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Abstract

" Were you Swedish before you became a Muslim?” - Muslim converts on reactions, concerns and
negotiations in a racialized landscape / ’Var du svensk innan du blev muslim?” - Konvertiter till
islam om reaktioner, farhagor och férhandlingar i ett rasifierat landskap

The aim of this thesis is to study how Muslim converts with a Swedish background experience and
negotiate their subject positions as new Muslims in Sweden, mainly in relation to the reactions on
their conversion from family, friends and others. Apart from this main question, I also treat
questions such as: How can the reactions from others be understood in relation to certain ideas
about “Swedishess”, modernity and sexuality? What experiences of “passing” as non-
Muslims/”’Swedes” do the participants have and how can this be understood in relation to racialized
visual signs? To what extent can you talk about a form of racialization of the “white” converts?

I have conducted semi-structured interviews with five female converts and one male, aged
approximately between 20 and 40. As analytic framework, I have used discourse theory, post-
colonial theory, critical race theory and psychoanalysis, which have led the focus of my discourse
analysis to the construction of and movement between different identity categories, and the power
relations implied in this.

Some of my main conclusions are that the visual field, including visual signs of ”Swedishness” and
”Muslimness”, play an important role when it comes to the participants possibilities to negotiate
their positions and that sexuality and gender is used as symbolic resources to articulate a specific
”modern” Swedish national community. I also conclude that you can speak about a form of
racialization of the converts, especially experienced by the women wearing hijab, but that they at
the same time can use their ”whiteness” strategically, for example as expressed in names,
appearance or family history, to gain more power and recognition as individuals.

Key words: Muslim converts; Islamophobia; Racialization; Whiteness; Passing; the Other;

Nyckelord: Konversion till islam; Islamofobi; Rasifiering; Vithet; Att passera; den Andre



Forord

Ett stort tack till ”Helena”, “Johanna”, ’Julia”, ”Malin”, ”Lotta” och ”Omar” for er tid, stora
engagemang och vilja att dela med er av personliga tankar och erfarenheter! Jag vill ocksa tacka de
personer som hjilpt mig att hitta deltagare till studien, min handledare Lena Karlsson for goda rad
och konstruktiv kritik, pappa for boklan och korrekturldsning samt Anna, Birgitta, Josephine, Liv,

Malva och Olle for inspiration, tips och intressanta diskussioner.

Ostersund, maj 2013

Hanna Béckstrom



1. Inledning

1.1 Introduktion

Och si frigade en kvinna mig: ”Ar du sjilv muslim?” och sa svarade jag “Ja”, d4 tittade hon mig s hir
[bojer sig fram och tittar mig i dgonen]: ”Vad spannande!” och da kénde jag liksom att hela... Alltsa,
allting bara fordandrades for mig, i den stunden. Forst sé var jag en jamlik bland alla andra dir, ndgon som
var dér i sin professionella roll till att bli ett exotiskt objekt pa négra sekunder. Det var en vildigt stark och
vildigt mérklig kansla.

Citatet kommer fran Johanna', en av de sex muslimska konvertiter® jag traffat infor denna uppsats,
och beskriver en hdndelse pa en konferens dir Johanna deltog genom arbetet. Johanna, som inte
anvénder huvudduk och som har behéllit sitt svenskklingande namn, positioneras inte av andra som
muslim forrdn hon sjilv avslojar” det, vilket, som hon beskriver ovan, ofta far olustiga foljder. Jag
aterkommer till mitt och Johannas samtal ldngre fram. Hér far hdndelsen forst illustrera uppsatsens
problemomrade — vad dr det som hiander med Johannas position nir hon pekas ut som muslim? Vad
ar det som gor att hon forst ses som “jdmlik alla andra”, och hur kan “objektifieringen” som hon

upplevde tolkas?

Religios konversion tolkas inte séllan utifran den enskilde individens perspektiv, som en form av
byte av symboliskt universum (jfr Geels & Wikstrom, 2005), eller som en andlig nyorientering,
padriven av nagon form av kris och ett aktivt sokande efter nya svar (Rambo & Farhadian, 1999).
Oavsett om man gér fran att vara ateist till att bli troende eller vaxlar mellan religiosa system, sa kan
konversionen forstds som ett individuellt anammande av en ny forstaelsehorisont och av nya
sammanhang som skapar mening. Detta perspektiv aktualiserar religios identitet som ett personligt
val, beroende av en egen identifikation med en viss meningsstruktur och grupp, vilket ér viktigt for
forstéelsen av berdttelserna fran deltagarna i denna studie. De har alla, pé olika sétt, mott, gradvis lért
kdnna och tolkat islam, ofta tillsammans med praktiserande muslimer, och funnit att islam “kénns
ritt”. Konversion till islam innebér inte bara ett nytt tankesystem — utan ocksé nya handlingar och
vanor, som bon, fasta och kanske klddkoder. Den nya religidsa identiteten kan séledes, fran
individens perspektiv, tolkas som bade ett anammande av (delar av) ett nytt symboliskt universum,

och nya handlingsmdnster och kroppsliga orienteringar.

