelse. Enligt denna 
både framställs och reproduceras en dikotom och värdediskriminerande 
könsförståelse via psalmtexterna.

Analysen utifrån teorin om symboliskt universum har visat att språ-
ket i psalmtexterna inklusive dess könsförståelse kan ses som jordmån 
för såväl tolkning som reproducering av den levda vardagsvekligheten 
i androcentrisk<kyriocentrisk riktning. Vad gäller strävan efter jäm-
ställdhet och jämställd kyrkosyn har uppmärksamheten via denna teori 
riktats mot det problematiska med ett språk där den yttersta legitimi-
teten i ett samhälle uttrycks genom ett androcentriskt<kyriocentriskt 
språk. Draget till sin spets innebär det att endast ord, begrepp och mar-
körer som konnoterar man är möjliga i de legitimeringsprocesser som 
bär upp det samhälle som präglar och låter sig präglas av ett kristet 
symboliskt universum.

Analyserna utifrån alla de använda teorierna har visat att texterna i 
Den svenska psalmboken står i motsättning till såväl vad som inbegrips i 
begreppet jämställdhet som strävan efter jämställdhet. Därigenom un-
derbygger de inte heller en kyrka präglad av samma villkor för kvinnor 
och män.

I analyserna har jag även sökt efter de verktyg för förändring som teo-
rierna erbjuder. Beträffande detta har jag visat att det av könsteorierna 
endast är en konstruktivistisk könsteori som ger ett sådant, nämligen 
att problematisera och ifrågasätta kategorin kön. Detta har jag lagt på 
minnet inför nästa kapitel. Teorin om symboliskt universum anvisar 
ett liknande verktyg för förändring: att ifrågasätta en monopolistisk 
språkanvändning. Även detta har jag tagit med mig inför fortsättningen.
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Kapitelrubriken ovan inleds med ordet inför. I det använda samman-
hanget signalerar det en viss tvetydighet: Rör det sig om en preposition 
eller om imperativformen av verbet införa? Jag vill klargöra att dubbel-
tydigheten är avsiktlig och preciseras alldeles strax. Men innan dess vill 
jag upprepa att min uppgift i detta kapitel är att konstruktivt pröva mig fram 
till ett språk utan en dikotom och värdediskriminerande könsförståelse. Därmed 
har jag deklarerat att detta kapitel har ett ärende: att resonera kring men 
också argumentera för ett språk som erbjuder en könsförståelse för en 
gemenskap för samma villkor för både kvinnor och män. Med Schüssler 
Fiorenzas terminologi innebär det att jag i detta kapitel rör mig enbart 
på det grammatiskt-lingvistiska planet. Då det som präglar denna nivå 
slår igenom på de andra nivåerna har jag emellertid inte sett denna be-
gränsning som någon avgörande invändning mot att behandla endast 
ett av planen.

Uppgiftens formulering gör det tydligt att mitt ärende i kapitlet är 
att inspirera till förändringar av språket i psalmtexter och i slutänden 
av språket i kristen tro och tradition. I syfte att initiera denna process 
resonerar jag i nästa underavdelning omkring och argumenterar mot ett 
antal tänkbara hinder för språkliga förändringar. Här har jag en tentativ 
hållning. I detta sammanhang är »inför« en preposition.

I den andra underavdelningen presenterar jag ett språk jag önskar 
uppnå, det vill säga ett språk som medför en icke-dikotom och värdeneu-
tral könsförståelse. Den tredje underavdelningen upptas av strategier för 
förändring. Underlaget för båda dessa underavdelningar är hämtat från 
de teoretiska utgångspunkterna parat med resultaten av tidigare under-
sökningar i avhandlingen. Här är »inför« ett imperativ.

Den fjärde underavdelningen utgör en sammanfattning av kapitlet. 

kapitel 6

Inför ett språk 
utan en dikotom och 

värdediskriminerande 
könsförståelse
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Inför förändring

Nedan lyfter jag således fram ett antal problemområden, vilka kan ut-
göra mer eller mindre medvetna hinder för en språklig förändring. Re-
sonemanget innehåller även mina argument för förändring. Härigenom 
har jag sökt att bereda marken för de förändringar jag menar följa på 
resultaten av genomförda undersökningar.

Hinder för förändring

Traditionen

För några kan det som uppfattas vara Svenska kyrkans tradition och tro-
heten mot denna utgöra ett hinder för förändring. Detta aktualiserar även 
vad som utgör tradition i enskilda människors liv. Angående traditions-
begreppet vill jag först anknyta till Erikssons tankegångar när hon frågar: 
Är tradition något statiskt som ska överlämnas fullständigt oförändrat till 
nya generationer, eller är det något föränderligt? Själv lyfter hon fram två 
olika förhållningssätt till traditionen. Det ena representeras av malmleta-
rens, som söker efter det där ursprungliga som förväntas gömma sig allra 
längst »inuti«; det andra representeras av trädgårdsmästaren, som både 
gödslar och beskär, ympar in nya skott och sätter upp stöttor där så be-
hövs; oföränderlighet ställs mot växande.730 Trädgårdsmästarens förhåll-
ningssätt återfinns även hos den några gånger tidigare citerade Fogelklou. 
Apropå det kristna sanningsanspråket ställer hon följande retoriska fråga: 
»Är då sanning något statiskt, något för alltid utformat, eller något som 
ur sin levande rot växer, lever, andas och spränger våra tolkningar?«731

Till frågan om Svenska kyrkans gemensamma tradition måste också 
fogas vad människor uppfattar som tradition i sina egna liv. Äldre psal-
mers starka ställning hos många gudstjänstdeltagare går knappast att 
bortse från. Många psalmer kan antas ha varit och vara människors föl-
jeslagare under hela livet och därigenom uppfattas som mycket viktiga. 
När så den personliga traditionen sammanfaller med kyrkans tradition 
går det heller inte att förbise värdet av att sjunga en psalm som sjungits 
under långa tider av tidigare generationer.

När detta väl är sagt återstår ändå att göra ett val.732

730 Eriksson 1999 s. 171f.

731 Fogelklou 1958 s. 124.

732 Frågan om språket i gudstjänsten och människors ansvar för detta diskuteras ingående 
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Tillåtet att ändra?

För somliga är religionens språk något som inte får eller kan ändras från 
det ordval och den begreppsvärld som återfinns i Bibeln. Att nyskapa 
språket om och till Gud kan stundom ses som att instifta en ny religi-
on.733 Men oavsett om detta är ens djupa övertygelse eller ej menar jag 
att undersökningsresultaten gör det svårt att komma förbi förhållandet 
att religionens språk har både politiska och etiska implikationer. Inte 
minst teorin om symboliskt universum visar detta. Att hävda att ett visst 
språkbruk, vilket som helst, är det enda godtagbara syns mig fordra inte 
endast i trängre mening teologiska argument utan även etiska och poli-
tiska skäl. Hur religionen, i detta fall den kristna religionen, verbaliseras 
spelar roll i det samhälle vari religionen praktiseras.

Ett annat tänkbart men närbesläktat hinder för förändring kan utgö-
ras av tvekan inför inställningen att språket om och till Gud har en så 
genomgripande betydelse som hävdas ovan. I en sekulariserad värld, i 
vilken traditionellt tal om Gud saknar vikt och relevans för allt fler män-
niskor, kan språket för Gud knappast ha den betydelse som både andra 
forskare och jag själv tillskriver det.

Invändningen har fog för sig, åtminstone i det sekulariserade Väst-
europa. Här förhåller det sig snarare så, som jag ser det, att det tradi-
tionella gudsspråket ger uttryck för en eftersläpning av tidigare vär-
deringar. Dessa framstår nu som hämmande för bland annat strävan 
efter ett alltmer jämställt samhälle inklusive en jämställd kyrka. Därmed 
aktualiseras frågan om psalmtexters relevans i dagens samhälle.734 Det 
kan heller inte uteslutas att även mycket sekulariserade människor, med 
ringa kunskap om psalmtexter, ändå har känslomässiga band till psalmer 
i vilka Gud framställs om exempelvis »den trygge Fadern«. Trygghet i 

av Karin Sporre. I artikeln »Genus, gudstjänst och ett nytt millennium – frågor om helhet 
och förnyelse« tar hon upp frågan om gudstjänstspråket utifrån ett etiskt ställningstagan-
de, vilket innebär att »jämlikhet« görs till vad hon kallar ett »grundbegrepp«. Utifrån 
detta grundbegrepp argumenterar hon för att det vad gäller liturgiska texter alltid förelig-
ger ett etiskt val. Enligt henne är det angeläget att »unga människor, som växer upp med 
jämlikhet mellan könen som ett centralt värde, erbjuds möjlighet att möta en religion som 
med allvar strävar efter att uttrycka detta.« Sporre 2000 s. 37. Se förövrigt hela avsnittet 
27–39.

733 När Hanna Stenström uttrycker sitt gillande över den då nya evangelieboken, anser 
exempelvis Rune Imberg att hon, företräder »en ny, feministisk religion«. Imberg 2002.

734 I en debattartikel föranledd av förslaget till ny kyrkohandbok (SKU 2000:1) avfärdar 
Biörn Fjärstedt vad han kallar vara »korrekt i fråga om inklusivt språk«. Människor 
begriper ändå, tycks vara hans budskap. Vad det är som människor begriper berörs ej. 
Fjärstedt Svenska kyrkans tidning 37/2000 s. 13. Vikten av psalmers relevans i dagens sam-
hälle får emellertid stort utrymme i Nissers tidigare nämnda avhandling. Se Nisser 2005 
s. 281–286.
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en orolig tillvaro kommer då att förknippas med denne »Fadersgud«.735 
En sådan förförståelse kan förmodas ligga mycket djupt i personligheten 
och delvis också vara helt omedveten. Därför kan det vara svårt att hävda 
att den saknar betydelse för värderingar och handlingsmönster i dagliga 
livet. En stor del av alla människor boende i Sverige kommer förr eller 
senare att delta i någon form av gudstjänst i Svenska kyrkan.736 Att då 
mötas av ett språk som ter sig helt anakronistiskt kan knappast anses 
betydelselöst.

Beträffande den kristna trons ställning i exempelvis USA samt i vissa 
delar av Afrika och Asien blir situationen delvis en annan. I de stora 
delar av det amerikanska samhället där tillhörighet till en kyrka eller ett 
samfund många gånger betraktas som självklar, förefaller det rimligt att 
anta att ett traditionellt gudsspråk spelar roll. Bland annat den skarpa 
kritik mot rådande gudsspråk från feministiska forskare i USA tyder på 
att språket om och till Gud bland dem uppfattas som ett reellt problem.737 
Lika rimligt förefaller det mig vara att den patriarkala samhällsstruktu-
ren i de samhällen i Afrika och Asien där den kristna kyrkan är på tillväxt 
underblåses av ett traditionellt språk för Gud.738

Att (inte) kunna lämna

Att överge äldre psalmer kan upplevas som ett svek mot kyrkans tradi-
tion och som smärtsamt för den egna, personliga traditionen. Detta 
kan förmodligen framstå som reella hinder för språklig förändring. 
Icke desto mindre aktualiserar resultaten av undersökningarna en kris-
ten tanke om att livet i Kristi efterföljd, åtminstone till en del, går 
ut på att inte fästa sitt hjärta vid jordiska företeelser och att kunna 
lämna även det allra käraste bakom sig. Attityden kan innebära allt 
ifrån ett totalt avvisande av jordiska glädjeämnen till insikten om det 
förgängliga i jordelivets fröjder. Den kan också ta sig uttryck i glädje 

735 »Människor älskar de psalmer som inger förtröstan.« Så kan en del av innehållet 
sammanfattas i ett tal av Kerstin Ekman vid en av Svenska Akademiens högtidssamman-
komster, ett tal där hon riktar hård kritik mot 1969 års psalmbokskommittés förslag till 
ny psalmbok. Ekman 1983.

736 Se Bromander 2005.

737 En uppsjö av kritiska forskare kan nämnas, bland dem Radford Ruether, Schüssler 
Fiorenza, Procter-Smith, Duck, Chopp, Wren, Knowles Wallace …

738 I The Next Christendom – the coming of Global Christianity beskriver professor Philip 
Jenkins kristendomens starka ställning i USA och dess tillväxt i Afrika, Asien och Latin-
Amerika. Jenkins 2002. Även om Jenkins hävdar en stark koppling mellan kyrka och om-
givande samhälle, förefaller han påfallande könsblind vad gäller ett samhälles patriarkala 
struktur och patriarkala mönster inom den kristna kyrkan.



· 228 ·

och tacksamhet över jordelivets goda, dock utan att klamra sig fast vid 
jordiska ägodelar. Förhållningssätten finns delvis representerade i Den 
svenska psalmboken.739

Med detta i minnet återkopplar jag till ett av feminismens grundantagan-
den, nämligen att rådande samhälle är ett androcentriskt<kyriocentriskt 
samhälle. Det innebär ett samhälle med mannen, en »han«, som sitt 
centrum, till vilket allt som är icke-man har att förhålla sig. Om någon 
förändring ska ske på den punkten, om jämställdhet ska uppnås, finner 
jag det högst troligt att även sådant som kan uppfattas som mycket kärt 
och som kanske har vuxit samman med ens liv måste ingå i förändrings-
processen.

Det ska inte förnekas att många kvinnor med stor sannolikhet har 
funnit styrka och glädje i sin personliga gudstro och sitt gudstjänstfi-
rande som dessutom har gett kvinnor kraft att uthärda tillvarons pröv-
ningar. Utifrån undersökningsresultaten infinner sig emellertid frågan 
om Svenska kyrkan kan nöja sig med detta i dag?

Det föreligger nu, i en helt annan omfattning än tidigare, kunskap 
om att kvinnors underordning i samhället är ett problem; många är 
idag, på helt annat sätt än tidigare, medvetna om att könsmaktsförhål-
landena i samhället missgynnar kvinnor; många vet, eller har åtmins-
tone möjlighet att veta, att strävan efter jämställdhet måste omfatta en 
kritisk granskning och trolig förändring av det för givet tagna, av det 
som »vanliga, hyggliga människor« lever och gestaltar i sina vardags-
beteenden. Den kritiska frågan till Svenska kyrkan utifrån resultaten 
i denna avhandling blir då om inte dessa kunskaper, denna medveten-
het, måste avspegla sig i gudstjänsten i alla dess enskildheter, även i 
psalmtexterna?

Utifrån att vi lever i en androcentrisk<kyriocentrisk kultur riktar 
resultaten uppmärksamheten mot att det som betraktas som kulturbä-
rande högst troligt är androcentrisk<kyriocentriskt. Undersökningarna 
gör det tydligt, att när det androcentriska<kyriocentriska samhället ska 
lämnas kommer också mycket av vad som idag ter sig kärt och kanske 
omistligt att behöva lämnas.

739 Exempelvis 242:3, Den sällhet världen gav att skörda vara bara bländverk, slaveri; 
260:1, Jag kan inte räkna dem alla, de prov på Guds godhet jag rönt; 261, Tack min Gud 
för vad som varit; 563:1 Se på himlens många fåglar; 588:2, Vi hit ej förde gods och gull, ej 
väldighet och ära, och med oss ner i gravens mull kan ingenting vi bära; 629:1, Så kort var 
den fröjd som i världen jag fann.
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Spelar roll i dag?

Ett annat hinder för att alltmer praktisera ett icke-dikotomt och värde-
neutralt språk formulerar jag så här: dagens sekulariserade människor, 
som kanske endast sporadiskt under sina liv deltar i Svenska kyrkans 
gudstjänster, de fäster sig knappast vid texterna i psalmboken.740 En 
sådan hållning föder följande frågor: Ska ett språk som inte speglar da-
gens värderingar accepteras i Svenska kyrkans psalmbok »bara« för att 
människor inte förmodas reflektera över texternas innehåll i relation till 
sina värderingar om exempelvis ett jämställt samhälle?741 Ska språket om 
och till Gud framstå som en anakronism utan förankring i det dagliga 
levda livet? Går det att bortse från att språket och de värderingar som 
överförs i texterna gör något med människan vare sig denna process sker 
medvetet eller ej?

I anslutning till dessa och liknande frågor drar jag här samman vad 
jag tidigare i avhandlingstexten har refererat till gällande texter som 
sjungs. Således vill jag återigen hänvisa till Albertsens uppfattning om 
psalmen som en »eksistensiell magtfagtor«, något som rör vid män-
niskans existentiella grundvillkor; till Wren, som hävdar att det som 
tas emot när människan befinner sig i hängivenhetens förhållningssätt, 
mot det är människan i någon mening försvarslös; till Blückert, som me-
nar att budskap som sjungs in internaliseras i kroppen och till Knowles 
Wallace, som anser att psalmer undervisar om läran, de uttrycker och 
skapar teologi.

Vidare menade ju Young att det icke-ifrågasatta har en avgörande be-
tydelse vad gäller att prägla en kulturs, ett samhälles könsförståelse. Till 
detta vill jag foga den i kyrkomötet då och då redovisade uppfattningen 
att språkliga bilder påverkar. Därutöver har jag själv, framför allt i före-
gående kapitel visat att och hur könsförståelse ingjuts genom bokstavligt 
talat allt som omger oss i det dagliga levda livet. Jag har även visat att det 
språk som har präglats i ett samhälle och bär upp det har en avgörande 
betydelse för vad som har signifikans i detta samhälle.