1 Johanna heter egentligen nagot annat.

2 En del muslimska konvertiter foredrar termen revertit”, for att signalera att man “atervander” till islam, da man
menar att alla egentligen fods som muslimer. Termen “ny muslim” férekommer ocksa. Jag anvander dock begreppen
konvertera och konvertit, &ven om det & mojligt att ndgra av mina informanter foredrar ett annat ord, eftersom jag
uppfattar dessa som mest vedertagna och neutrala.



I denna uppsats intresserar jag mig dock inte framst for tron och den religidsa praktiken, utan hur
deltagarnas religiésa identitet uttrycks och positioneras i relation till tillgdngliga diskurser om islam 1
en svensk kontext’. Att vara ”det ena” och bli ”det andra” - hur kan dessa positioner och rorelser
tolkas, givet att "identiteter” ses som sociala konstruktioner med skiftande betydelse, utan nagon

inneboende essens?

1.2 Syfte

Med utgdngspunkt i detta perspektiv pa religiés konversion har jag genomfort intervjuer med sex
muslimska konvertiter med “svensk bakgrund™. Det évergripande syftet dr att studera hur
intervjupersonerna upplever, tolkar och férhandlar sina positioner som nya muslimer 1 Sverige 1
relation till omgivningens reaktioner. Jag dr framforallt intresserad av hur de medverkandes
identifikation med, och kanske visuella igenkdnnbarhet som, praktiserande muslimer paverkar deras
egen och andras uppfattning om deras positioner i relation till socialt konstruerade koncept som
”svenskhet”, ”vithet”, ”femininitet” och “maskulinitet”. Genom att borja i konvertiternas egna
tolkningar av sina (fordndrade) moten med andra, vill jag vidare undersdka de diskursiva
kopplingarna mellan dessa koncept, alltsa intersektioner mellan och fordndringar i olika
maktrelationer. Hur konstrueras till exempel ’svenskhet” som norm genom hénvisning till specifika
genusuttryck eller utseenden? Den Overgripande fragestdllningen dr: Hur tolkar och beréttar
konvertiterna om omgivningens reaktioner pa deras nya religidsa identitet, och hur forhandlar de sina

positioner i relation till detta?

Annorlunda uttryckt 4r min intention att studera informanternas erfarenheter av att positioneras
inom/genom (bl.a.) rasistiska diskurser (kunskapsregimer®); av att & ena sidan “stoppas” som
“framlingar” och & andra sidan av att ’passera” som icke-muslimer (Ahmed, 2000), {or att diskutera
vilka inkluderings- och exkluderingsmekanismer som formar konstruktionen av s vél den Andre”
som av den normerade “’svensken” (Mattsson, 2005). Som beskrivs ndrmare 1 metodavsnittet ser jag
text och diskurs som situerade sociala och materiella meningsskapande praktiker, i1 vilka ménniskor
deltar (Smith 2005:170). De undersokta diskurserna relateras darfor till konkreta upplevelser och
relationer. Jag utgér fran att deltagarnas berittelser uttrycker mening genom i huvudsak tre olika
diskursiva kategorier; deras egna forvantningar och farhagor infér konversionen, andras reaktioner

(tolkade av informanterna) samt informanternas strategier for att bemota dessa.

3 Jag gor denna uppdelning och avgrinsning dven om religiositeten, till exempel hur man upplever och tolkar relationen
till Gud, inte heller kan ségas vara oberoende av diskurser.

4 Jag har sokt informanter med formuleringen “muslimska konvertiter med svensk bakgrund”, vilket alla medverkande
har identifierat sig med. Jag beskriver min tolkning av ”svenskhet” vidare pa s. 23 och framat.

5 Jag beskriver min syn pa diskurs ndrmare pa s. 27 och framat.



Forutom den 6vergripande fragestéllningen stills ocksa frdgor som: Hur kan omgivningens
reaktioner tolkas i relation till olika forestdllningar om “svenskhet” och “vithet”? I vilken
utstrdckning och pa vilka sitt dr det relevant att tala om en rasifiering” av de muslimska
konvertiterna? Vilka erfarenheter av att passera” respektive av att ifrdgasattas som “’svenskar” har
informanterna och hur kan dessa upplevelser tolkas i forhallande till rasifierade visuella tecken?
Vilken roll spelar genus och sexualitet? Ar det nigon skillnad pa hur mén och kvinnor upplever sina

positioner efter konversionen?

1.3 Disposition

Efter inledningen, som avslutas med en genomgang av ndgra viktiga begrepp nedan, beskriver jag
tidigare forskning om konversion till islam. Detta f6ljs av en beskrivning av mitt teoretiska ramverk,
som baseras pa poststrukturalistisk och postkolonial teori. Den teoretiska bakgrunden utvecklas
vidare 1 ndsta avsnitt, som tar upp islamofobi och rasism ur négra olika infallsvinklar, bl.a. relationen
mellan religion och “ras”, mellan genus och nation och svenskhet som nationell identitet. Jag
beskriver sedan min metod, material och metodologiska utgdngspunkter, som grundar sig i
diskursanalys och intervjuer. Efter denna inledande del foljer analysen, som berdr sex olika

overgripande teman och avslutas med en sammanfattande diskussion.

1.4 Inledande begreppsgenomgang och fértydliganden

Begreppen "rasifiering” och "vithet” spelar en viktig roll i min diskussion och jag kommer att
diskutera dem vidare i teoriavsnittet. Jag vill dock forst gora nagra fortydliganden for att klargora
mina fragestallningar. Min anvandning av begreppet "rasifiering” bygger pa Robert Miles (1989)
definition, som légger vikten vid hur sociala kollektiv konstrueras som olika "raser” eller
"folkgrupper” genom representationsprocesser dar diskursivt investerade visuella skillnader, s.k.
"karaktarsdrag”, "kannsigen” och gorstill tecken for annorlundaskap (jfr Miles, 1989: 74, citerad av
Molina, 2005, se dven Seshadri-Crooks, 2000). "Rasifiering” kan séledes definieras som den bade
sprakliga och materiella process som definierar olika kroppars grinser och forhallande till varandra,

inom ramen for en rasistisk diskurs.

Som Ruth Frankenberg (1993) har uttryckt det, 4r ”vita” personer rasifierade pd samma sitt som mén
ar konade. ”Vithet” ska alltsa ses som en konstruktion pd samma sétt som andra rasifierade
skillnader, men eftersom vithet kan ségas utgéra normen i den “’vita rasismens” logik (Mattsson,

2004) uppfattas personer som positioneras som “vita” som neutrala och “omarkta” (Seshadri-Crooks,



2000, Dyer, 1997). Fragan om en eventuell "rasifiering” av muslimska konvertiter handlar saledes

om ifall konversionen kan leda till en rasifierad ”méarkning” av tidigare ”omarkta”, "vita” subjekt.

Jag utvecklar resonemanget om rasifiering 1 avsnitt 3.2 och 4.2.

Ett flertal tidigare studier, som beskrivs ndrmare i nista stycke, menar att muslimska konvertiter i
vast ofta sjélva tar avstand fran forestdllt “europeiska” eller “visterldndska” vérderingar, och att
konversionen till islam kan tolkas som ett motstind till majoritetssamhéllets normer. Forestéllningar
om “svenska” eller visterldndska normer” &r fran det perspektivet framforallt ndgot som
konvertiterna sjélva bar pé och kritiserar. En risk med detta perspektiv ar dock, vill jag hivda, att
svenskhetens ”innehall” tas for givet och ddrmed reproduceras ytterligare. Mina fragestéllningar &r
istéllet neutralt formulerade, for att alla forekommande forestéllningar om “’svenskhet ™ i
beréttelserna ska betraktas som relevanta, oavsett vem som (re)presenterar dem. Mitt fokus ligger
dock pa omgivningens reaktioner och forvéntningar, som dessa tolkas av informanterna, eftersom jag
vill undersdka hur till exempel svenskhet reproduceras som normativ gemenskap genom specifika
inkluderings- och exkluderingsmekanismer. Detta ger min studie en mer kritisk ingang, da jag inte
betraktar ”svenska normer” som given (eller onskvird) bakgrund till konversionsberittelserna, utan

nagot som reproduceras i motet mellan konvertiten och omgivningen, men dven i intervjusituationen.