Den skeptiska kan förstås invända att otvetydiga och mätbara bevis 
saknas för hur ett språk verkar. Men den mer indirekta och resonerande 
bevisföring jag har tillämpat kan för den skull knappast avfärdas. I så fall 

740 Se Bäckström, Beckman & Pettersson 2004. Där visar författarna att många männis-
kor i Sverige har en lång och trogen relation till Svenska kyrkan, men också att den yttrar 
sig i mycket spordiska gudstjänstbesök. Bäckström, Beckman & Pettersson 2004 s. 40–54.

741 Här aktualiseras den tidigare nämnda motionen (KMot 1998:19) av Kerstin Bergman 
och Helga Kero där de ifrågasätter om »stämningsskapande« formuleringar ska hållas 
kvar medan förståelsen ges underordnad betydelse.
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skulle det innebära att det androcentriska<kyriocentriska språket i kris-
ten tro och tradition inte antas ha något som helst samband med mäns 
över- och kvinnors underordning i samhället. I sin förlängning innebär 
emellertid en sådan hållning att det som uttalas i gudstjänsten och andra 
sammanhang där ett traditionellt språkbruk för kristen tro och tradition 
tillämpas är fullständigt irrelevant utanför dessa sammanhang.

Men det rör sig ju om gamla texter …

Ett annat tänkbart hinder för förändring skulle kunna vara att många 
texter i psalmboken är mycket gamla och att den undersökta psalmboken 
antogs år 1986. Det kommer att bli bättre med tiden. Utvecklingen efter 
1986 finner jag vara värd att stanna vid. År 2004 undersökte Anna Karin 
Hammar de 100 sista psalmerna i den psalmboksutgåva som bokförla-
get Verbum gav ut år 2003. Med användning av begreppet symboliskt 
universum har Hammar undersökt texterna med avseende på hierarki 
och separation av gudom från människa respektive det som konnoterar 
kvinna från det som konnoterar man. Resultatet visar, enligt Hammar, 
att endast två psalmer har »sådana drag som direkt bryter könshierarki 
och könsdualism«.742 En av dessa psalmer, vilken hon tillskriver kvin-
noemanciperande drag, är psalm 763. I den säger textens »jag« sig tro 
därför »att du (Gud, min anm) ler mot ditt barn som en mor«. Jag vill 
dock sätta frågetecken inför det kvinnoemanciperande i en text, vilken 
inte skildrar Gud som den sjungandes mor utan där Gud endast liknas 
vid en mor och som därtill återigen kopplar samman mor och barn. Där-
med återstår en psalm i psalmbokstilläget som odiskutabelt kan sägas 
ha emancipatoriska drag, nämligen psalm 718,« Hennes starka vingar 
bär«, i vilken Gud representeras av den heliga anden, som konsekvent 
omtalas som »hon«. En förändring till det bättre föreföll då inte vara 
mycket att hoppas på.

År 2008 analyserade emellertid jag själv texterna i psalmbokstillägget 
Psalmer i 2000-talet utifrån de könsmarkörer jag har använt i kapitel 2 i 
denna avhandling. Då fann jag en påtaglig skillnad mellan de psalmer 
som hade ingått i ett tidigare tillägg och som delvis fanns med i Hammars 
undersökning jämfört med de psalmer som dittills hade varit opublice-
rade. I dessa omnämns bland andra Birgitta, Lucia och Elisabet.743 Och 
om Maria från Magdala, i en av psalmerna omtalad som profet, heter 

742 Hammar 2004 s. 297.

743 922, 859, 855 i Psalmer i 2000-talet.
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det: »Där män begraver Sanningen – rulla stenen bort/ där kvinnor 
nedvärderas än – rulla stenen bort«.744 Texten ger således uttryck för 
en könsmaktsordning till kvinnors nackdel. Tydligt är också att denna 
könsmaktsordning bör bekämpas.

Beträffande de sista psalmerna, det vill säga psalmerna 801–916, sam-
manfattade jag:

Tendenserna är tydliga: i de senast publicerade psalmerna märks att kvin-
nor, om än ett fåtal, har tagit plats i kristen tro och tradition, att viss insikt 
råder om rådande könsmaktsordning, att teologiskt öppna texter har blivit 
betydligt mer frekventa, att Gud kan kallas mamma, …745

Mina frågor i den citerade artikeln var och är, frågor jag ställer även här: 
»Rör det sig om en medveten satsning? Vilka principer har varit vägle-
dande? Vilka teologiska tankar fanns bakom?/…/Vad har kyrkomötets 
nedtonade ansvar och inblandning betytt?«746

Skäl för förändring

Trots flera skäl att bevara ett rådande språkbruk i psalmboken inbjuder 
resultaten till en kritisk hållning. Förvisso har människor hämtat tröst 
och styrka ur mycket androcentriska<kyriocentriska psalmer. Frågan är 
emellertid vad de har fått »på köpet«. Beträffande detta kan följande 
frågor härledas: Har psalmtexterna gett människor, speciellt kvinnor, 
ork att utså lidanden och förtryck eller kraft att kasta av sig förtrycket? 
Har texterna bidragit till att människor, i synnerhet kvinnor, alltför 
länge har funnit sig i en underordnad position?747 Det relativa fåtal av 
könsmarkörer som placerades i »kvinnospalten«, den dikotoma och 
värdediskriminerande gemenskap som återfanns i psalmtexterna, vad 
signalerar det om kvinnors rättmätiga utrymme och position i samhäl-
let?

Dagens kunskap om kvinnors underordning och alla de uttryck detta 
förhållande tar sig, tillsammans med en uttalad önskan om att Svenska 
kyrkan ser som sin uppgift att bidra till en förändring av detta tillstånd, 
och tillsammans med aktuell kunskap om vad som formar människor 

744 869 i Psalmer i 2000-talet.

745 Lejdhamre 2008 s. 558.

746 Lejdhamre 2008 s. 559.

747 Som exempel kan nämnas psalm 140, där raderna »det intet finns, som icke vinns av 
kärleken som lider« kan inspirera till att stanna kvar i en misshandelsrelation snarare än 
att bryta upp.
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allt detta tycks mig ge Svenska kyrkan goda skäl att beakta språket i 
psalmtexterna i relation till kvinnors underordning. Frågan är måhända 
komplex att bearbeta och än mer att ta ställning till. Den förändrings-
process som aktivt behöver inledas är både grannlaga och smärtsam 
att gå in i och stöter kanske på motstånd. Icke desto mindre pekar un-
dersökningsresultaten på att trovärdigheten i nuet pockar på att inte 
låta sakernas nuvarande tillstånd bero. Vikten av språklig revision från 
bruks- och trovärdighetssynpunkt har ju också framhållits i kyrkomötet, 
om än inte i påfallande hög utsträckning.748

Förhållandet att det kan vara av värde att i psalmsången träda in i 
samma tradition som ens förmödrar och förfäder riskerar, som jag ser 
det, att människor görs blinda för att det rör sig om en tradition i vilken 
och genom vilken kvinnor har haft och fortfarande tilldelas en mycket 
undanskymd position. – Är det önskvärt att denna tradition förs vidare? 
Dessa och liknande frågor kan, utifrån undersökningsresultaten, inte 
utan vidare lämnas obesvarade varken av Svenska kyrkan som kollektiv 
eller av enskilda personer som av olika skäl har ansvar för psalmbokens 
användning och dessutom säger sig sträva efter jämställdhet.

I en förändringsprocess av begreppsvärlden inom kristen tro och tra-
dition ingår såväl teologiska och pastorala som politiska och etiska hän-
syn. Men att över huvud taget inte alls befatta sig med de problem som 
aktualiseras genom undersökningarna i denna avhandling, förefaller 
mig vara att sätta trovärdigheten på spel. Om Svenska kyrkan säger sig 
vilja sträva efter jämställdhet och en jämställd kyrkosyn finner jag det 
rimligt att detta kommer till uttryck även i kyrkans gudstjänstfirande 
inklusive psalmsjungandet.

Jag vill också anknyta till det resonemang om psalmboken som bruks-
bok, med vilket Nisser avslutar sin tidigare nämnda avhandling. Han 
kommer fram till att 1986 års psalmbok innehåller föga av sådana motiv 
han anser behöva finnas i en psalmbok i dagens samhälle. Därför argu-
menterar han för att en ny psalmbok i högre grad än vad som tidigare 
har varit fallet i första hand definieras som en bruksbok, snarare än 
som en sammanställning av gångna tiders psalm och diktning.749 Även 
resultaten av undersökningarna i denna avhandling tycks mig bekräfta 
att de som får uppdraget att arbeta med kommande psalmer att brukas 
i Svenska kyrkan bör göra det efter att klart och tydligt ha utrett och 

748 Se ovan under rubriken Psalmtext, kyrkosyn och kön 1969–1986, alldeles i slutet.

749 Se Nisser 2005 s. 289–292, där han bland annat lyfter fram ett uttalande av Karl Gus-
taf Hildebrand, som enligt Nisser vid skapande av en ny psalmbok förordade »hänsynslös 
kritik av den gamla«. Nisser s. 291.
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tagit ställning till psalmbokens funktion i dagens samhälle och relaterat 
detta till aktuella problemområden.

Jag har tidigare hänvisat till kontextens betydelse för tolkningen av 
en text. Det innebär att en ny psalmbok, ja, än mer en ny gestaltning av 
hela gudstjänsten, där psalmbok och gudstjänst i sin helhet destabiliserar 
nuvarande könsmaktsordning, kan vara räddningen för många äldre och 
älskade psalmer. När sedan hela samhället är jämställt, då ser jag det som 
fullt möjligt att även de idag mest problematiska psalmerna blir möjliga 
att återanvända.

Sammanfattning

I denna underavdelning har jag behandlat ett antal frågeställningar, 
vilka kan tänkas utgöra hinder för språkliga förändringar. Därvid har jag 
berört inställningen till: kyrkans tradition; till det »tillåtna« i att för-
ändra ett språk med förankring i Bibeln; till en kristen tanke om vikten 
av att kunna lämna; till det föga troliga i en automatisk förändring över 
tid och till uppfattningen att språket i gamla psalmer knappast spelar 
någon roll i dag. Sist i denna underavdelning har jag argumenterat för att 
trovärdigheten i nuet för en kyrka som säger sig sträva efter jämställdhet 
utgör skäl för en språklig förändring.

Språket i en gemenskap 
för samma villkor

– Hur ser det då ut, ett språk, som får dikotomin och värdediskrimine-
ringen »gudomligt«/manligt skilt från och överordnat »mänskligt«/
kvinnligt att destabiliseras? Vad präglar ett språk som medför ett sym-
boliskt universum, där även kvinnor ges en signifikant betydelse i de 
tidigare beskrivna legitimeringsprocesserna? Sådana frågor blir belysta 
i denna underavdelning.750

750 Mina frågor knyter an till den fråga som Sporre ställer: »Kan ett religiöst språk utfor-
mas som ger förutsättningar för allas helhet? Är det som står på spel helhet för kvinnor, 
men också för män: för de människor för vilka jämlikhet mellan könen är ett oeftergivligt 
krav – ja, mellan människor över huvud taget – är ett oeftergivligt krav?« Sporre 2000 s. 
31. Texten där detta är hämtat rör frågan om ett ensidigt manligt språk kan bära en kvinna 
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Jag påminner om att dikotomin i psalmbokens könsförståelse, upp-
byggnaden av de två »spalterna« hade följande kännetecken: »mans-
spalten« var avsevärt mer omfångsrik än »kvinnospalten«; alla 
könsmarkörer för gudomen placerades i »mansspalten« på så sätt att 
»gudomligt« och manligt tvinnades samman; mannen framställdes 
som människan i gemen, av signifikant betydelse för kristen tro och 
tradition och med asexuell läggning. Vidare visades att formuleringar 
som signalerade makt och inflytande endast återfanns i »mansspalten«.

»Kvinnospalten« å sin sida var av mindre omfång, saknade könsmar-
körer för Gud som konnoterar kvinna; visade att kvinnor knöts till andra 
personer, företrädesvis till barn; där antyddes att kvinnors sexualitet 
var problematisk; där förekom inga uttryck för makt och inflytande. 
Kvinnor och män synliggjordes således i olika utsträckning och i olika 
sammanhang, där endast markörer som konnoterar man användes för 
att transcendera vardagstillvaron.

Utifrån ovanstående har jag dragit följande slutsatser. Ett språk som 
ska kunna destabilisera dikotomin och värdediskrimineringen i psalm-
bokens texter och erbjuda ett kristet symboliskt universum som ger 
signifikant betydelse till kvinnor lika väl som till män har följande ka-
rakteristika:

* Språket rörande människa måste synliggöra kvinnor och män lika frek-
vent.

* Språket om och till gudomen måste konnotera kvinna lika väl som man.751

* Vad gäller både synliggörandet av människor och språket om och till Gud 
gäller att det måste utmana rådande föreställningar om kön.752

Därigenom upplöses distinktionen mellan kategorin gudomligt/man-
ligt skilt från och överordnat kategorin mänskligt/kvinnligt; därigenom 
föreligger möjligheten att eliminera förutsättningarna för såväl den tu-
delning som den värdediskriminering som nu sker via språket. Därtill 
inbjuder ett sådant språk till framväxten av ett kristet symboliskt uni-
versum, buret av ett språk som ger signifikant betydelse till både kvinna 
och man i de legitimeringsprocesser som människan använder sig av för 
att ordna, tolka och värdera sin tillvaro.

livet igenom.

751 Jag påminner om att uppfattningen att språket om och till Gud är identitetsskapande 
för människor framhölls i StSkr 1995:508 s. 22.

752 Så här uttrycker sig Procter-Smith: »Emancipatory language seeks to transform lan-
guage use and to challenge stereotypical gender references.« Procter-Smith 1990 s. 63.
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Ett utförligare resonemang om de språkliga kriterierna följer nedan.753

Språket för människan – att synliggöras eller tigas ihjäl

Ett icke-dikotomt och värdeneutralt språk i psalmbokens texter bör 
synliggöra kvinnor och män lika frekvent men också på så vis att det 
utmanar rådande föreställningar om kön. Detta motiverar jag nedan.

Fenomenet språklig dissonans återigen

Först vill jag knyta an till begreppet språklig dissonans. Med detta avses, 
som nämnts, det översättningsarbete som kvinnor har att göra för att 
uppfatta sig vara inkluderade i androcentriska<kyriocentriska texter. 
Enligt tidigare citerade forskare medför detta både främlingskap och 
osäkerhet om det egna värdet. Synliggörande framstår således som högst 
väsentligt för att en vara, en tjänst, en person ska vara något/någon 
att räkna med i det dagliga, levda livet. För att inse verkan av att synas 
respektive osynliggöras vill jag också hänvisa till reklambranschen där 
synliggörande, dessutom upprepat synliggörande, förmodligen är den 
mest tillämpade metoden för att inprägla betydelsen av en viss person, 
vara eller tjänst.

Den påtagliga risk jag själv ser med texter som synliggör »han« men 
inte »hon« är att de bidrar till att vänja kvinnor och män vid begrepp 
som synliggör män och till att låta män ta plats i stället för att inspirera 
kvinnor att göra anspråk på bekräftelse och utrymme för egen del. Där-
till ser jag en risk att en generisk användning av »han« syftande på både 
»hon« och »han« kan bidra till att dölja det faktum att män endast 
utgör hälften av alla människor.754

753 Procter-Smith ger sju principer för att konstruera emanciperande språk, vilka alla 
kan sägas syfta till att göra sig medveten om och att utmana rådande maktstruktur. Här 
citerar jag Procter-Smiths egna sammanfattningar: »Emancipatory God-Language must 
challenge our colonized imagination./---/ Emancipatory God-language must include 
explicitly female referents./…/ Emancipatory God-language must balance diversity and 
unity. /…/Female language for Goddess must be chosen and used with a critical eye 
toward its meaning and use in patriarchal religion and culture./…/ A valuable resource 
for enlarging our imaginations about God-language is to be found in the varied and rich 
traditions of Goddess-worship, as practiced in ancient times, as continuing in the present, 
and as reconstructed by contemporary feminists./…/ Emancipatory God-language must 
be firmly rooted in the lived experience of real women, resisting romantization and gener-
alization./…/ Emancipatory God-language must also take into account the particularity 
of women’s experience: the racial, ethnic, religious, and class distinctions, that divide us 
from one another as women, but that also make us distinctive.« Procter-Smith 1990 s. 
111–114.

754 Schüssler Fiorenza nämner begreppet »immasculation« som uttryck för kvinnors iden-
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Innebörden av att inte bli omnämnd tycks mig kort och gott kunna 
illustreras med uttrycket att »tigas ihjäl«.755

Att kvinnor synliggörs är alltså mycket betydelsefullt för ett icke-
dikotomt och värdeneutralt språk. Dessutom måste synliggörandet vara 
sådant att rådande föreställningar om kön utmanas, det vill säga sådant 
att könsstereotypier motverkas.