2. Konversion till islam som forskningsfalt

Tidigare studier om svenska konvertiter till islam ror framforallt kvinnliga konvertiter, kanske till
foljd av att en stor majoritet av konvertiterna 1 Sverige dr kvinnor (Roald, 2004). Religionssociologen
Madeleine Sultan Sjoqvist (2006) har exempelvis gjort en studie av konversionsberéttelser, med
betoning pd hur de kvinnliga konvertiterna “skapar mening” kring sin konversion, sin religiositet och
kring sina positioner som muslimska kvinnor. Sjoqvist tolkar informanternas religiositet och
uppfattningar om genus som “en reaktion mot det senmoderna livets villkor”, d& de enligt henne
placerar sig sjdlva i en essentialistisk konsuppfattning, en patriarkal familjemodell och, inte séllan, i
en fundamentalistiskt inspirerad religiositet (2006:260 ff). Sjoqvists resultat dr intressanta, men
hennes ingang &r pé flera sitt rakt motsatt min, da hon utgér fran senmodernitetens villkor for att
analysera informanternas beréttelser som en “motreaktion”. Min intention &r snarare att géra tvirtom
— vad berittar majoritetssamhillets reaktioner och informanternas strategier for att hantera dessa om

normer i det ”senmoderna” Sverige?



Antropologen Anna Mansson McGinty har intervjuat svenska och amerikanska kvinnliga
konvertiteter, och diskuterar i boken Becoming Muslim (2002) konvertiternas personliga
identitetsskapande efter konversionen, i relation till individuella “tankemodeller” och socialt
tillskrivna kategorier. McGintys studie ligger ndrmare min, d4 hon ldgger stor vikt vid vilka
omgivande diskurser som péverkar konvertiternas sjalvbild — som forestillningar om muslimska
kvinnor”, ”svenskhet” och amerikanskhet”. Hon gér dock inte ndrmare in pa dessa diskursers

konstruktion och innehéll i relation till makt, utan fokuserar pa hur konvertiterna approprierar

kategorierna och omforhandlar betydelse och identitet for sig sjalva’.

Anne-Sofie Roald, sjdlv konvertit till islam med skandinavisk bakgrund, har studerat svenska, danska
och norska konvertiter, bade kvinnor och mén, for att ’fa en bred bild av varfor méanniskor
konverterar till islam, och vilken roll konvertiter har i den muslimska gruppen och i det
skandinaviska samhillet” (Roald 2003:111). Konsfordelningen bland enkitdeltagarna, som Roald da
ansag representativ for gruppen, var 16 % mén och 84 % kvinnor. Roald uppskattade att det vid
millenieskiftet fanns ca 3000-5000 praktiserande konvertiter i Sverige, en siffra som i dag torde vara
ndgot hogre. Roald visar bland annat att en vanlig vég till islam borjar med néra relationer till
muslimer, inte séllan en partner. Ett personligt sokande och intresse for religion dr dock ocksé
viktigt. Intressant for denna studie &r att konversionen till islam enligt Roald ofta lett till en social
kris for konvertiterna’. Ménga vittnar om att de mott misstinksamhet och en nedlatande attityd,
sarskild de kvinnor som bdrjar bara huvudduk, vilken associeras med en kvinnlig offerroll” (ibid., s.
107). Roald intervjuade dven fordldrar, som néstan alla sg sina barns konversion som en “tragedi”
och ett ’svek”. Problemen var inte sillan orsakade av en dalig relation till barnets (dotterns)
muslimska partner, men manga forildrar vittnade ocksd om en sorg dver att barnen ’avvisade det

svenska” (ibid. s. 113-115).

Roald reflekterar ocksa 6ver konvertiternas speciella position 1 de skandinaviska samhillena, med en
fot 1 majoritetskulturen och en i en minoritet. Denna “mellan-position” mojliggor enligt Roald att
konvertiten forstdr “’sitt eget samhélle samtidigt som hon eller han i ett utifran-perspektiv ér
medveten om sociala strukturer som andra etniska svenskar inte &r medvetna om” . Ménga
konvertiter 1 Roalds unders6kning menade ocksa att de kunde tédnka pa sig sjdlva som “invandrare”,

bl.a. eftersom de identifierade sig med den muslimska gruppen ’som huvudsakligen bestar av

6 By analysing conversion as a psychocultural process — I will demonstrate how a convert integrates and reconciles
various ideas and representations within her particular "personal world”, Mansson McGinty, s. 8

7 Detta kan jamforas med Lewis Rambos konversionsmodell, som forutsétter “kris” som en anledning till religios
konversion, snarare dn dess konsekvens. Se Rambo & Farhadian (1999).



invandrare” och eftersom de upplevde att de, da de positioneras som muslimer, blir aktivt uteslutna

ur den skandinaviska majoritetens gemenskap (ibid., s. 115 ff).