– Går det att precisera närmare vad det skulle kunna innebära för 
psalmtexternas vidkommande? Med hänvisning till resultaten i kapitel 
2 kan jag konstatera att psalmtexterna framställde en mycket traditionell 
och särartspräglad förståelse av kön. För att utmana denna könsför-
ståelse krävs följaktligen att antalet markörer som konnoterar kvinna 
respektive man utjämnas, att de i båda fallen kan uttrycka människan 
i gemen, att de förekommer ömsevis i privat och offentlig sfär, att de 
markerar båda könens sexualitet på likartat sätt, att de båda sammanfal-
ler med markörerna på gudomen, att markörer för båda könen uttrycker 
makt och att både kvinna och man skildras som relationspersoner.

Anspråket på att båda könens sexualitet skildras likartat, det vill säga 
att kvinnors sexualitet »friskförklaras« och mäns synliggörs vill jag 
kommentera något ytterligare.

Sexualiteten i psalmboken

– Är det över huvud taget möjligt att beröra människors sexualitet i en 
psalmtext?

Närmare eftertanke ger vid handen att det hittills har gått alldeles 
utmärkt att antyda åtminstone kvinnors sexualitet i psalmtexterna. Om 
Maria, som har varit kvinnors speciella förebild i kristen tro, betonas i 
psalmtexterna hennes sexuella oerfarenhet, beskriven som renhet. Be-
träffande några andra bibliska kvinnor antyds att deras sexualitet har 
gjort dem till synderskor inför både Gud och människor.

Kvinnors sexualitet – framställd som föredömlig i den mån den inte 
levs ut alternativt som problematisk när den levs ut – är alltså redan 
inskriven i psalmtexterna. Om män som sexuella varelser finns däremot 
ingen som helst antydan i texterna. Orsaken till tystnaden kan knap-

tifikation med mannen genom ett språk, där ord som konnotera man används generiskt. 
Fiorenza 2001 s. 57. 

755 Även liturgiforskaren Procter-Smith och språkvetaren Knowles Wallace kommer från 
sina respektive forskningsperspektiv fram till att synliggörande av kvinnor är av högsta 
vikt för ett kvinnoemanciperande språk. Se Procter-Smith 1990 s. 67ff och Wallace 1999 
s. 55, 70–74.
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past vara att textförfattarna anser män vara asexuella. Snarare beror det 
på att mäns sexualitet tas för given. Medan mäns sexualitet så att säga 
lämnas i fred framställs kvinnors som ett problem. Det är den förståelse 
av sexualiteten som framträder i psalmboken.

Mönstret att kvinnors sexualitet anses problematisk medan mäns tas 
för given stämmer också väl överens med vad som har visats i tre dok-
torsavhandlingar från åren 1997, 2001 och 2010. I den tidigaste, »Liksom 
våldtäkt, typ«: om betydelsen av kön och heterosexualitet för ungdomars förstå-
else av våldtäkt, visar Stina Jeffner hur ungdomar tenderar att betrakta 
unga flickor som har utsatts för våldtäkt som »dåliga tjejer«. Dessa får 
skylla sig själva medan pojkarna urskuldas.756 Av den andra, Gustafssons 
tidigare nämnda Kyrka och kön – om könskonstruktionen i Svenska kyrkan, 
framgår att under en stor del av den undersökta tidsepoken var det kvin-
nans sexualitet som ansågs orsaka mannens sexuella snedsprång. Om en 
man var otrogen kunde det anses vara en sak mellan en sexuellt attraktiv 
kvinna och en hustru som inte förmådde leva upp till mannens sexuella 
behov eller inte bemödade sig om sitt yttre.757 Medan kvinnors sexu-
alitet kommenterades och tillåts bli föremål för åsikter, förekom inget 
som helst ifrågasättande av mäns sexualitet enligt de båda refererade 
forskarna. En liknande skillnad i synen på kvinnors och mäns sexualitet 
präglade även 1920- och 30-talen, den tid som har undersökts av Södling 
i avhandlingen Oreda i skapelsen. Kvinnligt och manligt i Svenska krykan un-
der 1920- och 30-talen.758 Det samma gäller alltså även för psalmtexterna.

Framställningen av sexualitet och mäns våld mot kvinnor

Att en eller annan psalm framställer kvinnors och mäns sexualitet så 
att en tydlig asymmetri uppstår kan kanske som enskilda observationer 
uppfattas som försumbart vad gäller påverkan på jämställdheten i sam-
hället. Men insatta i den kontext i vilken kvinnors sexualitet ifrågasätts 
och mäns osynliggörs, blir förhållandet ett annat. Då visar det sig att 
det är den överordnade gruppens sexualitet som är osynlig medan den 
underordnade gruppens framstår som problematisk. Den underordnade 
gruppen har alltså, beträffande sin sexualitet, att förhålla sig till den 
överordnade gruppens sexualitet, medan motsvarande aldrig ens kom-
mer på fråga för den överordnade gruppen. Skillnaden i förståelsen av 

756 Jeffner 1997.

757 Gustafsson 2001, exempelvis s. 132–137.

758 Södling 2010.
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kvinnors och mäns sexualitet placerar sig därmed bland de skillnader 
som underbygger rådande könsmaktsordning.

Betydelsen av förståelsen av heterosexuell sexualitet för att reprodu-
cera mäns överordning och kvinnors underordning behandlas ingående 
av Sólveig Anna Bóasdóttir.759 I ett patriarkalt samhälle framställs, enligt 
Bóasdóttir, sexualiteten i intima heterosexuella relationer asymmetriskt 
till mäns fördel, dock utan att detta synliggörs. Så länge detta sker kom-
mer sexualiteten att ingå i det som, enligt henne, underbygger mäns 
våld mot kvinnor. Även Bóasdóttir skriver därmed in förståelsen av 
sexualiteten i ett könsmaktsperspektiv.

Mäns sexualiserade våld mot kvinnor utgör ett reellt problem, det torde 
inte vara någon överdrift att påstå. Detta gör det svårt att blunda för Bóas-
dóttirs resonemang.760 När jag nu lyfter fram hur sexualiteten konstrueras 
i Den svenska psalmboken är det därför inte enbart för att visa på olikheter i 
förståelsen av kvinnors och mäns sexualitet i enstaka psalmtexter. Jag gör 
det för att föra in denna skillnad i ett samhälleligt könsmaktsperspektiv.

Som komplement till det tidigare nämnda förslaget, att uttrycka 
glädje över kvinnors sexualitet, tycks det mig viktigt, för att inte säga 
nödvändigt, att inspirera män att sätta ord på sin sexualitet. Sexualiteten 
finns redan i psalmtexterna men på ett sätt som speglar ett synsätt som 
idag bekämpas. Därför kan det inte vara omöjligt att en eller annan 
psalmtext närmar sig sexualiteten från ett nytt synsätt.

Jag fortsäter nu med att resonera om karakteristika för ett icke-diko-
tomt och värdeneutralt språk för Gud.

Språket för Gud

Språket om och till Gud, de ord, begrepp och bilder som människor har 
använt och använder i sin relation till och om gudomen har länge betrak-
tats som oproblematiska. Begrepp som »Gud Fader« och »Herren«, 
hämtade ur Bibeln och överförda i kristen tradition, har tagits för givna 

759 Bóasdóttir 1998.

760 Våren 2004 fick dåvarande jämställdhetsombudsmannen/JämO, Claes Borgström, ett 
uppdrag av dåvarande justitieminister Thomas Bodström att utreda hur kvinnor upplever 
rättsväsendet vid våldtäktsmål, i syfte att stödja kvinnor i samband med utredning och rätts-
process. Uppdraget kan ses som ett tecken på att kränkande attityder till kvinnor fortfarande 
råder i samband med sexualbrott inom delar av svenskt rättsväsende. »Uppdraget ska ta i 
beaktande de ojämlika maktförhållanden mellan kvinnor och män som finns i samhället och 
bör därför utgå från ett könsmaktsperspektiv.« heter det, vilket illustrerar hur sexualbrott 
och synen på sexualitet kopplas samman med makten i samhället. Regeringskansliet, 2004. 
Utredningen utmynnade hösten 2005 i en promemoria, i vilken flera förslag på förbättringar 
ur ett brottsofferperspektiv framfördes. Regeringskansliet 2004. Av 1060 lagförda sexualise-
rade brott utförda i Sverige år 2008 utfördes 1050 av män. SCB 2010 s. 83.
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och dessutom som otillåtet att förändra.761 Visserligen ville Lina Sandell 
beskriva Guds hjärta som ett »modershjärta«, om än utan ambitionen 
att utmana eller utmanövrera ord som konnoterar man i språket om och 
till Gud.762 Och visserligen går det i delar av Fogelklous författarskap att 
ana en kamp mot bilden av Gud som en alltigenom manlig gudom.763 
Men en vetenskaplig diskussion om talet om och till Gud som uttryck 
för en viss teologi och av betydelse för samhället i dess helhet har låtit 
vänta på sig till 1900-talets två, tre sista decennier.764 Det är i det sam-
manhanget min problematisering av språket om och till gudomen kan 
ses. Som nyss nämnts har jag kommit fram till att icke-dikotomt och 
värdeneutralt språk för gudomen bör ha följande karakteristika: det 
måste konnotera kvinna lika väl som man och utmana rådande före-
ställningar om kön.

Nedan följer ett resonemang om hur ett sådant språk kan se ut i prak-
tiken.765

Ett icke-dikotomt och värdeneutralt språk för Gud treenig

»Den kristna kyrkan bekänner en enda Gud – Fadern, Sonen och den 
heliga Anden – som skapar, frälser och ger liv.«766 Så inleds nu gällande 
kyrkoordning för Svenska kyrkan. Detta kan även ses som den kristna 
kyrkans dogmatiska centrum, varför jag inleder med att problematisera 

761 Se exempelvis Svenska kyrkans tidning 19/2001. I sin kritik mot det förslag till ny kyr-
kohandbok som då var ute på remiss, argumenterar Torbjörn Axelson mot ändring av de 
tilltal som återfinns i Bibeln. Det är, enligt honom, som att ändra någons namn. Axelson, 
2001 s. 13. Jfr. med Grünbaum, not 362.

762 Viss insikt i den traditionella gudsbildens begränsning kan utläsas i Sandells förslag 
om att beskriva Guds hjärta som ett modershjärta i originalversionen till »Blott en dag«. 
Emellertid utmönstrades det vilket torde ha berott på att hennes uttryckssätt inte var 
tillåtet. Värmon 1982 s. 149–157. Ett exempel från konstvärlden om försök att spränga 
traditionens ramar ges också i Bror Hjorths Jesusframställning. Han mötte dock hård 
kritik mot en, som det ansågs, alltför judaiserande framställning av Jesus. Stengård 1986 s. 
149–162.

763 Se exempelvis Fogelklou 1955 s. 58, 60, 88 och Fogelklou 1937 s. 28f.

764 I Evangelium enligt Markus och Maria resonerar Fredrik Ivarsson om behovet av ett 
inklusivt språk i den bibelöversättning som används för gudstjänstbruk i Svenska kyrkan. 
Han ger även förslag på en nyöversättning. Ivarsson 1999.

765 Schüssler Fiorenza är en av många feministteologer som manar till ett nytt sätt att tala 
om Gud, eller som hon skriver »Naming G*d Again and Again Anew« Fiorenza 2007 s. 
234. För att uppnå detta föreslår hon fyra vägar: via affirmative, via negativa, via eminentiae 
och via practica. Det innebär kortfattat att hon förordar ett tal om Gud som präntar in och 
slår fast vissa karakteristika om Gud, som talar om vad Gud inte är, som handlar om att 
använda ett så rikt symbolspråk som möjligt och ett språk som uttrycker erfarenheter av 
Gud som aktiv kraft i kampen mot förtryckande strukturer. Fiorenza 2007 s. 234–237.

766 Kyrkoordning 1999 s. 13.
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denna formel. Oberoende av teologiska aspekter på det språkliga ut-
trycket för formeln kan snabbt konstateras att den till två tredjedelar 
tydligt konnoterar man. Beträffande den återstående tredjedelen har jag 
visat att den i psalmtexterna, i den mån den omtalas som könad, tillskrivs 
manligt kön. Ingen som helst tvekan råder om att det språk som bär 
upp den kristna tron och dess symboliska universum helt utesluter be-
grepp som konnoterar kvinna. Redan när jag analyserade könsförståel-
sen i psalmbokens doppsalmer snuddade jag vid det problematiska med 
den traditionella androcentriska<kyriocentriska treenighetsformeln. 
Då Gud förstådd som treenig är ett av den kristna kyrkans fundament, 
måste de språkliga uttrycken för denna treenighet beröras i anslutning 
till framväxten av ett icke-dikotomt och värdeneutralt språk.

Frågan om den traditionella treenighetsformeln har många bott-
nar. Dels kan den ses som en fråga om bibelsyn: Är det tvingande 
att alltid använda just de ord och begrepp för gudomen som anges i 
Bibeln? Dels är det en fråga om traditionens makt: Har sådana ord 
och begrepp som har brukats under lång tid i kyrkans historia alltid 
företräde framför nutida ord och begrepp? I båda fallen tillkommer 
frågan om vilka ord och begrepp som över huvud taget var både till-
gängliga och tillåtna vid den tid när Bibeln skrevs ner och den kristna 
traditionen utformades.

Det skulle föra för långt i sammanhanget att mer ingående behandla 
dessa frågor. Här nöjer jag mig med att fråga: Ger den traditionella 
treenighetsformeln det mest adekvata uttrycket för den Gud som den 
världsvida kyrkan, inklusive Svenska kyrkan, bekänner sig till? Är den 
till stöd i människors trosliv? Dessutom och med anknytning till denna 
avhandling inställer sig frågan: Hur förhåller sig gängse treenighetsfor-
mel till aktuella samhälleliga problem, i detta fall till frågan om jäm-
ställdhet mellan kvinnor och män och – för Svenska kyrkans del – till 
en kyrka för samma villkor?

De första frågorna, om rådande treenighetsformel ger det mest adek-
vata uttrycket för den Gud som kyrkan avser att förmedla och om den 
leder till ett fördjupat trosliv, har genom sekler varit föremål för åtskilligt 
tänkande. Många är de skrifter och utläggningar i vilka teologer har sökt 
tränga allt djupare in i betydelsen av vad gudomen såsom treenig kan 
tänkas utsäga både om Guds väsen och om treenighetens innebörd för 
människor av kristen tro. Sådana resonemang kan säkert tänkas bidra 
till att öka läsarens förståelse av djupet, vidden och bredden i vad kristna 
människor kallar Gud och kanske också kan föra denna läsare djupare 
in i en personlig gudserfarenhet. Dock kvarstår att treenighetsformeln 
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Fader, Son och Ande omedelbart leder tankarna till en pappa och hans 
pojke samt något tredje svävande och svårbestämbart.

Kristen dogmatik ser för visso saken på helt annat sätt, alls inte bok-
stavligt, utan hävdar kraftfullt att gudomens väsen inte kan fångas i 
ord. Men när människan gett ord åt sina erfarenheter av tron och i sin 
ambition att kommunicera dessa erfarenheter via språket, ser jag det som 
en stor fördel i om dessa ord inte ständigt behöver korrigeras med att 
»kyrkan menar egentligen inte alls som det låter«. Om trons språk ska 
göra anspråk på att antyda en gudom som hela tiden spränger mänskliga 
begrepp och erfarenheter men samtidigt är tillgänglig för alla människor 
på samma villkor, oberoende av kön, finner jag anledning att utveckla 
alternativa treenighetsformler. Argumenten för treenighetsformler, 
vilka leder associationerna till något för alla människor såväl nära och 
fattbart som till något utanför mänskliga könskategorier, bedömer jag 
som mycket starka. Formler vilka konsekvent innebär språklig dissonans 
för ettdera könet utesluts därmed.767

Jag vill påminna om resonemanget på tal om faders- respektive son-
begreppet. Där visade jag hur dessa hade utvecklats ur sin tids kultur 
och föreställningsvärld för att uttrycka relationen mellan gudomlig makt 
och mänsklig. De kan således inte härledas ur en ursprunglig kristen 
terminologi.

Treenighetsformelns funktion

Beträffande den tredje frågan, frågan om hur gängse treenighetsformel 
förhåller sig till aktuella samhälleliga problem, vill jag anknyta till McFa-
gue. Hennes argumentation går ut på att förespråka en användning av 
sådana metaforer för Gud som både är rotade i en teologi om Jesus och 
inbjuder till nytänkande beträffande konfliktlösning och förhållnings-
sätt till naturen.768 Hennes förslag är att förstå Gud som mor, kärleks-
partner och vän, begrepp som enligt henne kan tjäna som jordmån för 
nya attityder i förhållande till både natur och medmänniska.769

Det jag finner värt att lägga märke till beträffande McFague är att hon 
uppmärksammar hur ett visst språk om och till Gud fungerar och också 
föreslår språk utifrån vad hon definierar som samhälleliga problem. För-

767 Lika tillgänglighet till uttryck för gudomen gäller självklart inte bara olika kön, utan 
även människor av olika sexuell läggning, av olika ras, etcetera. Men i denna avhandling 
begränsar jag resonemangen till att gälla kön.

768 McFague 1994 s. 43–51.

769 McFague 1994 s. 135–237.
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ståelsen av Jesu uppdrag i världen i relation till språkets funktion skjuts 
i förgrunden.