Ett flertal internationella studier om konversion till islam har ocksa gjorts, av vilka jag lyfter fram

ndgra som berdr mina fragestillningar®.

Religionsforskaren Kate Zebiri (2008) har intervjuat ett trettiotal brittiska muslimska konvertiter,
kvinnor och min, och diskuterar, liknande Sjoqvist och Roald, bland annat hur de utmanar nagra av
det visterlindska samhillets grundlaggande vérden, sa som individualism, sekularism och
jamstilldhet” (ibid., s. 2, min Overséttning). Konvertiterna ar enligt Zebiri ocksa kritiska till
“aspekter av brittisk kultur” sdsom materialism, konsumism och sexualisering av samhéllet.
Motstandet dr vidare inte bara intellektuellt, utan “embodied in their daily lives”, med konsekvenser
pa bl.a. socialt liv, klddsel och matvanor. I linje med Roalds resultat konstaterar Zebiri att
familjemedlemmar i en majoritet av fallen reagerar mycket negativt. Konvertitens upplevda “’brott”
med familjens egna traditioner och kultur ar en viktig orsak till konflikt, men motstandet fran
familjerna uppvisar ocksa paralleller till samhallets instéllning till muslimer i stort. Det finns ex. en
oro for att framforallt dottrarna ska mota diskriminering eller vildsamma makar, ett starkt
ifrgasittande av bruket av hijab som upplevs som “pinsamt” och “’icke-respektabelt”, kritik av
konversionen som ett sorts politiskt svek och motstind till vad som uppfattas som ett vergivande av
ett civiliserat”, modernt liv till forman for en frimmande kultur som uppfattas som primitiv och

barbarisk (ibid. s. 75-76).

Ali Kose (1996), ocksa brittisk religionsforskare, har genomfort en kvantitativ studie bland
muslimska konvertiter i Storbritannien och bl.a. undersokt orsaker till och forutséttningar for
konversionen, konvertiternas sociala och ekonomiska bakgrund samt konversionens konsekvenser
for identitet och social relationer. Vad géller det sistnimnda konstaterar dven Kose att konversionen 1
de flesta fall ledde till konflikter med familj och vinner. Kdse analyserar inte skillnaden, men de
negativa reaktionerna tycks kunna delas upp 1 kulturellt, religidst och socialt motiverat motstand —
fordldrar kan reagera negativt bade for att de dr besvikna dver att familjebanden forsvagas da
sonen/dottern viljer en annan virldsbild &n den man fatt med sig hemifran, det kan vara sorg over att
man inte ldngre delar samma religion, och, till sist, motstand till att sonen/dottern ’svikit” den egna

kulturen/nationen och gatt dver till den till synes kulturella ”Andre”. En informant berdttar ex. om

8 Jag ndmner hér enbart forskning om konversion till islam i en europeisk kontext, men det finns &ven ett stor méngd
studier av konversion och muslimska konvertiters situation i andra virldsdelar, ex. Pérouse de Montclos (2008),
Bourjolly (2013) och de Oliveira & Mariz (2006).
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hur hennes pappa, en hingiven rojalist, ’felt that by taking Islam, I'd slighted the Queen and slighted
being British. And that offended him very much” (ibid. s. 137).

Avslutningsvis kan antropologen Mikaela Rogozen-Soltars (2012) studie bland muslimer i Spanien
ndmnas. Rogozen-Soltar har jimfort erfarenheter av att representera” islam hos muslimska
konvertiter respektive muslimska immigranter i sodra Spanien,och menar att konvertiternas och de
”fodda” muslimernas olika positioner i relation till rasifieringen av islam, liksom deras olika
ekonomiska och kulturella forutséttningar, skapar en ”ojamlik multikulturalism”. De “’spanska”
muslimerna tycks med andra ord i viss man bibehalla, eller omforhandla, sina privilegierade

positioner gentemot den invandrade muslimska minoriteten.