Detta sätt att tänka om språk syns mig vara fruktbart även beträffande 
Gud treenig, nämligen att utifrån en teologisk reflektion om gudomen 
och världen utveckla begrepp som bidrar till att förverkliga det som ge-
nom den teologiska reflektionen framstår som Guds avsikt med världen 
och med hänsyn tagen till det samhälle vi lever i i dag.

Feministisk kritik

Här finner jag det viktigt att inflika att den traditionella formeln har 
utsatts för mycket hård kritik av många feministiska forskare idag, utan 
att Gud som treenig ifrågasätts.770 Kritiken mot formeln går bland annat 
ut på följande: Anden tenderar att framstå som underordnad; personbe-
greppet tolkas i dag på annat sätt än då det utvecklades och fastslogs; den 
ömsesidighet mellan de tre »personerna« som begreppet enligt många 
teologer bör åskådliggöra kommer inte till uttryck; formeln förstärker 
sammankopplingen av »gudomligt« med det som konnoterar man. 
Medan så sker tydliggörs att sådana ord och könsmarkörer som kon-
noterar kvinna inte kan komma ifråga när den världsvida kyrkan sätter 
ord på den Gud som kyrkan bekänner.771

Detta konstaterande leder över till ett resonemang där jag belyser 
frågan om kvinnan som imago Dei.

770 Se exempelvis Ramshaw 1999 s. 76–90. Utan att på minsta vis ifrågasätta Gud treenig 
problematiserar Ramshaw treenighetsformeln Fader, Son och Ande och sätter in den i 
dess historiska sammanhang. Beträffande Gud såsom Fader hävdar hon att »/f-/orskarna 
måste söka bakgrunden till en trinitarisk fader bland många grekisk-romerska religiösa, 
politiska, sociala och språkliga fäder« Ramshaw 1999 s. 78. Hennes kritik mot mycket 
av tänkandet kring Treenigheten uttrycker hon bland annat så här: »Deras (medeltida 
teologers, min anm) så kallade immanenta Treenighet var kanske ett teologiskt mäster-
verk, men religiöst sett har den blivit ett fiasko. Den trinitariska teologin har övergett 
sin primära uppgift att hjälpa kristna att be, för att i dess ställe ägna sig åt en filosofisk 
beskrivning av gudomen.« Ramshaw 1999 s. 81.

771 Se exempelvis McFague (ffg. 1987) 1994, Wren 1989 s. 202, Procter-Smith 1990 
s. 107–111, Johnson 1994, Ramshaw 1999 s. 76–90 och Svenungsson 2004 s. 215. De 
ansatser som har gjorts inom feministisk liturgi att åstadkomma en något mindre manligt 
präglad treenighet genom att betrakta Anden som ett substantiv i grammatiskt feminint 
genus (och exempelvis kalla Anden för Livgiverska) har också det har rönt kritik från 
många feministiska forskare. Genom att uttrycka Gud med markörer som till 2/3 konno-
terar man och till 1/3 konnoterar kvinna framstår den manliga dominansen än tydligare, 
hävdas det. Se exempelvis Johnson 1994 s. 50–54. Ytterligare en av de feministteologer 
som har arbetat konstruktivt med att åstadkomma en ny formel för Gud treenig är Duck. 
I sitt arbete med förnyelse av framför allt traditionell dopliturgi föreslår hon: »… God, 
the Source, the fountain of life/…/Christ, the offspring of God embodied in Jesus from 
Nazareth and in the church/…/the liberating Spirit of God, the wellspring of new life«. 
Duck 1991 s. 185.
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Kvinnan som imago Dei

Här vill jag allra först återigen knyta an till citatet i avhandlingens upp-
takt. Där lyfter Fogelklou fram den psykologiska verkan på en kvinnosjäl 
som ständigt får mötas av en gudom i »manlig« gestalt. Utöver vad jag 
redan har nämnt angående detta citat vill jag tillägga att Fogelklou här 
snuddar vid betydelsen av att synliggöras. Men det är inte endast verkan 
av synliggörande i största allmänhet som hon aktualiserar och ger bety-
delse. Här är det verkan av att synliggöras i gudomlig gestalt (min kursiv) 
och den psykologiska verkan av synliggörandet som sätts i förgrunden, 
en verkan som åstadkommes vare sig detta är medvetet eller ej, enligt 
Fogelklou.772

Det Fogelklou tycks mig snudda vid är den kristna föreställningen 
om människan som imago Dei. Om den föreställningen innebär att såväl 
kvinna som man är Guds avbild, ser jag starka skäl för att detta kom-
mer till uttryck i språket om och till Gud. Detta har även framhållits av 
redovisade kyrkomöteshandlingar.773

För att dikotomin ska rämna och värdediskrimineringen utplånas är 
det emellertid viktigt att denna sammankoppling sker så att inte gudo-
men framstår som en tvåkönad »superförälder«, där »mamman« och 
»pappan« utrustas med de drag som anses känneteckna kvinnor och 
män under rådande könsmaktsordning.774 Dessutom, vilket har framhål-
lits tidigare, är könsmarkörer som konnoterar kvinna sällan ekvivalenta 
med dem som konnoterar man, utan rangordnas lägre. En oreflekterad 
användning av markörer på gudomen som konnoterar kvinna knyter 
visserligen samman kategorin gudomligt med kvinnligt men upphäver 
inte en hierarki i vilken kvinnor placeras under män.

I detta sammanhang vill jag, som tidigare utlovats, uppmärksamma 
psalm 410. Där heter det: »Gud skapade av jord/två mänskor för varann 
som avbild av sig själv, till kvinna och till man …« Både kvinna och man 
beskrivs i psalmen som Guds avbild. Men om Gud uteslutande skildras 
i ord som konnoterar man, vad innebär det för avbildligheten? Jag kan 
inte se annat än att både kvinnan och mannen underförstås som avbilder 
av en »han«, en »manlig« Gud.

Denna text, som vid första ögonkastet förmedlar föreställningen om 
både kvinna och man som Guds avbild, visar vid närmare granskning 
att kvinnan framställs som Guds avbild till priset av att vara avbild av 

772 Fogelklou 1955 (ffg. 1919) s. 88.

773 Återigen vill jag påminna om StSkr 1995:509 s. 22–25, där detta sades vara viktigt.

774 Se Duck 1991 s. 55–57 och Fiorenza 2007 s. 205, 230.
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en »han«. Båda könen subsumeras således under »han«. »Han« blir i 
denna text normen för avbildligheten.

Ett språk för gudomen som konnoterar kvinna lika väl som man har 
emellertid betydelse inte enbart för kvinnor och män. Lika mycket på-
verkar det människors föreställningar om Gud, så till vida som att (van-)
föreställningen om Gud som en man, en farbror, en »gubbe« på ett 
moln eller någon annan begränsande föreställning kan undanröjas. Vis-
serligen föreligger begränsningar med att använda begrepp för Gud som 
konnoterar kvinna. Men upplevelsen av och insikten i att det förhåller 
sig på det viset ser jag som en möjlig ingång till att reflektera över de 
begränsningar som följer när Gud framställs enbart med markörer som 
konnoterar man.

Den kristna religionen kan uttryckas i termer av ett symboliskt uni-
versum; ett symboliskt universum verkar legitimerande på vissa feno-
men och maktinnehav spelar en avgörande roll för framväxten av ett 
kristet symboliskt universum, vilket jag har visat i föregående kapitel. 
Detta utgör, menar jag, välgrundade skäl till att bereda jordmånen för 
framväxten av ett språkbruk som ger signifikans åt sådant som hitintills 
har uteslutits ur ett kristet språkbruk och som erbjuder grogrund för 
nya maktförhållanden.

I sammanhanget vill jag inflika att det redan nu finns en och annan 
psalm i Den svenska psalmboken där texten erbjuder en könsöverskridande 
tydning av vad som traditionellt kopplas till kvinna respektive man. 
Här tänker jag på till exempel psalm 27, »Du är större än mitt hjärta«. 
Jag har tidigare berört texten i samband med att jag lyfte fram att ett 
»som« regelbundet placeras mellan Gud och mor när Gud i psalmtex-
terna kopplas till mamma/mor. Psalmtexten har emellertid kvalitéer 
som gör att den kan tjäna som exempel på en text vilken bryter mot 
könsstereotyper. Ty den Gud som beskrivs där är en Gud som i sina hän-
der har »Vintergatans hemlighet«, »skapade atomen« och »sprängde 
solens skal«, således en Gud som verkar i sådana sammanhang som 
traditionellt associeras med manliga verksamheter. Likafullt är denna 
Gud »nära som en mor«.

Språklig mångfald

Ytterligare en väg att bemästra problemet med sådana könsmarkeringar 
för Gud som snarare förstärker dikotomin än upplöser den är att bruka 
en avsevärt större mångfald och variation i språket om och till gudomen 
än vad som sker idag. Om detta säger Knowles Wallace:
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Congregations will be starved and our growth stifled if we try to limit God’s 
glory to one image, one style of singing, or one metaphor.775

Hur denna språkliga mångfald kan se ut vill jag exemplifiera genom en 
psalm av Thomas H. Troeger. Här citerar jag enbart första versen:

Source and Sovereign, Rock and Cloud,
Fortress, Fountain, Shelter, Light,
Judge, Defender, Mercy, Might,
Life whose life all life endowed.

På detta följer så en refräng, vilken upprepas i ytterligare två verser:

May the Church at prayer recall
that no single holy name
but the truth behind them all,
but the truth that feeds them all
is the God whom we proclaim.776

Ett annat förslag är att utveckla ett språk om och till gudomen med en 
medveten användning av sådana markörer som utmanar och delvis upp-
häver en traditionell könsdikotomi och värdediskriminering, ett språk 
om och till Gud som innebär en spänning mellan Gud är och Gud är 
inte. Genom att variera gudsspråket speciellt med avseende på spän-
ningsförhållandet mellan Gud är – Gud är inte uppnås flera syften. Ett är 
att punktera föreställningen att Gud är identisk med de ord som brukas 
i språket om och till Gud; ett annat, närbesläktat med föregående, är 
att eliminera risken för avgudadyrkan. Beträffande detta skriver Wren:

Patriarchal Christianity is in danger of worshipping an idol, and we are 
not protected from idolatry by the fact that much of our God-language is 
biblical.777

Ett tredje syfte är att tydliggöra att språket om och till Gud är en mänsk-
lig konstruktion och som sådan uttrycker vem som har såväl problema-
tiserings- och tolkningsföreträde som symbolformuleringsprivilegium, 
snarare än en essentiell sanning. Ett fjärde är att förståelsen av gudomen 
vidgas tillika med att det inbjuder till att associera gudomlighet till fler 

775 Wallace 1999 s. 14. Se också Wallace 1999 s. 28.

776 Troeger, citerad av Wallace 1999 s. 119. (Kursiv hos Troeger.)

777 Wren 1989 s. 12. Se också Wren s. 129 och följande citat av Knowles Wallace: »Many 
names are necessary because God is essentially incomprehensible, and to avoid idolatry the 
metaphoric nature of God-language must constantly be brought to mind.« Wallace 1999 
s. 79.
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mänskliga fenomen när den begreppssfär utökas som används i språket 
om och till Gud.

I detta sammanhang vill jag aktualisera det ofta paradoxala språk för 
gudomen som förekommer hos många mystiker.778

Gud är – Gud är inte

När liturgikforskaren Gordon Lathrop arbetar med frågan om ett guds-
språk som spränger invanda gränser använder han begreppet »juxtap-
position« (bredvidställande) för att uttrycka att och hur det som sker i 
gudstjänsten får och ges mening av vad det ställs samman med.779 För en 
konstruktion av ett icke-dikotomt och värdeneutralt språk i kristen tro 
och tradition har det han fångar med sitt uttryck spelat stor roll. Edgardh 
Beckman, inspirerad av Lathrop, talar om behovet av »brutna symbo-
ler«. Med detta begrepp söker hon uttrycka det önskvärda med ett språk, 
där de element i språket som ställs bredvid varandra både upphäver och 
balanserar varandra.780 Min hållning är här att »brutna symboler« kan 
ha en viss överraskningseffekt och därmed bereda väg för att antyda det 
osägbara beträffande gudomen. Därmed kan det öppna för sådana nya 
tolkningar av relationen mellan gudom och människa, som kan tänkas 
följa på en misstänksamhetens hermeneutik.781

Här vill jag också påminna om att redan Julian av Norwich i sina up-
penbarelser talar om Jesus som vår Frälsare och moder782 samtidigt som 
hon försäkrar: »Gud är sannerligen vår Moder likaväl som han (!) är vår 
Fader.«783 På samma tema rör sig Erica Appelros, när hon önskar: »Tänk 
om Jesus hade varit min syster«.784 När Appelros vid ett gudstjänstbe-
sök fick uppleva en präst som kallade Gud för hon, upplevde hon detta 

778 Så här skriver exempelvis Johnston: »Men när kärlekens öga vant sig vid mörkret 
uppfattar det att mörkret är ljus och tomheten fullhet«. Johnston 1984 s. 45.

779 Lathrop exemplifierar med att ställa samman lovprisning och bön, undervisning och 
dop/tvättning, där poängen är att låta gamla »ting« (boken där detta framförs har titeln 
Holy Things) ingjuta nytt hopp. Lathrop 1993 s. 55f, 79f m.fl. ställen.

780 Beckman 2003 s. 38–40.

781 Jag vill också hänvisa till Schüssler Fiorenza, när hon lyfter fram via negativa som en 
väg att tala om Gud. Fastän vi aldrig kan säga hur/vad Gud är kan vi ändock säga vad/hur 
Gud inte är. Fiorenza 2007 s. 236.

782 Julian av Norwich 1991 (ffg. troligen 1370-talet) s. 113.

783 Julian av Norwich 1991 s. 116. Liknande könsöverskridande tankegångar beträffande 
förståelsen av Gud kan ses hos Emilia Fogelklou. När hon i sin Birgittabok beskriver Bir-
gittas uppfattning om Gud heter det: »Ej sällan får Birgitta helt enkelt vara barn, en liten 
flicka som Guds mor – eller mor Gud – tar vård om …« Fogelklou 1955 s. 60. Se också 
Fogelklou 1937 s. 26.

784 Appelros 2009 s. 8–12.
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på samma sätt som när ventilationsbruset tystnar; en stor avspänning 
inträdde. Hon fortsätter:

På liknande sätt kan det vara så att vi är så vana vid att så mycket i livet, 
Gud, Jesus, farbror doktorn och farbror polisen framställs som män att vi 
inte längre lägger märke till att denna obrutna kedja av manlighet utgör ett 
störande bakgrundsljud i våra liv.785

Redan den relativa svårigheten att finna ett begrepp som inbegriper den 
eftersträvade »sprängkraften« säger något om att vad som åsyftas är ett 
nytt tänkande och ett språk som uttrycker såväl åtskillnad som närhet 
mellan gudom och människa.

Ett tydligt exempel både på ett språk med inbyggd spänning mellan 
Gud är – Gud är inte och på variation och mångfald, ges av Wren. I en 
av hans psalmer omtalas Gud som »Strong mother God …«, »Warm 
father God …«, »Old aching God, grey with endless care …« och 
som »Young, growing God, eager, on the move …«786 Gud framställs 
här som en personlig Gud, vilket är ett väsentligt karakteristikum för 
gudomen inom judisk-kristen tro; som en stark mamma, bristen på 
starka kvinnor i psalmboken har påtalats; som en varm far, således inte 
som den traditionelle, konungslige härskaren; som gammal och värk-
bruten, vilket jag menar måste vara värt att framhålla i ett samhälle där 
ålderdom många gånger ses som ett handikapp; som ung, i växande, en 
motbild till en gammal, ofta skäggprydd man, som har fått symbolisera 
Gud. Variationerna är dessutom sådana att de erbjuder ett tydligt spän-
ningsförhållande mellan Gud är – Gud är inte.

Tetragrammet idag

Herre-begreppet visade sig, vid sidan av pronominet han, vara den mest 
frekventa könsmarkören för gudomen. I min genomgång av herre-be-
greppets ursprung, uppgav jag att det ursprungliga, skriftliga begreppet 
för gudomen, tetragrammet JHWH, tidigt kom att uttalas och skrivas 
Adonaj och troligtvis var en manlig militär titel. I detta förlitade jag mig 
på endast Ramshaw och Wren. – Vad garanterar att deras källor är kor-
rekta och att herre-begreppet verkligen härrör ur ett jordiskt begrepp för 
manlig makt? För att säkert kunna fastställa att titeln Adonaj ursprung-
ligen syftade på en manlig ledare, bör rimligen fler källor komma till 

785 Appelros 2009 s. 8.

786 Psalmen är citerad i Wallace 1999 s. 141f.
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användning, en efterforskning jag gärna uppmanar till. Men oberoende 
av vad Adonaj ursprungligen stod för, ser jag en vinst i att aktualisera 
tetragrammet och den gammaltestamentliga föreställningen om att Gud 
inte kunde eller ens tilläts begränsas av mänskliga begrepp. Att proble-
matisera de manliga begrepp för Gud som genomsyrar kristen tro och 
tradition handlar, menar jag, därför inte enbart om att ifrågasätta ut-
tryck som konnoterar man utan lika mycket om att åter erövra insikten 
om att Gud inte låter sig fångas i mänskliga uttryck.