Tidigare forskning om konvertiter tyder alltsa pa att (det svenska) majoritetssamhéllet, inte minst
konvertiternas sldkt och vinner, bemoter konversionen till islam med stor skepsis, for att inte séga
med uttalat ogillande. Samtidigt positioneras ménga konvertiter 1 en komplex relation till
majoritetssamhillets normer och forvéntningar, da de bade verkar atnjutna och mista privilegier

forknippade med att ens tillhorighet till en forestélld nationell identitet inte ifrdgasétts.

Jag vill med denna studie fordjupa mig i den mellanposition” och den friktion med omgivningen
som konversionerna ofta verkar leda till, ett omrdde som jag uppfattar som underteoretiserat i de
studier som gjorts hittills, d& de hellre fokuserar pa konvertiternas “avvikelser” fran normen. Jag
utgér fran att svenska muslimska konvertiters erfarenheter kan bidra till en fordjupad forstaelse bade
av muslimers position generellt och av (rasifierande) exkluderings- och inkluderingsmekanismer i
det samtida Sverige. Jag vill déarfor placera uppsatsen 1 relation till den pagaende teoribildningen och

forskningen kring islamofobi, rasism och postkoloniala relationer.

3. Teoretiska utgangspunkter

Som nédmns inledningsvis ser jag “identiteter” som sociala och sprikliga konstruktioner, vars innehall
ar foranderligt. Jag har med andra ord en poststrukturalistisk utgdngspunkt vad géller forstéelsen av
mening och identitet, och ser "betydelse” som ytterst en frdga om konflikt mellan olika tolkningar
och omtolkningar (Hall, 1997, Wikstréom, 2009, Laclau & Mouffe, 1985/2008). Konflikten om
mening kan beskrivas som ytterst en strid om makt, eftersom den kunskap som framstar som sann

kan legitimera eller ifragasitta olika maktrelationer. Hur informanterna férhandlar om sina positioner
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1 motet med andra blir darfor en central fraga. Jag anvénder denna teoretiska ingdng med ett
postkolonialt perspektiv, och syftar da pa den teoritradition som kritiserar ”’den monovokala
vésterldndska diskursen om modernitet” (de los Reyes & Mulinari 2005: 65) och denna
kunskapsregims legitimering av en rasistisk (och rasifierande) maktordning, som delar upp
méinskligheten i ett (vitt, vasterlandskt) ”vi” och ett "dem”. Utgdngspunkten &r enligt de los Reyes
och Mulinari att den vésterlandska koloniseringen, av bl.a. muslimska befolkningsomraden, inte bara
har lett till en viss ekonomisk ordning, utan ocksé pa en diskursiv niva "upphdjt det europeiska

modernitetsprojektet till en modell f6r hela ménskligheten™ (ibid. s.75).

”Modernitet” dr ett mingfacetterat begrepp som berér ménga omraden, men spelar en viktig roll som
“nodalpunkt™ i flera av de diskursiva konflikter jag beskriver. Kortfattat syftar jag dels pa den
ekonomiska och politiska utveckling som f6ljt pa den industriella revolutionen och kapitalismens
framvéxt 1 Europa, och pa en ideologi med rotter i upplysningen, som kénnetecknas av en stark tro pa
reformer och framsteg utifran vetenskapligt definierade ”sanningar”, individuell autonomi och

utveckling och sekularisering (Furseth & Repstad, 2003/2005: 101 f¥).

3.1 Jaget och den Andre

Hur betydelse och identiteter etableras, forhandlas, kan dock teoretiseras pa olika sitt. Den
dialektiska relationen mellan jaget och ”den Andre” ir i alla avseenden en viktig utgangspunkt — jag
behover, pa nagot sitt, andra for att sjélv bli/vara till. En tolkning baserad pé en poststrukturalistisk
ontologi dir mening dr beroende av ett spraksystem av motsatspar (en kvinna &r kvinna eftersom hon
inte 4r man osv.), gor subjektet beroende av ’den Andre” som just motsats och negation (Hall, 1997).
”Svenskhet” dr en begriplig position endast om det finns “icke-svenskar”. En kritisk analys av olika
uttryck for beroendet av en forestilld ”Annan” dr darfor en central bestandsdel i den postkoloniala
teoritraditionen, ddr fokus ligger pa att synliggora hur olika kulturella identiteter, som “svenskhet”,
och ”svensk” femininitet och maskulinitet, skapas genom att vissa egenskaper utesluts och tillskrivs
“andra”, vilket dr en process intimt forknippad med makt (Loomba, 2005/2008: 65 ff, Hall, 1997,
Alcoff 2006: 47 ff). Modernitetens visterldndska subjekt skapas med andra ord genom att en
grundldggande skillnadslinje etableras, mellan ”de civiliserade européerna” och ”de Andra”, som

placeras utanfor den europeiska utvecklingsprocessen (Eriksson, Eriksson-Baaz & Thorn, 1999 :29).