I detta sammanhang vill jag knyta an till den kunskap som ett 
postmodernt betraktelsesätt kan ge på den betydelse det har hur 
Gud uttrycks och gestaltas. Synsättet gäller både för människors upp-
levelse av Gud men också för möjligheten att med ord uttrycka en 
sådan förståelse av Gud som visar att Gud inte rättvisande kan fångas 
i mänskliga begrepp. Med utgångspunkt i Friedrich Nietszches pro-
klamation av Guds död visar exempelvis Jayne Svenungsson i boken 
Guds återkomst: en studie av gudsbegreppet inom postmodern filosofi787 att 
Nietzsche i sin kritik av hela det moderna upplysningstänkandet inte 
sökte avliva gudomen men väl sin tids begrepp och föreställningar om 
Gud. Med referenser även till bland andra filosoferna Martin Hei-
degger, Emmanuel Lévinas, Jacques Derrida och Jean-Luc Marion 
framhåller Svenungsson hur rådande gudsbegrepp kan stå i vägen för 
gudomen och visar hur dessa filosofer banar väg för vad hon kallar 
»/e-/n Gud bortom genus«.788 Utifrån ett postmodernt synsätt tycks 
mig resultaten av undersökningarna i min avhandling peka på samma 
problem som det Svenungsson behandlar, nämligen vikten och be-
hovet av begrepp för Gud som erbjuder en rikare gudsupplevelse och 
gudsuppfattning än vad som är fallet genom dagens begreppsvärld 
för gudomen. Lika tydligt visas behovet av gudsbegrepp som klargör 
att Gud aldrig kan mutas in i mänskliga kategorier.

*

När jag stöder mitt resonemang på teorin om symboliskt universum, 
innebär det, som jag tidigare har argumenterat för, att jag utgår från 
att människor i språket om och till gudomen har använt de ord som har 
varit tillgängliga och tillåtna i det samhälle och i den kultur där ett visst 
gudsspråk har uppstått och utvecklats. När människan ska uttrycka och 

787 Svenungsson 2004.

788 Svenungsson 2004 s. 213. Se också s. 213–217.
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kommunicera sin erfarenhet av gudomen är hon, med detta synsätt, 
hänvisad till ord som redan är i svang och som redan är impregnerade 
med de värderingar som råder i det aktuella samhället. I ett samhälle 
där gruppen män är överordnad gruppen kvinnor kommer vad som är 
ett tillåtet och tillgängligt gudsspråk att bestämmas av detta. Det dialek-
tiska förhållandet mellan människotillvaro och gudsspråk som jag har 
argumenterat för innebär att traditionellt språk för Gud, i vilket Gud 
framställs med könsmarkörer som konnoterar man, får Gud att framstå 
som man, vilket sedan spiller över på mannen som framstår som (nå-
got av en) Gud.789 Föreställningar om gudomen och föreställningar om 
mannen tar så att säga färg av varandra. När samhälleliga maktförhål-
landen behöver förändras till att överflytta makt till kvinnor, om och när 
Svenska kyrkan strävar efter att utgöra en kyrka för samma villkor, ter sig 
således språket om och till Gud som en viktig påverkansfaktor. Jag vill 
också påminna om att det i kristen tro och tradition finns en tydlig beto-
ning av hur viktigt det är att forma sin person och sitt liv efter gudomen, 
såsom denna uttrycks i ett kristet symboliskt universum. Jag finner all 
anledning att utgå från att det redan i själva språket, i talet om och till 
Gud, bör finnas incitament till en förvandling.

Sammanfattning

I denna underavdelning har jag visat vad jag menar bör prägla ett icke-
dikotomt och värdeneutralt språk. Beträffande språket för människor 
har jag argumenterat för att både kvinnor och män ska skildras på sätt 
som inte innebär språklig dissonans för ettdera könet och som utmanar 
rådande könsförståelse. Konkret innebär detta att kvinnor och män syn-
liggörs i samma kontexter och ges samma möjligheter att uppfatta sig 
som imago Dei. Beträffande språket för gudomen har jag på motsvarande 
sätt argumenterat för att det bör utmärkas av könsmarkörer som kon-
noterar både kvinna och man, att det inbjuder till en föreställning om 
Gud såsom både/varken »kvinna« och/eller »man« och erbjuder både 
kvinna och man att uppfatta sig som imago Dei. På så sätt motverkas 
tendenser till rangordningen kategorin gudomligt/manligt överordnat 
och skilt från kategorin mänskligt/kvinnligt. Därmed ges näring till ett 
kristet symboliskt universum som ger utrymme och legitimitet åt både 
kvinna och man.

789 Mary Dalys vid det här laget för många välkända påstående »If God is male, then the 
male is God« sammanfattar resonemanget i ett nötskal. Daly 1985 (ffg. 1973) s. 10.
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Strategier för förändring

Hittills i detta kapitel har jag berört tänkbara hinder för ett icke-diko
tomt och värdeneutralt språk och även redovisat vad jag menar bör präg-
la ett sådant språk. Både utifrån en konstruktivistisk könsteori och uti-
från teorin om symboliskt universum framstod det som högst väsentlig 
med språkliga förändringar för att åstadkomma ett språk utan dikotomi 
och värdediskriminering. I den närmast föregående underavdelningen 
har jag gett exempel på språkliga förändringar, vilka kan destabilisera 
dikotomin och värdediskrimineringen i rådande språkbruk. I denna 
underavdelning tar jag så att säga ett steg tillbaka för att presentera 
en process som kan underlätta förändringsarbetet. Först behandlar jag 
frågan om hur språkliga förändringar mer medvetet kan vara möjliga 
att genomföra. Därefter ger jag förslag på ett som jag menar verksamt 
medel för att åstadkomma ett icke-dikotomt och värdeneutralt språk. Jag 
resonerar sedan omkring detta att en språklig förändringsprocess aldrig 
kan betraktas som färdig, slutgiltig. Metoden i denna underavdelning 
har varit vad jag vill kalla ett analytiskt resonerande tillvägagångssätt.

Det aktualiserar följande frågor: Går det att placera sig själv utanför 
sitt eget språk? Från vilken position sker kritiken? Dessa frågor sam-
manfattar jag i den konkreta frågan: Hur förändra  ett (androcentriskt
<kyriocentriskt) språk när enbart detta (androcentriska<kyriocentriska) 
språk står till buds?

Hur förändra ett språk när endast 
detta språk står till buds?

Att helt träda ut ur det språk som har format en människa och som upp-
fattas som gängse kommunikationsmedel i ett visst samhälle är ogörligt. 
Men om det över huvud taget är möjligt med samhälleliga förändringar 
om språk och samhälle påverkar varandra ömsesidigt, utgör rimligen 
språket en av de faktorer som påverkar och kan påverkas i en samhällelig 
förändringsprocess.

Hittilldags ser det ut som om samhälleliga förändringar mot ökad 
jämställdhet i någon mån har skett både reellt och i den samhälleliga 
diskursen om jämställdhet. Den underliggande frågan här har varit och 
är snarast att problematisera språket i Den svenska psalmboken i förhål-
lande till denna förändring.
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Ifrågasättande

En av huvudstrategierna i de teorier på vilka jag har fotat avhandlingen 
var att ifrågasätta och göra det utifrån en hållning av misstänksamhet. I 
teorin om symboliskt universum angavs ju beträffande en monopolistisk 
språkanvändning, att själva utgångspunkten för förändring är att ifråga-
sätta. Ty enbart detta att ifrågasätta det redan givna och till synes själv-
klara, att fråga sig om och hur en språklig förändring kan vara möjlig, 
innebär, syns det mig, att den frågande hyser vissa, om än oartikulerade 
tankar om att förändring faktiskt är möjlig.

Genom själva den frågande inställningen erbjuds så att säga ett mel-
lanrum mellan språk och språkanvändare/språkanvändning. Redan här 
torde möjligheterna till en språklig förändring öppna sig. I och med 
att detta »mellanrum« åstadkoms, placerar sig inte den frågande i en 
position utanför sitt språk men i en position som innebär en potentiell 
inbjudan att använda språket på olika sätt.

Jag vill åter knyta an till Young och hennes uppfattning att förtryck 
ofta överförs genom »normer, sedvanor och symboler som aldrig 
ifrågasätts«.790 Det gemensamma gudstjänstspråket ser jag som ett ex-
empel på sådant som tidigare sällan eller aldrig har ifrågasatts.

Problemformulering

Apropå uppfattningen att rådande samhälle är androcentriskt<kyrio
centriskt framhöll jag att detta bland annat innebär att mannen har haft 
problemformuleringsprivilegium. Som ett andra moment i förändrings-
processen föreslår jag att det problem som en språklig förändring avses 
påverka formuleras utifrån syftet att befrämja jämställdhet.791 Risken tycks 
mig annars uppenbar att en förändringsprocess inleds mer eller mindre 
på måfå, att rådande problem reproduceras och därför inte har avsedd 
verkan.792 Först när problemet väl är formulerat syns det mig möjligt att 
ha någon uppfattning om hur det ska lösas. I analysen av kopplingen mel-

790 Young 2000 s. 53.

791 Viktigt i val av språklig strategi för förändring, understruket av Edgardh Beckman, är 
en analys av det problem som strategin förväntas bringa närmare en lösning. Det problem 
hon själv lyfter fram är »en teologi där distinktionen mellan gudomligt och mänskligt 
upprätthålls och ordnas hierarkiskt med hjälp av en symbolik som på motsvarande sätt 
särskiljer man och kvinna, manligt och kvinnligt och också ordnar relationen mellan 
könen hierarkiskt, med man och manlighet som överordnade.« Beckman 2003 s. 30.

792 Bristen på problemformulering illustreras tydligt i Edgardh Beckmans avhandling 
om hur kvinnor, ofta i all hast, har försökt att komma tillrätta med de problem som anses 
förknippade med traditionella gudstjänster. Beckman 2001.
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lan psalmtext, kyrkosyn och kön i kyrkomötet kunde jag ju konstatera att 
just bristande problemmedvetenhet fanns med som skäl till det resultat 
jag fick. Således, vad är det i samhället inklusive Svenska kyrkan som är 
problematiskt och där språkliga förändringar kan vara en av de faktorer 
som kan bidra till att bringa problemet närmare en lösning? När svaret väl 
är preciserat föreligger ytterligare ett avstamp för förändring.793

I denna avhandling är ett samhälleligt problem redan fastställt, nämli-
gen bristande jämställdhet, där en dikotom arbetsmarknad och rådande 
värdediskriminerande attityder har visat sig vara stora hinder för föränd-
ring. Vad gäller Svenska kyrkan har undersökningarna i avhandlingen 
visat att samma dikotomi och värdediskriminering som kännetecknar 
arbetsmarknaden går igen i psalmtexterna, med åtföljande inverkan på 
den kyrkosyn som avspeglas i texterna.

Kritisk reflektion

– Om själva frågan är en första förutsättning för förändring och pro-
blemformulering en annan, vad kommer härnäst? Eller vad bör det ovan 
omtalade »mellanrummet« användas till?

Här föreslår jag att »mellanrummet« får präglas av en kritisk reflek-
tion angående relationen mellan det samhälleliga problemet som är 
formulerat, således bristande jämställdhet och det språk som brukas i 
detta samhälle inklusive kyrkan.

Ett inslag i denna kritiska reflektion kan vara att (vänja sig vid att) 
fråga sig vad som genom en viss språkanvändning signaleras med avse-
ende på det formulerade problemet. Det innebär att reflektera över och 
problematisera det till synes självklara i det redan inlärda och brukade 
språket med avseende på ett visst problem. Här anknyter jag till den i not 
under språkavsnittet redan nämnda språkforskaren Deborah Cameron, 
som poängterar vikten av en metaspråklig analys av språket.794

En förändring av språket börjar således, enligt vad jag föreslår, med 
frågan om förändring är möjlig. Den fortsätter med problemformulering 
enligt ovan och med att en oreflekterad användning av språket på det 
inlärda sättet ersätts med ett både individuellt och kollektivt kritiskt 
ifrågasättande samt av en kritisk reflektion kring detta språk.

793 »… what kind of language will best serve our political goals?« menar Cameron vara 
en avgörande fråga i en förändringsprocess. Cameron 1992 s. 224.

794 »… a feministic linguistic practice has a strong metalinguistic dimension: it involves 
not only talking but also talking about the language in which one is talking, using lan-
guage in a way that constantly questions its meaning and status.« Cameron 1992 s. 226. 
(Kursiv hos Cameron.)
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Det aktuella samhälleliga problemet är således bristande jämställdhet 
med dikotom arbetsmarknad och värdediskriminering som ett huvud-
skäl till problemet. Beträffande språket i Den svenska psalmboken gäller 
att språket där fungerar som en ordnande princip, som upprätthåller 
distinktionen mellan kategorin gudomligt, kopplad till det som kon-
noterar man skilt från kategorin mänskligt, kopplad till det som konno-
terar kvinna, och med »gudomligt«/manligt som överordnat. Genom 
språket rangordnas således gruppen kvinnor under gruppen män i den 
ecklesiologiska gemenskap som framträder i texterna. I en kritisk reflek-
tion undersöks ett eventuellt samband mellan det samhälleliga proble-
met och språkliga fenomen i detta samhälle.

Inget språk kan ses utanför sin samhälleliga kontext. Det behöver 
utsättas för en kritisk granskning utifrån de problem som föreligger i 
samhället, i den förståelsen av språkets betydelse ser jag förutsättningen 
för språklig förändring, det är vad jag ovan har argumenterat för.

*

Låt mig åter knyta an till frågorna om det är möjligt att placera sig 
själv utanför sitt eget språk och hur ett (androcentrisk<kyriocentriskt) 
språk kan förändras när enbart detta (androcentriska<kyriocentriska) 
språk står till buds. Vad jag har velat visa är att ett ifrågasättande av det 
androcentriska<kyriocentriska språket samt en kritisk reflektion över 
detta språk i relation till ett visst samhälleligt problem (exempelvis bris-
tande jämställdhet mellan kvinnor och män) inte innebär en placering 
utanför detta androcentriska språk. Men det innebär att en position 
intas som öppnar möjligheten att använda språket på ett mer medvetet 
sätt.

Språk som spel och lek: en liknelse

Filosofen Ludwig Wittgenstein har präglat uttrycket att ett språk kan 
betraktas som »Spiel«, alltså som spel eller lek och att språkanvändning 
kan liknas vid att delta i olika »Sprachspiel« (språkspel).795 Utan att alls 
fördjupa mig i vad Wittgenstein avsåg med sitt uttryckssätt, väcker det 
dock associationer till språket, vilka kan underlätta förståelsen av vad 
jag har avsett att uttrycka ovan beträffande hur språket verkar liksom att 
och hur språkliga förändringar är möjliga. Om »Spiel« uttolkas som spel 

795 Svensson 1978.
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leder det tankarna till spel; någon vinner andra förlorar. – Är reglerna 
möjligen sådana att de ständigt slår ut samma deltagare och gör samma 
till vinnare? I så fall finns skäl att reglerna omprövas och ändras.

Men om »Spiel« får betyda lek är det en påminnelse om att lek ofta 
är något helt uppslukande, något människan, i alla fall som barn, deltar i 
med hela sin person och låter prägla sitt beteende. Men förr eller senare 
måste den eller de som leker sluta upp med leken och träda ut ur den. 
Plastmåttet med det långa skaftet är inte längre häxan Pomperipossa 
utan skopan till vällingpulvret. Detta innebär inte att den som slutar 
leka träder in i en helt annan värld men i ett annat förhållningssätt till 
världen.

På liknande sätt menar jag att det går att betrakta språket; männis-
kan deltar men utifrån olika förhållningssätt. Här har jag föreslaget ett 
kritiskt, reflekterande förhållningssätt.

*

En tänkbar strategi för förändring vill jag beröra lite mer ingående. Här 
knyter jag an till det jag i kapitel 2 betecknade som den primära rang-
ordningen mellan kvinna och man i Den svenska psalmboken, bruket av 
personliga pronomina. Avsnittet kunde ha placerats under föregående 
underavdelning, där jag beskrev ett icke-dikotomt och värdeneutralt 
språk för gudomen. Att jag placerar avsnittet just här innebär att jag vill 
betona förslaget nedan som ett exempel på en verksam strategi.

»HON gör allting nytt«

Ovanstående rubrik är titeln på en bok i vilken ett antal teologer beskri-
ver processen och gestaltningen kring firandet av Sofia-gudstjänster.796 
Boktitelns »hon« syftar på Sofia, Visheten.797 I den mån »hon« får 
syfta på gudomen i dess helhet – här illustrerat genom användningen 
av versaler – tycks mig titeln erbjuda möjligheter för en nyordning vad 
gäller förståelsen av Gud med avseende på kön. Dessutom, med tanke 
på den tidigare redovisade motviljan mot att benämna gudomen med 

796 Mitt i församlingen 2003:2.

797 Citatet är en lätt omskrivning av Salomos vishet 7:27, vilket framgår av boken. Yt-
terligare en titel av liknande innebörd som den aktuella återfinns i Maria Klasson Sundins 
artikel »Säll den henne finner. Om kvinnligt och manligt i gudstjänstens bildspråk« (min 
kursiv.) I artikeln granskar Klasson Sundin förekomsten av vad hon kallar manligt och 
kvinnligt i gudstjänsten vad gäller språket bland annat i liturgin, evangelieboken och 
psalmboken, i predikan, i bildkonst och arkitektur. Inte oväntat kommer hon fram till att 
fenomen som anknyter till »kvinnligt« i stor utsträckning saknas. Sundin 1993.
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»hon«, ser jag möjligheten att just »hon« kan spränga många invanda 
föreställningar och ge nya associationer.

Medan könsmarkörer såsom mor, kvinna, dotter, syster, moderlig, 
kvinnlig, etcetera oftast åtföljs av en medveten eller omedveten före-
ställningsvärld om hur en mor, kvinna, dotter, syster …. är, eller rentav 
bör vara, förefaller mig pronomenet hon som förhållandevis fritt från 
en (begränsande) förförståelse samtidigt som det kan konnotera mor, 
kvinna, dotter, syster. Det betyder att »hon« stämmer med vad varje 
kvinna kan uppleva sig vara just i nuet. På så vis syns mig »hon« om 
Gud öka möjligheten till att förstå Gud som mer än och bortom en 
»han«, innebära att kvinnor, oberoende av förväntade eller faktiska 
egenskaper, »smittas« av den gudomlighet som hittills enbart män har 
fått ta del av. Dessutom skulle ett sådant språkbruk motverka språklig 
dissonans för kvinnor.

En svaghet med förslaget är att »hon«, enligt den grammatiska praxis 
som gäller för de språk jag känner till, alltid placeras efter »han«, alltså 
rangordnas lägre.798 I detta hänseende förefaller »hon« likna andra ord 
och markörer som konnoterar kvinna. Emellertid finns det knappast 
något som säger att denna nu rådande ordning behöver gälla för alltid.

I bruket av »hon« om Gud ser jag två vägar framför mig, vilka syns 
mig komplettera varandra. Den ena går ut på att omväxlande med bruket 
av »han« använda »hon« om gudomen i dess helhet, det vill säga så att 
»hon« framstår som lika allomfattande som den Gud som idag kallas 
han och alltså inte som någon slags »kvinnlig« aspekt av en i grunden 
manlig Gud.799 Så här skriver Wren om vad som kan tänkas hända vid 
användningen av ord i feminint grammatiskt genus för Gud:

Speaking of God in female terms may prove to be revelatory, liberating, 
daring, or frightening, but is unlikely to pass unnoticed. By speaking of God 
as She and naming the whole being of God anew, we are going against the 
grain of the society that has formed us. Since that society downgrades and 

798 I sin biografi över Elfrida Andrée (1841–1929), Sveriges första kvinna med tjänst som 
domkyrkoorganist, noterar Eva Öhrström den unga Elfridas förtrytelse när hon skulle lära 
sig engelska: »Varför ska femininum komma efter maskulinum, det kan aldrig vara rätt. 
Jag säger ’she’ först och ’he’ sedan.« Anteckning av Elfrida Andrée, daterad 19 maj 1921, 
där hon berättar om sin barndom, citerad av Öhrström 1999 s. 23.

799 Frågan om hon som personligt pronomen för Gud behandlas utförligt i boken She 
who is: the Mystery of god in Feminist Theological Discourse. När Moses inför uttåget ur fång-
enskapen i Egypten möter Gud i den brinnande busken och frågar efter vem det är, ges 
honom svaret »Jag är den jag är.« (2 Mos. 3:14) Utifrån detta för Johnson ett resonemang 
om Gud som den livgivande och befriande. Speciellt med tanke på den nedvärdering och 
sexism som hon menar hittills drabbat kvinnor och därav följande behov av upprättelse 
argumenterar Johnson för »hon« som personligt pronomen på Gud. Johnson 1994, se 
speciellt s. 224–245.
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disvalues what it labels ’feminine’, naming God as She means facing that 
downgrading head-on and hoping to break through it.800

Den andra vägen är att i bruket av ett traditionellt språk om och till 
Gud, såsom »Herre« och »Fader« i nyskrivna texter använda »hon« 
som personligt pronomen. En vinst jag ser med att bruka pronomenet 
hon om Gud på detta sätt är att det har goda utsikter att åstadkomma 
den spänning mellan är – är inte som många feministiska teologer (jfr. 
ovan) framhåller vara viktiga i språket om och till Gud. Tveklöst skulle 
det skapa förutsättningar att även i fortsättningen uppfatta Gud som 
»person«, men som en »person« som utmanar kön som särskiljande 
och rangordnande kategori.

Förslaget är inte helt nytt och inte helt mitt eget. Men jag har hittills 
inte sett något förslag om att bryta in i ett traditionellt språkbruk enligt 
ovan. Förutom Johnson och Wren ser även Procter-Smith pronominet 
hon som en självklar del i utvecklingen mot ett kvinnoemanciperande 
språk. Procter-Smith skriver:

Certainly the shift from /…/he to she, is going to be perceived as a seismic 
one. It changes everything.801

Liknande tankegångar återfinns hos Knowles Wallace. På tal om vad hon 
tror kommer att hända om/när Gud kallas hon, vilket Knowles Wallace 
menar ingå i ett kvinnoemanciperande språk, skriver hon:

One of the characteristics of emancipatory liturgical language is that we risk 
meeting God in new ways, in ways not expressible in our traditional register 
of patriarchal liturgical language, perhaps in ways we cannot now name.802

Eftersom ett androcentriskt<kyriocentriskt samhälle har en han som 
sitt centrum, håller jag det för troligt att ett byte av centrum, eller ännu 
hellre ett växlande centrum kommer att förändra allt som rör sig kring 
detta centrum och därmed bekräfta Procter-Smiths antagande.

Det mest påtagliga i språket om och till Gud, den minsta gemen-
samma nämnaren i allt tal om och till Gud, är att Gud är en »han« 
och aldrig någonsin en »hon«. Detta är vad jag tidigare har kallat den 
primära rangordningen i dikotomin »gudomligt«/manligt skilt från 
»mänskligt«/ kvinnligt. I ett skifte från »han« till »hon« eller, än 

800 Wren 1989 s. 161f.

801 Procter-Smith 1990 s. 115.

802 Wallace 1999 s. 79.
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hellre, i händelse av ett växelvis bruk av »hon« respektive »han« om 
gudomen, destabiliseras den primära rangordningen och åskådliggörs 
ett språk för Gud med en tydlig spänning mellan Gud är – Gud är inte.

Troligen skulle viss förvirring uppstå. Men en sådan förvirring är 
förmodligen nödvändig för att upplösa dikotomin mellan kategorin 
gudomligt kopplat till det som konnoterar man skilt från och överordnat 
kategorin mänskligt, kopplat till det som konnoterar kvinna och därmed 
sammanhängande dikotomi och värdediskriminering. Men, och detta är 
minst lika viktigt, ett språkbruk om gudomen, i vilket »hon« används 
på samma sätt som »han« idag ser jag som en påminnelse om att Gud 
inte kan stängas in i mänskliga könskategorier. Jag ser således en stor 
potential för förändring mot ett icke-dikotomt och värdeneutralt språk 
om och till Gud i förslaget om en markant ökad användning av prono-
menet hon om Gud.

På väg mot ett icke-dikotomt och värdeneutralt språk 
– en aldrig avslutad process

Upprepade gånger i avhandlingen har jag nämnt att tolkning och verkan 
av språk, ord, begrepp är beroende av det samhälle och den kultur vari de 
kommer till användning. Det som en gång tedde sig som en verksam kil 
in i en språkbarriär som uteslöt könsmarkörer på Gud som konnoterar 
kvinna, exempelvis att kalla Gud för »Gud Moder«, kan vid närmare 
analys eller vid en senare tidpunkt befinnas vara problematiskt.

Som exempel på hur ord och könsmarkörer fungerar under skilda för-
hållanden skriver Wren om Jesu bruk att benämna Gud med ordet »Fa-
der«. Jesus gjorde det på ett sätt som utmanade vad Wren kallar den 
patriarkala föreställningsvärlden på sin tid, enligt Wren. Men 

/o-/ur moment in history is very different. Naming God as Father is still one 
important way of meeting God as our caring, loyal, and forgiving parent. 
Yet the name no longer has the power, in our context, to subvert patriarchal 
norms: indeed it is angrily invoked in defence of them.«803 (kursiv hos 
Wren)

Detta i sin tur visar att förändringsprocessen aldrig är slutgiltigt färdig. 
Lika lite som språket om och till Gud i denna avhandling betraktas som 
givet en gång för alla och därför som oföränderligt, kan ett språk för 
samma villkor fixeras för all framtid. Omgivande samhälle och maktför-

803 Wren 1989 s. 186f.
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hållandena i detta samhälle påbjuder en ständig uppmärksamhet på och 
prövning av vad som i varje givet historiskt läge bedöms gagna samma 
villkor för kvinnor och män. Så länge som människan får antas vara 
präglad av en dikotom tankevärld med inbyggd värdediskriminering, 
så länge som människan enbart har tillgång till ett språk präglat av en 
dikotom och värdediskriminerande könsförståelse, är det inte alldeles 
enkelt och problemfritt att ta sig ur detta språk när nu detta språk är det 
enda som står till buds. Men lika väl som ett visst språk kan ses som ett 
provisorium kan ansatserna att hantera de problem som språket medför 
betraktas som provisorier men också som viktiga led i strävan efter ökad 
jämställdhet och en jämställd kyrka.804

Kontextens betydelse: delen och det hela

Åter vill jag ta upp kontextens betydelse för tolkningen av en text. Om 
det funnes en eller annan psalm i Den svenska psalmboken, där »gudom-
ligt« tvinnas samman med vad som konnoterar man, om dikotomin 
och värdediskrimineringen i texterna inskränkte sig till enstaka psalmer, 
vore detta knappast att anse som något problem. Det problematiska, 
vilket framgår av resultaten i kapitel 2, är att en sådan psalm befinner 
sig i sällskap med hundratals andra psalmer, kännetecknade av samma 
fenomen. När en sådan psalm dessutom sjungs i en gudstjänst med en 
konsekvent sammansmältning av »gudomligt« och vad som konnoterar 
man och denna gudstjänst firas i ett samhälle där gruppen män är över-
ordnad gruppen kvinnor, understryks, vilket också det framgår av un-
dersökningarna, betydelsen av varje enskild psalm. Genom att blottlägga 
mönstret i hela Den svenska psalmboken har jag visat att varje psalm som 
underblåser detta mönster, om än i aldrig så ringa grad, är problematisk.

Sammanfattning

I denna underavdelning har jag berört några tänkbara strategier för 
förändring. Därvid har jag uppmärksammat vikten av problemformule-
ring och kritisk reflektion över ett visst språkbruk i relation till ett visst 
samhälleligt problem. Utöver detta har jag argumenterat för en ökad 
användning av pronomenet hon om Gud som ett verksamt medel för att 
uppnå ett icke-dikotomt och värdeneutralt språk. Jag har även markerat 

804 Här vill jag inflika att exempelvis den något klumpiga skrivningen 
androcentrisk<kyriocentrisk kan visa sig vara just ett provisorium.
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att den språkliga förändring mot ett språk för samma villkor måste ses 
som en ständigt pågående process.

Sammanfattning

I detta kapitel har jag redovisat arbetet med att konstruktivt pröva mig fram 
till ett språk utan en dikotom och värdediskriminerande könsförståelse. Jag har 
inlett med ett resonemang kring några frågeställningar, vilka kan utgöra 
hinder inför sådana språkliga förändringar som medför ett språk för 
samma villkor. Med redskap från teoriavsnittet och från kapitel 5 har jag 
sedan presenterat ett språk som destabiliserar traditionella könskatego-
rier med inbyggd värdediskriminering. Beträffande språket för männis-
kan har jag argumenterat för att kvinna och man ska vara representerade 
i samma utsträckning och i samma kontexter och att kvinna såväl som 
man ska framstå som imago Dei. Beträffande språket för gudomen har 
jag argumenterat för att ord och markörer som konnoterar kvinna ska 
användas i samma utsträckning som de vilka konnoterar man. Gällande 
språket för både människa och gudom gäller att det måste bryta mot 
traditionella uppfattningar om kön. Därefter har jag presenterat tänk-
bara förändringsstrategier. Jag har särskilt argumenterat för att använda 
pronomenet hon om Gud/gudomen lika frekvent som pronomenet han 
som ett verksamt verktyg att destabilisera vad jag har kallat den primära 
dikotomin och värdediskrimineringen i psalmtexterna. På så vis ser jag 
goda möjligheter att via språket åstadkomma en könsförståelse som gyn-
nar framväxten av Svenska kyrkan – en gemenskap för lika villkor.
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Som en avslutning följer här en rapsodisk sammanfattning av innehållet 
i denna avhandling och därtill några slutsatser. Mina utgångspunkter 
utgjordes framför allt av ett citat av en kvinna, som under tidigt 1900-
tal oroades över det mansdominerade språket för Gud och dess verkan 
på »en kvinnosjäl« och av mitt personliga engagemang för jämställd-
het mellan kvinnor och män. Till detta ville jag koppla samman frågan 
om jämställdhet med språket i kristen tro och tradition. Svårigheten att 
hitta psalmer för gudstjänster med ett jämställdhetstema ledde mig till 
språket i Den svenska psalmboken och den könsförståelse som föreligger i 
psalmbokens texter. Utöver denna bakgrund fanns både en önskan att 
koppla psalmtexter till kyrkosyn och att placera in psalmtexterna i ett vi-
dare kulturellt och samhälleligt sammanhang. Redan inledningsvis ville 
jag även pröva mig fram till ett språk för ett jämställt samhälle inklusive 
en jämställd kyrka. Detta ledde mig till följande övergripande syfte: 
att klargöra könsförståelse och kyrkosyn i Den svenska psalmboken och Svenska 
kyrkans kyrkomöte samt utveckla en könsförståelse för det jämställda samhällets 
kyrka. Tyngdpunkten avsågs ligga på verben klargöra respektive utveckla.

För att uppnå syftet formulerade jag ett antal forskningsuppgifter 
rörande könsförståelsen i psalmtexterna i relation till samhällelig jäm-
ställdhetsdiskurs och till vad jag kallade det jämställda samhällets kyrka. 
Vidare formulerades frågor gällande Svenska kyrkans kyrkomötes håll-
ning beträffande en koppling mellan psalmtext, kyrkosyn och kön, samt 
frågor angående vad som kunde tillföras betydelsen av psalmtexternas 
könsförståelse genom att placera in dem i ett vidare samhälleligt och kul-
turellt sammanhang. I dessa fall handlade min forskning om att klargöra. 
Som en sista forskningsuppgift arbetade jag med sådana frågeställningar 
som gick ut på att pröva mig fram till ett språk utan de problem avse-
ende könsförståelse, vilka jag redan inledningsvis anade. I och med detta 
försköts tyngdpunkten till att utveckla.

Avslutande 
sammanfattning
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Det teoretiska underlaget för att lösa uppgifterna och svara på frå-
gorna hämtade jag från feminism och feministteologi, från ecklesiologi 
och från teorier om språkets betydelse i det sammanhang vari det bru-
kas. Detta sammanfattar jag helt kort så här: med stöd av såväl sekulär 
feminism som feministteologi utgick jag från uppfattningen att rådande 
samhälle inklusive kyrka är präglat av androcentrism<kyriocentrism 
och könsblindhet; att strategierna för att upphäva detta tillstånd är ifrå-
gasättande, problematisering och misstänksamhet samt utveckling av 
synliggörande begrepp. Som synliggörande begrepp uppmärksammade 
jag särskilt begreppen kyriarki för att synliggöra en struktur för maktut-
övning baserad på dominansförhållanden, respektive kyriocentrism som 
den »-ism«, den ideologiska bas, genom vilken kyriarkin vidmakthålls. 
Vad gäller begreppet kyriocentrism visade jag också, med hänvisning till 
Schüssler Fiorenza, på vilka plan kyriocentrismen verkar och hur mina 
undersökningar i avhandlingen kunde inplaceras i dessa. Både begrep-
pen kyriarki och kyriocentrism förklarade jag vara min tolkningsram.

Beträffande de ecklesiologiska utgångspunkterna utgick jag från att 
en kyrkas kyrkosyn gestaltas i gudstjänsten. Det innebär att psalmtexter 
således är att betrakta som ecklesiologiskt relevanta texter. Jag betonade 
även att dessa texter måste ses i sitt samhälleliga sammanhang.

I de språkliga utgångspunkterna argumenterade jag för hållningen 
att språket alltid är positionerat och har politiska implikationer. Jag 
presenterade även begreppet språklig dissonans, som synliggörande be-
grepp för det översättningsarbete kvinnor måste göra för att uppfatta 
sig inkluderade i androcentriska<kyriocentriska texter.

Avslutningsvis i teoriblocket lyfte jag fram det betydelsefulla i sådana 
teorier, vilka både ger förklaringsmodeller till rådande läge och verktyg 
för förändring.

Från terminologiavsnittet vill jag påminna om att begreppen dikotomi 
och värdediskriminering har utgjort viktiga analysredskap.