Jag anvinder ocksa ett teoretiskt ramverk inspirerat av lacaniansk psykoanalys, aktualiserat av bl.a.

9 En "nodalpunkt” kan definieras som det centrala tecken som andra tecken organiseras kring och som ger andra
begrepp mening, se vidare s 27 och framat och Laclau & Mouffe (1985/2008).
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Sara Ahmed (1999, 2000, 2011), Frantz Fanon (1971/1995) och Kalpana Seshadri-Crooks (2000).
Jacques Lacan kopplade poststrukturalismens sprékliga meningsdynamik till psykologiska processer
och konsutveckling, och hans perspektiv pa subjektet utgdér en nérliggande tolkning av jaget-den
Andre relationen. Lacans teori dr for komplex for att sammanfattas i alla delar hir, men borjar i
tanken att ’jaget” fran borjan inte har ndgra tydligt definierade granser. Enligt Lacan borjar
differentieringsprocessen i det s.k. spegelstadiet, dir barnet ser en bild av sig sjélv och misstar bilden
som sitt eget jag. Utifrdn denna bild skapar barnet en kénsla av egen identitet och anatomi, som
fortsitter utvecklas genom att barnet ser och identifierar sig med andra individer, och i férlangningen
med det abstrakta, ideala subjekt som “’den store Andre” star for (enligt Lacan representerad av
“fadersfiguren”). Var subjektivitet ar alltsa strukturerad av symboliska lagar, som finns
koncentrerade i forestdllningen om “den store Andre”. ’Den Andre” enligt Lacan dr med andra ord
den abstrakta figur ("Fadern”) som “dger” det sprak ("Lagen”) som subjektet behdver for att forsta
sig sjalv (Mansfield 2004:41 ff, Seshadri-Crooks 2000: 30ff , Ahmed 2000: 43f). Det gor att jaget
bade behover den Andre som nyckeln till sprak och identitet, men samtidigt maste ta avstand frén
den forsta Andre hen méter ("Modern™), da denna dr forknippad med symbios och brist pd egna

granser.

Judith Butlers (1993) kritiska ldsning av Lacan, dir hon ifragasétter att den symboliska ”lagen” om
konsskillnad skulle vara fordiskursiv, belyser ocksa ndgra av mina utgdngspunkter. Butler menar att
“faderns lag”, genom vars sprak individen alltsa “antar en bild”, inte ska ses som en “naturlag”, utan
som en konstruktion som b/ir ”lag” genom att den upprepande citeras. P4 samma sitt kan andra
forestillningar om skillnader demonteras — det finns ingen ”lag” om svenskhetens” eller "vithetens”
essens, som foregar uppdelningen. Skillnader etableras istéllet genom att citeras som sédana — och
undersoks genom att “citaten”, diskursen, analyseras kritiskt. Lacans “’skillnad” handlar alltsd om
kon, vilket Butler menar inte behover tolkas som att ’kon” dr en mer grundlaggande och “naturlig”
skillnad &dn andra, som formas oberoende av andra diskurser (ibid. s. 134). Konade skillnader &r
tvirtom alltid (bland annat) rasifierade, och rasifierade skillnader &r alltid konade (jfr Seshadri-
Crooks, 2000). Denna uppsats handlar inte frimst om hur kdnsskillnad konstrueras, men kon/genus
ar en viktig aspekt som belyses i relation till konvertiternas forandrade subjektspositioner. Jag

beskriver en lacaniansk tolkning av “raskonstruktion” nédrmare nedan.

Identiteten &r dock inte enbart beroende av individens egen identifikation med en bild, med en
antagen (och citerad) position i “det symboliska”, utan ocksé av att denna identifikation bekréftas av

andra (jfr Smith, 1999). Antagandet av en bild sker, som Butler pipekat, inte heller bara en ging,
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utan processen, och bildens betydelse, méste standigt upprepas, vilket Oppnar for glidningar,
variation och felldsningar (1993: 56). Det finns, som Ahmed (2011: 52) uttrycker det, ’en potentiell
skillnad mellan den bild som redan antagits i och av ett subjekt”, och en bild som alltid kvarstar att

anta”.