Nedan knyter jag ihop uppgifterna att klargöra och utveckla från det 
övergripande syftet, forskningsuppgifterna och det teoretiska underlaget 
med resultaten av undersökningarna. Det gör jag genom att återkoppla 
till ovan nämnda tolkningsram, nämligen att rådande samhälle ännu har 
prägel av kyriarki och kyriocentrism. Konkret innebär det att jag inpla-
cerar undersökningsresultaten i de olika plan på vilka kyriocentrismen, 
eller som jag har valt att kalla det, androcentrismen<kyriocentrismen 
verkar, enligt Schüssler Fiorenza.

I den första undersökningen, den i kapitel 2, rörde jag mig på det språk-
ligt-grammatiska planet. När jag där visade att psalmtexternas könsförstå-
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else är utpräglat dikotom och värdediskriminerande till kvinnors nack-
del visade jag även att könsförståelsen är androcentrisk<kyriocentrisk 
och underbygger en kyriarki. I kapitlet visades även att den språkliga 
dissonans som präglar psalmtexterna är sådan att den ger näring åt 
androcentrism<kyriocentrism och kyriarki.

I kapitel 3, vilket rörde det ideologiskt-kulturella planet, undersökte 
jag den kyrkosyn som avspeglades i psalmtexterna. Där visade jag att 
den androcentriska<kyriocentriska könsförståelsen slog igenom i den 
kyrkosyn som återfanns i psalmtexterna. Fastän Svenska kyrkan karak-
teriseras som en öppen folkkyrka visades därmed att den i psalmtexterna 
framstår som en mycket asymmetrisk kyrka till mäns fördel, det vill säga 
som en androcentrisk<kyriocentrisk kyrka.

I följande kapitel, inplacerades undersökningarna på det socialt-in-
stitutionella planet. Där visade jag att Svenska kyrkans kyrkomöte ge-
nom sina beslut medverkade till att androcentrism<kyriocentrism och 
kyriarki fortsättningsvis upprätthålls. De orsaker jag kunde se var den 
bristande koppling som gjordes mellan psalmtexter, kön och kyrkosyn 
under de undersökta perioderna. En påtaglig könsblindhet och därmed 
sammanhängande brist på problemmedvetenhet framstod dock som det 
huvudsakliga skälet till resultatet.

I kapitel 5 berördes det symboliskt-kulturella planet. Där visades att och 
hur psalmtexternas könsförståelse påtagligt underbygger en särartsför-
ståelse av kön. Vidare tydliggjordes att och hur den begreppsapparat 
som bär upp det symboliska universumet i kristen tro och tradition 
och därtill finns rikt representerat i psalmtexternas könsförståelse, ger 
signifikant betydelse endast åt sådant som konnoterar man. Därigenom 
vidmakthålls ett grundläggande, strukturerande mönster för en kyriarki.

Sammantaget klargör ovanstående mycket tydligt hur de olika pla-
nen samvarierar i en tät väv. Av detta har jag dragit följande slutsat-
ser: en dikotom och värdediskriminerande könsförståelse samt bris-
tande insikt om den problematik som är förknippad med språklig 
dissonans och könsblindhet slår igenom på samtliga plan och verkar i 
androcentrisk<kyriocentrisk riktning. Därmed bekräftar mina under-
sökningar Schüssler Fiorenzas uppfattning att även ett samhälle som, 
likt det svenska, uppfattar sig och uppfattas som demokratiskt i sig be-
varar och reproducerar sådana karakteristika som motverkar demokrati, 
eller för att använda terminologin i denna avhandling, samma villkor för 
kvinna och man. Översatt till Svenska kyrkan innebär detta att denna 
kyrka, trots föreställningen om att den är en öppen kyrka, i sin liturgi 
innehåller sådana karakteristika som underbygger en kyriarki. En an-
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nan slutsats är att sammanställningen synliggör en tänkbar förklaring 
till tröghet beträffande förändringar; en förändring på ett plan kan för-
väntas bli mer eller mindre genomgripande på flera olika plan. Därmed 
rubbas hela systemet.

Emellertid, när jag i kapitel 6 föreslog förändringar för att konstruktivt 
pröva mig fram till ett språk utan en dikotom och värdediskriminerande könsför-
ståelse, det vill säga utvecklade ett språk utan en dikotom och värdediskri-
minerande könsförståelse, visades där att sådana språkliga förändringar 
kan förväntas få spridningseffekt på samtliga plan. Detta kan således 
uppväga den nyss antagna trögheten. Sådana språkliga förändringar som 
påverkar könsförståelsen kan således utgöra grogrund för ett samhälle 
inklusive dess kyrka utan inslag av androcentrism<kyriocentrism och 
kyriarki men i stället präglat av samma villkor för såväl kvinna som 
man. Resultaten av undersökningarna i denna avhandling har alltså 
gjort det tydligt att könsförståelsen i Den svenska psalmboken underbyg-
ger ett maktsystem, baserat på herravälde, trots uttalade ideal i motsatt 
riktning.

*

År 1919 antydde Emilia Fogelklou att det »manliga« språket för Gud var 
ett problem. Huruvida resultaten av undersökningarna i denna avhand-
ling av år 2011 kommer att uppfattas som problematiska återstår att se.
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Chapter 1. Introduction

The starting point for my thesis has been the male-dominated langu-
age of Christian faith and tradition and the understanding of gender 
which is a consequence of this language, both in terms of language for 
God and for human beings.805 I particularly wanted to draw attention 
to the importance of this language for equality between women and 
men and also for the ecclesiology which is reflected in the language. 
As a parish priest and worship leader in church services with an expli-
cit gender theme I have found the choice of hymns to be particularly 
problematic. I have therefore focused on the language of The Swedish 
Hymnal and the understanding of gender that emerges in the texts. As 
for the ecclesiology aspect my attention has been drawn to the Church 
of Sweden’s Synod, the authority with decision making power over 
The Swedish Hymnal. More of that below. A further point has been a 
desire to explore the importance of the understanding of gender of 
the hymn texts in a wider social and cultural context. In addition, I 
wanted to work towards to a gender understanding that could benefit 
both gender equality and a gender equal ecclesiology. Together, this 
has proven fertile ground for the aim of the thesis: to clarify the under-
standing of gender and ecclesiology of the Swedish Hymnal and in the Church 
of Sweden’s General Synod and to develop an understanding of gender for 

805 Here in English I talk about gender, which I understand as both what in English is 
usually meant by biological constitution and socio-physiological impacts on human be-
ings. In Swedish I use the word sex in the same meaning. With human being I mean what 
in Swedish is meant by »människa«. I have hesitated to use the English »man«. I see one 
disadvantage with that word in that in English it stands for both women and man, that 
is woman is included in man. This could of course also be a point because it so obviously 
shows that a man is the real human being and a woman is a kind of man.

Hymns – Gender – Ecclesiology 
The Understanding of Gender in 

The Swedish Hymnal and in the 
Swedish General Synod 
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the church in a gender-equal society. To this end I have deconstructed both 
the understanding of gender and ecclesiology in The Swedish Hymnal 
and of the Church of Sweden’s General Synod and then constructed an 
understanding of gender of a gender equal Church. The verbs clarify 
and develop respectively are key words.

To achieve this aim, I have worked on a number of research tasks, of 
which the first four relate to the first element, to clarify. The first is: to 
clarify the understanding of gender of texts in The Swedish Hymnal and show 
how this understanding of gender is related to what is central to both society’s 
clarification of gender equality and the work to equality. This has been reported 
in chapter 2.

The second research task has concerned hymn texts as ecclesiological 
relevant texts, while gender still has been a relevant element. This has 
led to the research tasks: to make clear the ecclesiology concerning gender in 
The Swedish Hymnal and then show how this ecclesiology relates to that which is 
significant for the ecclesiology of the church in an equal society. The results have 
been presented in Chapter 3.

I then moved forward with the ecclesiological perspective based on 
the question: How was the connection between hymn lyrics, ecclesiology, and 
gender expressed in the General Synod, during the period when the Hymnal 
of 1986 was prepared, and also after equality had been declared to be an im-
portant goal for the Church of Sweden? The periods are defined by what I 
considered to be relevant in this context. With my question I intended 
to capture those discussions and decisions of the Synod concerning 
hymn lyrics, which can be linked to ecclesiology and to the notion 
that gender is a meaningful category. The investigations have been 
presented in Chapter 4.

After that I moved on to the task of seeking more information about 
the meaning of the understanding of gender in a broader cultural and 
social context. The concrete question was: What can be added to the mea-
ning of the understanding of gender in the hymn lyrics by placing it in a context 
of a theoretical frame of gender and of sociology of knowledge respectively? To a 
certain extent this means that I have kept myself to the task of clarifica-
tion. But as I have sought for tools for the last task I have also turned to an 
attempt to develop an understanding of gender, appropriate for a church 
characterized by equality. I have dealt with this in chapter 5.

When in my work with the thesis I eventually came to the final re-
search task, I found that from a gender perspective the problems of the 
hymn lyrics largely stemmed from a dichotomous and value discrimina-
tory language. Thus, it was clear that the specific task should be to: in a 
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constructive way develop a language without a dichotomous and discriminatory 
understanding of gender.

My material has been The Swedish Hymnal and minutes from the mee-
tings of the General Synod.

I have taken theoretical approaches and strategies from feminism, femi-
nist theology, ecclesiology and theories about the importance of language 
in relation to the society in which it operates. The theoretical foundation 
can be summarized as follows: the basis for all the theoretical approaches 
described has been the understanding that current society, including the 
church, is androcentric<kyriocentric;806 strategies used to repeal that state 
are questioning, discussion of problems and suspicion. I have also stressed 
the importance of developing concepts which make such issues visible. 
There I have given particular attention to kyriarchy and kyriocentrism re-
spectively as concepts with which to highlight the dominance relation-
ships that characterize the Christian faith and tradition.807 Referring to 
Schüssler Fiorenza I have shown on which levels kyriocentrism operates 
in a way which has been useful for my investigations. The levels are:

* Grammatical-linguistic level: The elite of white males are placed, through 
language, in the center while the other groups, like women, and non-elite 
men are marginalized (chapter 2).

* Ideological-cultural level: Kyriocentrism makes gender, class, etc. »normal« 
categories, which conceals the fact that they are, in Schüssler Fiorenza’s 
eyes, social constructs (chapter 3).

* Social-institutional level, Kyriocentrism maintains that all but white men 
belonging to the elite are second class citizens. This occurs, according to 
Schüssler Fiorenza, through both economic and political resources, through 
education and internalization (chapter 4).

* Symbolic-cultural level, Kyriocentrism constructs sex, ethnicity, and class 
as essential categories, namely rooted in the human being, thus fixed once 
and for all (chapter 5).

806 The concept kyriocentrism has been developed by Elisabeth Schüssler Fiorenza, as a 
critic of the concept androcentrism. According to Schüssler Fiorenza androcentrism gives 
the impression that every man dominates women and no woman dominates other people. 
To name the complexity she thinks is operating in society she has coined the concept 
kyriocentrism. Fiorenza 2001 p. 122–124.

807 The concept kyriarki is also borrowed from Schüssler Fiorenza. According to 
Schüssler Fiorenza it is a system of domination, inspired from ancient Greece. She 
describes it as »a socio-cultural and religious system of domination … constituted by 
intersecting multiplicative structures of oppression.« Fiorenza 2001 s. 118–122. In my 
thesis I have used the formula androcentrism<kyriocentrism to mark that kyriocentrism 
represents a broader sphere of domination than androcentrism.
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Regarding the ecclesiological starting points, I have assumed that hymn 
singing in worship helps to shape both the identity and the self-under-
standing of a church and of the individual worship participant. I have 
also stressed that the hymn lyrics must be seen in their societal context.

As regarding starting points concerning language I have emphasi-
zed that language is always based on experiences and is positioned, 
that it has political implications and psychological impact, revealed 
not least by the concept of linguistic dissonance. This refers to the trans-
lation work women have to do to perceive themselves as included in 
androcentric<kyriocentric texts, and further, that the language of divi-
nity is metaphorical. I have also stressed the importance of such theories, 
which both provide explanations for the current situation and tools for 
change. There I have paid particular attention to the theory of symbolic 
universe. According to this theory the conceptions of a society serve as 
a pattern forming the foundation for this community.

Through my research summary I have shown the need for research on 
the relationship between ecclesiology and gender and have emphasized 
the importance of attention to The Swedish Hymnal in this context. The 
reason is, inter alia, that the Hymnal is a book that lay people may have 
access to and possibly use for private purposes.808 Various aspects which 
ought to be considered in hymn research have also been presented.

Chapter 2. The gender understanding of The Swedish 
Hymnal in relation to equality

In the second chapter I present the results of the work done to clarify 
the understanding of gender in the lyrics in The Swedish Hymnal and to 
show how this understanding of gender relates to the central elements 
in both society’s definition of gender equality and its striving towards 
that equality. I have begun the chapter by showing that equality is 
perceived as a pressing issue in both the secular and the ecclesiastical 
context, but emphasized much more in the secular context. In the 
secular context, a dichotomous labour market has been regarded as 
by far the biggest obstacle to equality. In the ecclesial context, the 
ecclesiastical structure, internalized values, and lack of theological re-
flection are seen as obstacles. In both contexts, but especially in the 
secular, the visibility of gender emerged as a prerequisite in the quest 

808 Other books for the service are: The Bible, The Service Book of the Church of Sweden, (Den 
svenska kyrkohandboken), A little Prayer Book (En liten bönbok). Kyrkoordning 1999 kap. 
18, 1 §.
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for greater equality. I have also shown that the power aspect has taken 
an increasingly larger place in the secular context. This has been seen 
in particular in the emphasis that the same conditions should influence the 
situation of both women and men, both privately and at societal level.809 The 
power aspect has been lacking in the ecclesiastical context. In the ec-
clesiastical context, I have observed that equality between women and 
men has certainly been portrayed as a desirable goal. But to move from 
this to considering gender as a meaningful category in the church’s 
worship services, including the hymn texts, has been a considerable 
step, as we can see in the investigated material. From a survey of gen-
der discourse in the secular context, I have derived the concepts of 
dichotomy and discrimination value as analytical tools.

As a method of obtaining answers to the questions I have used the 
following gender markers: identifiable individuals, gender marked nouns, 
compounds with gender markers and personal pronouns. By noting the context 
in which the markers of each gender are present the analysis has been 
both quantitative and qualitative. With reference to my interpretive 
framework and to Schüssler Fiorenza’s concepts for the impact of ky-
riocentrism the investigation has been carried out on the grammatical-
linguistic level.

A summary of the quantitative analysis shows the following:

gender markers that connote WOMAN:		 gender markers that connote MAN
number of hymns / number of occasions	 number of hymns / number of occasions

identifiable individuals	 45/47	 76/102
gender marking nouns	 63/66	 1483* (only numbers of occasions)
compounds with gender markers	 4/4	 29/31
personal pronouns	 21/37	 approximately 165 / 717

* Here only number of occasions are accounted for. Since many hymns contain multiple 
male gender marking nouns, I have found that the value of knowing the sum of how 
many hymns it actually pertains to is not proportionate to the effort involved in counting 
them.

That means, with reservations for any miscalculations, 181 gender mar-
kers which connote a woman and 2333 which connote a man, a few 
»her« and all »him« and »his« uncounted.

809 SOU 2005:66.Power to shape the Common Society and the Private Life.
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Another, more qualitative way to systematize the results is as follows.

gender markers that connote WOMAN:		  gender markers that connote MAN
	 few 	 many
	 precisely defined 	 human being in general
	 privacy 	 public sphere
	 problematic sexuality 	 asexual
no markers coincide with those of the deity 	 markers often coincide with those of
	 no markers that express power and the 	 deity and express the power
	 strength	 stand for themselves
	 people in relationship

The analysis, which has not included the names of Jesus/Christ, has 
shown that markers that connote a woman make women almost invi-
sible in comparison to men in The Swedish Hymnal.

As regards the gender marker identifiable persons, Mary’s considera-
ble dominance of the »women’s column« has become clear. Appealing 
to Mary as a model is very common in the Christian faith, which is why 
there is reason to examine how it is used. The high level of influence of 
the concept of Mary, is in particular shown by pharmacologist Kerstin 
Uvenäs Moberg’s research on what, in her view, distinguishes men and 
women.810

I have found reason to reflect on both markers sinner male (compare 
Swedish syndare) and sinner female (synderska). While »syndare« has 
been shown to relate to the entire human imperfect nature, without 
the detailed statement of the sinful deeds states implied, »synderska« 
is used only to refer to sins of a sexual nature. »Everybody sins in all 
kinds of ways imaginable. Women also sin through their sexuality«, this 
is how I interpret the hymn book’s texts in this regard. The differences 
in the representation of men and women have proved to be very clear 
and evoke a very traditional image of each gender.

As for responsibilities, women have turned to care, while men are 
presented as those who have played a role in what is known as the public 
arena. Picking up the perspective of gender equality a strong dichoto-
mous and discriminatory understanding of gender has proved to exist.

After that I have made a study of the hymns that are not picked up by 
the markers used, the hymn book’s baptism- and wedding hymns, the 
most commonly used funeral hymns, and the most popular hymns in 

810 Robert & Uvenäs Moberg 1994 p. 28.
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the Hymnal. There I have found essentially the same basic dichotomy 
and the value of discrimination between male/divinity separated from 
female/human existence.

I have also reflected on the importance of the context for the interpre-
tation of the hymn texts and argued that this largely depends on power 
relations in society. Finally, I relate the findings to that which I noted 
I earlier in the chapter regarding the treatment of the issue of equality 
between men and women in secular as well as in ecclesiastical contexts. 
I have since found that the hymn texts clearly stand in contradiction to 
what appeared in both contexts.

Chapter 3. Hymn lyrics, ecclesiology, 
and understanding of gender

In this chapter I outline my work to clarify the ecclesiology according 
to gender displayed in The Swedish Hymnal and then to show how this 
ecclesiology relates to that which is significant for the ecclesiology of the 
church in an equal society. In order once again to link up with Schüssler 
Fiorenza, I moved here to the ideological-cultural level.

Regarding methodology, I have begun with a section on the use and 
development of ecclesiological models in the study of a church’s identity 
and self-understanding, that is, its ecclesiology. Through a presenta-
tion of the use and problematization of the concept of community as 
identity-bearing church concept in the past, I have reasoned my way to 
an explorative ecclesiological model. This I have called the church – a com-
munity for the same conditions. The model has offered an opportunity to 
define the vision of the church presented in the hymn lyrics with respect 
to gender. Here the ecclesiological dimension goes together with the 
gender dimension. Following this I have reasoned about and argued for 
the model selected using the criteria formulated by the Roman Catholic 
theologian Avery Dulles.

Next, I have presented and argued in favor of those concepts which 
structure the model, called ecclesiological significant categories, namely hu-
man, divine and divine encounters human.

Regarding the category of human, I have made use of the results from 
the previous tests, and complemented this with studies of the noun hu-
man being, the pronoun we, and the nouns church and congregation. 
I have also reported some (scant) gender-disaggregated statistics on 
worshipers. The results of the investigations are as follows. In terms of 
what has been captured using the noun human being, a slightly more 
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complex picture of the category human than that shown in the previous 
chapter has emerged. Overall, however, a clear dichotomy between the 
»divine«/masculinity as something good, powerful, active, with the 
ability to forgive and to establish and »human« as weak and imperfectly 
has been obvious.

When I have brought together the noun human being and the pro-
noun we in the category of human has emerged that they are portrayed 
with the same kind of dependence as the women who became visible 
in Chapter 2. The hymn book’s »human«, »we« and »she« seem all 
to be relational concepts. This confirms that the Hymnal’s category 
of human is presented as equally related to the world around as the 
Hymnal’s women to children, to a man and to the deity. By consistently 
expressing the category divine using markers that connote man, men are, 
however, compensated and women are attributed a lower value even in 
these hymns.

The gender disaggregated statistics on services I have had access to say 
that about 65 % of the participants in worship services in the Church of 
Sweden are women.

With reference to the category divine, I have established that it is 
consistently expressed using markers that connote man.

From this we move to the category of divine encounters human. To 
capture that category, I have investigated those hymns which appear 
under the title Jesus our Lord and brother, and the hymns, where Jesus 
is mentioned, which are not captured by the markers used in Chapter 2. 
In addition, I have analyzed the hymn texts in which the nouns church 
and congregation are mentioned, and the hymns under the title The 
Church and the means of grace that come under the headings Word, 
Baptism and the Eucharist.811

As for those hymns investigated where Jesus is mentioned, in the 
first test group I have found that the hierarchy between the divine/male 
divorced from human/female is very striking: divine/male supremacy is 
contrasted with human/female/small/sinful.

In the second group Jesus hymns I have found a fairly clear picture 
of a Jesus who works among people in their earthly existence, a Jesus 
who therefore could be assumed to offset value discrimination. But any 
challenge to the notion that »divine« could be something other than 
»male« is not, however, offered.

811 Kyrkoordning 1999, chapter 17, The Introduction. There it is told that the congregation 
meets God in the Word and in the Sacraments.
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Finally, in this context: Is it possible at all, as long as the deity as a 
whole is understood as a ‘he’, to write about Jesus, a man who embodies 
the deity, without that divinity of Jesus spilling over into men but not 
women?

As for the noun church it is portrayed in a few cases as a »she« and 
in all cases as dependent on a »he.« The problem regarding this is that 
other »she«, »daughters,« »sisters«, and »brides« in the Hymnal are 
consistently portrayed in relation to a »he.« The Church understood as 
»she« and the Church’s dependence on Jesus Christ will therefore be part 
of a pattern that produces and reproduces other »females« as dependent 
on other »males«. The problem I see in the background is the question 
of »she« as a dependent pronoun, yes, if that which connotes a woman/
female simultaneously marks dependence. To the extent to which com-
munion between man and woman – consciously or unconsciously – inti-
mates the relationship between God/Jesus Christ and the Church emerges 
in both cases an asymmetric community. This may be self-evident when 
it comes to the Church and Jesus/Christ, but is highly problematic if it 
rubs off on the communion between man and woman. With regard to 
»congregation«, the problems seemed less pronounced, except that the 
term so clearly expresses a community around a thoroughly ‘male’ deity.

However – when this has been merged with what is known and reported 
above as to what the community actually looks like in church services in 
the Church of Sweden, that is, who sings in this dichotomous community 
characterized by the value of discrimination it demonstrates the follo-
wing: the majority of service participants who are »she« are, through the 
ecclesiology of the hymn texts, educated into a world dominated by »he«, 
which is often divine. Provided that the service statistics are valid more 
or less for the country at large, this means that the women in the worship 
community receive little or no acknowledgement at all as people that are 
relevant to the ecclesiological community. It also means that it in most 
cases is women who risk internalizing the value system of the hymn texts.

The results concerning the investigations of the hymns under the 
headings Church – combined with an examination of other hymns in 
which the church is mentioned, and the noun congregation – the Word, 
Baptism, and the Eucharist shows: the category of divine encountering 
human is a meeting between the all infallible and the exact opposite. 
This is particularly pronounced in the communion hymns.

A brief summary of the church’s views on gender in The Swedish Hym-
nal from the model used and the ecclesiologicaly significant categories 
can be formulated as follows:
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– The category of human as it appears in the hymn lyrics, here un-
derstood as a community, appears dependent in the way women are 
portrayed, as demonstrated in chapter 2.

– The category of divine as a whole is portrayed almost to 100 percent 
with markers that connote man. Already here the imbalance is striking as 
regards dichotomy in terms of value and discrimination based on gender 
in the ecclesiological community.

– That Jesus is hardly presented as true God and true human being, 
but rather as true God and true man. The possibility of destroying the 
boundaries between the divine and human through Jesus is not used, 
instead a value-discrimination to men’s advantage is favoured.

The same applies to »church« as »congregation« where
– »Church« to the extent that it is depicted gendered is a »she« and 

that both it and the congregation are predominantly dependent con-
cepts. Moreover, it has been observed

– that the worshiping congregation has been shown to be made up 
to 65 % of women

The answer to the question of what ecclesiology in gender terms, can 
be said to exist in the hymn lyrics, is that it has proved to be markedly 
dichotomous and value discriminatory. The results from the previous 
chapter repeat repeating themselves, in spite of this additional analysis. 
This means that the ecclesiology of the Hymnal likewise stands in op-
position to an ecclesiology for a gender equal society.

Chapter 4. Hymn lyrics, ecclesiology and 
understanding of gender in The General Synod

This chapter presents my analysis of the question: How was the connection 
between the hymn lyrics, ecclesiology, and gender expressed in the General Synod, 
both during the period when the Swedish Hymnal of 1986 was drafted, and after 
equality had been declared to be an important goal for the Church of Sweden?

In the study of the relationship between the understanding of gender 
in the hymn lyrics and ecclesiology, I have assumed that the vision of 
the church expressed by the Synod represents Swedish folk church ec-
clesiology as it could be seen in the General Synod of the Church of 
Sweden in the periods 1969–1986 and 1991–2008. The focus on the 
Synod means that I have moved to what Schüssler Fiorenza called the 
social-institutional level.

The following question has guided the work: During the period under 
analysis were there any connections between the hymn lyrics and ec-
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clesiology in the Synod and how was the ecclesiology related to gender? 
This study has therefore been able to contribute some knowledge as to 
whether conditions existed to create a Hymnal in which gender was seen 
as a meaningful category.

The method I have used has been to search the records of the Synod’s 
minutes for words related to hymns, worship and ecclesiology.

As regards the results, the following are of particular interest:

* Utterances have been found that the hymn lyrics should be consistent 
with the Evangelical Lutheran faith of Church of Sweden and have clear 
biblical connections.

* Criticism of hymns with what is called general religious content has oc-
curred. This I have regarded as an explicit expression that what is perceived 
to be the Church’s identity ought also to permeate the hymns. There were 
no suggestions that gender ought to be considered as a meaningful category 
for the church’s identity.

* Those expressions of some awareness of gender as a meaningful category 
received no response. Exceptions were a number of motions and contribu-
tions to debate concerning the hymn »Fädernas kyrka«, which showed an 
awareness that gender plays a role.

* A desire on the part of The Teaching Committee (in Swedish läronämn-
den) for a more inclusive language was met mainly by a questioning attitude 
or alternatively by silence.812

* No problematization of whether women are able to recognize themselves 
in a male-dominated language has been seen.

* The meaning of »linguistic dissonance« did not seem to be known.

* As far as a link between ecclesiology and gender is concerned the survey 
has shown that the whishes for hymns with a social commitment did not 
result in any discussion of problems of the language of the hymns in general 
in relation to the pursuit of gender equality.

* When the problematic issue of a text that can be interpreted as racist 
was noticed, no parallel was made to texts that can be interpreted as sexist.

812 »The utterance from the läronämnden because of the suggestion to the handbook 
of 1986: It is regrettable that the possibilities don’t run through the proposal to services, 
which otherwise is open to the language of our time and livskänsla/…/ The renewing of 
the religious and liturgical language to a greater sensibility for inclusiveness is a process 
which will grow out of a new consciousness.« (my translation) KM 1986, Ln 1986:2 p. 13.
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In relation to the upcoming chapters, I have noted that the hymn langu-
age existed as an influencing factor, albeit to a very small extent. I have 
also seen some openness to change and an attitude that hymn lyrics must 
reflect the social issues of their time.

In conclusion: Problems concerning current androcentric<kyrio
centric language have emerged as low and in many places non-existent. 
When ecclesiology was the main subject it was not affiliated with either 
the hymns, worship or gender. The Synod’s commitment to gender 
issues, which was made apparent in the shift between the 1980’s and 
90’s, didn’t leave any trace in the reasoning surrounding, or decisions 
concerning the Hymnal and hand book during the periods investigated. 
As for the folk church concept I have found that this had a very strong 
position in the Synod, but that there was little unity concerning how it 
should be interpreted.

Finally, the question how the ecclesiology of the Synod related to 
till the ecclesiology in the hymn lyrics has been easy to answer: The 
androcentric<kyriocentric language of the hymn texts corresponds with 
the almost total gender blindness that existed in the General Synod 
during the periods analyzed.

Chapter 5. Text – Society – Culture

In the fifth chapter, I have worked with the following question: What 
can be added to the meaning of the understanding of gender in the hymn lyrics by 
placing it within a theoretical frame of gender and of the sociology of knowledge 
respectively? Here I have put myself on what Schüssler Fiorenza calls the 
symbolic-cultural level.

Regarding methodology, the chapter opens with brief summaries of 
the following gender theories, gender specificity feminism; feminism, 
which emphasizes human similarity; constructivist gender theory and 
the theory of the symbolic universe. These have served as interpretation 
keys.

The results of the interpretation through the use of interpretation 
keys has demonstrated the following: If the goal is a church that pro-
vides a community for same conditions, the results have proven to be 
problematic from the perspectives of all the reported gender theories. 
This is particularly striking from a constructivist approach to gender, as 
the results, according to this gender theory, contribute to maintaining 
a dichotomous view of gender with associated discrimination value. I 
have also noted that only a constructivist approach to gender provides 
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the tools with which to destabilize the dichotomy. The tool consists of 
questioning and challenging the category of gender.

Regarding the theory of symbolic universe it has shown that a religion 
can be understood as a symbolic universe. This means that religion can 
be understood as a model for the human beings’ way of understanding 
and organizing their entire lives including a transcendent level, and 
where use of a common language is crucial for its continuance. Through 
the use of this theory attention has been focused on problems concerning 
the pursuit of gender equality and gender ecclesiology with a language 
through which the ultimate legitimacy of a society is expressed through 
an androcentric<kyriocentric language. Taken to its extremes, this me-
ans that it is only possible to use words that connote men in the identi-
fication processes that underpin a society that characterizes and allows 
itself to be characterized by a Christian symbolic universe. When only 
words that connote men indicate what is to be understood as knowledge, 
knowledge can also risk being gendered.

However, the theory of symbolic universe has also designated a tool 
with which a symbolic universe can be transformed, namely to challenge 
the monopolistic use of language.

Chapter 6. Faced with a language for a new 
understanding of gender

In the final chapter I have worked with the following task: to develop a 
language without a dichotomous and discriminating understanding of gender 
through constructive testing. The chapter begins with a discussion of pro-
blem areas that may hinder the linguistic changes that I have introduced 
later in the chapter. This is followed by a presentation of a number of 
reasons for change.

After this, I have presented a language I wish to achieve, that is, a 
language that leads to a non-dichotomous and value-neutral under-
standing of gender. Regarding the language of the human being I have 
argued that both men and women must be portrayed in ways that do 
not involve linguistic dissonance for one sex and which challenge the 
prevailing understanding of gender. Concretely, this means that men 
and women should be made visible in the same contexts and have the 
same opportunities to perceive themselves as imago Dei. Regarding the 
language of divinity, I have similarly argued that it should be characte-
rized by gender markers that connote both woman and man, it should 
invite a conception of God as both/neither »woman« and/nor »man« 
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and offer both woman and man the chance to perceive themselves as 
imago Dei.

This is followed with a presentation of some strategies for change. 
Regarding this, I have noted the importance of problem formulation 
and critical reflection on a particular use of language in relation to a 
particular social problem. I have also argued that increased use of the 
pronoun she for God can be a useful tool in order to achieve a non-
dichotomous and value-neutral language. After that I have noted that 
the linguistic change towards a language for equal conditions must be 
seen as an ongoing process.

The thesis ends with the introduction of my findings into Schüssler 
Fiorenza’s levels concerning the effects of kyriocentrism as follows: In the 
first study, in Chapter 2, I was on the linguistic-grammatical level. When 
I showed that the understanding gender of the hymn lyrics is distinctly 
dichotomous and value discriminatory to women’s disadvantage, I also 
showed that the understanding of gender is androcentric<kyriocentric 
and reinforces a kyriarchy. This chapter also showed that the linguistic 
dissonance that characterized the hymn lyrics is such that it nourishes 
kyriocentrism and kyriarki.

In chapter 3, which was the ideological-cultural level, I examined 
the ecclesiology reflected in the hymn lyrics. There I showed that the 
androcentric<kyriocentric understanding of gender which was found 
in the hymn lyrics could also be seen in the ecclesiology. Although the 
Church of Sweden is characterized as an open national ‘folk’ church the 
ecclesiology of the hymn texts emerges as a very asymmetric church to 
men’s advantage, that is, as an androcentric<kyriocentric church.

In the following chapter, the studies were on the social-institutional 
level. There I showed that the Church of Sweden’s General Synod, hel-
ped to maintain kyriocentrism and kyriarchy through its decisions. The 
reasons I could see were the lack of connection made between the hymn 
lyrics, ecclesiology, and gender in the periods examined, but above all 
gender blindness and a related lack of awareness of this as a problem.

In Chapter 5 I touched on the symbolic-cultural level. There I showed 
that and how the gender understanding of the hymn texts underpins an 
understanding of gender specificity. Furthermore, I could see that and 
how the concepts that undergird the symbolic universe of Christian 
faith and tradition, and thereto are richly represented in the hymn lyrics’ 
understanding of gender, attribute significant importance only to that 
which connotes man. Thus a basic, structuring pattern for a kyriarchy 
is maintained.
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Overall, it was very clear how the different perspectives correlate in 
a tightly woven pattern. The results of the investigations in this thesis 
have thus made it clear that the understanding of gender in The Swedish 
Hymnal helps construct a power system based on domination, despite the 
stated ideals in the opposite direction. I have also suggested a language 
which will break dichotomy as well as value discrimination.
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Följande förkortningar refererande till kyrko- respektive ombudsmötets 
protokoll kommer att användas:

G		  gudstjänstutskottet

KB		  särskilda beredningsutskottet

Ln		  läronämnden

Kfråga		  fråga i kyrkomötet

KMot		  motion i kyrkomötet

KG		  kyrkomötets gudstjänstutskott

KF		  kyrkomötets församlingsutskott

KM		  kyrkomötet

KsSkr		  skrivelse från kyrkostyrelsen

StSkr		  skrivelse från Svenska kyrkans skrivelse för 	
			   rikskyrklig verksamhet

OM		  ombudsmötet

OO		  ombudsmötets organisationsutskott

Förkortningar
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