Informanternas forhandlingar om sina positioner med omgivningen méste alltsa ses 1 ljuset av de
komplexa relationerna mellan jaget och ”den Andre”, och i relation till den stindigt pdgaende
diskursiva kampen om mening i ”det symboliska”. Den muslimska konvertitens “’synlighet” infor
andra, och omgivningens svar och tilltal (’interpellationer'?), ska inte tolkas som reaktioner pa en
redan existerande och given muslimsk identitet. ”’Synligheten” &r visserligen beroende av tidigare
ogonblick, av konversionen som 1 viss min “redan genomganget” beslut och ritual, men ”den nya
muslimen” som han eller hon framtrdder infor andra 1 konkreta moten maste ocksé forstas som en
figur som konstrueras i samma stund"'. Konstruktionen ar dock inte oberoende av sammanhang och
historia, hela tiden “ny”, utan avhéngig vilket sprak som ér tillgdngligt, det vill sdga, vilka diskurser
som ger begriplighet, och de inblandades individuella positioner och tolkningshorisonter”. Den
muslimska identiteten”, som inte ska likstdllas med sjélva tron, blir dirmed en fraga om férhandling
mellan individ, omgivning och olika motstridiga diskurser, dér erkdnnande och avstandstagande

utgor tva centrala mekanismer.

Det ér fran detta perspektiv jag hir ndrmar mig “konversion” och religids identitet - som nagot mer
an en religiost inspirerad handling kan konversion som fenomen ocksa, menar jag, ses som en rorelse
mellan och genom spréakligt konstruerade subjektspositioner - en rorelse som, eventuellt, samtidigt

kraver en omforhandling av positionernas betydelse.

3.2 ”"Den Andre” kontextualiserad

”Vita, vasterldndska” eller ”svenska” konvertiter till islam dr ingen homogen grupp, och bor inte
behandlas som sédan. Annu mindre vill jag konstruera ”Den 'etniskt svenska' muslimen” som en
abstrakt, generaliserad figur, som en “6verskridare” eller hybrid” som rent teoretiskt sett befinner
sig 1 en prekdr, men “intressant” position. Jag kan se risken att jag pa sa vis exotifierar de individer
jag talar om, och att jag baserar min analys pé en sorts fetisch”, en abstrahering av verkliga sociala

relationer till en tankefigur, och i vérsta fall bekréiftar de maktrelationer jag vill granska kritiskt (jfr

10 Bade Ahmed (2010) och Butler (1993: 121 f.) anvédnder Althussers uttryck “interpellation” for att beskriva det yttre
tilltal” som konstituerar subjektet som underordnat ”lagen” (som kdnat, rasifierat etc.),

11 Som flera av mina informanter vittnat om ar detta att ’bli muslim” ocksa pa ett religidst plan en process och ett
gorande, och inte en hindelse som enbart sker i sjdlva konversionsritualen.
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Ahmed, 1999, 2000).

”Den Andre” bor dérfor inte heller anvandas som en ahistorisk och abstrakt figur utan, som analytiskt
verktyg, specificeras och sittas i en kontext. Varfor framstér vissa andra som mer fridmmande an
andra? for att parafrasera Sara Ahmed (2000: 25). En generell teori om dialektiken mellan jag och
”den Andre” verkar otillrdacklig for att forsta rasismens verkan i faktiska sociala relationer. Rasism
som system fOr utestingning maste istéllet forstds i ljuset av att kroppar och subjekt inte bara formas
genom differentiering fran varandra eller frdn ”den Andre ”, utan ocksd genom é&tskillnad mellan
olika andra, mellan "framlingar” och “vanner”, vilket, enligt Ahmed, 4r en hogst materiell process,
beroende av historien (ibid s. 38 ff). Sa, genom vilka situerade diskursiva processer materialiseras
jag och olika andra till skiljda subjekt/objekt? Hur tar den lingvistiska psykoanalysens forestdllda
Andre konkret, fysisk form?

Kalpana Seshadri-Crooks (2000) fragar sig just detta i sin analys av konstruktioner av “ras” och
vithet” som fenomen, baserat pd Lacans teorier. Det dr ett viktigt exempel pa historicering av
psykoanalysen i forhallande till mina fragestéllningar om “’svenskhet”, och ”svenskhetens”
forestillda kopplingar till “vithet” (se ex. Mattsson, 2005, 2010, Sawyer, 2000, Lundstrom, 2007)"2.
Seshadri-Crooks menar att “rasifiering” som subjektsformerande process, dr strukturerat runt just
positionen “vithet” som “maistersignifikant”, som det forestillda ~original” kring vilket mening
skapas. ”Vitheten” utger sig for att erbjuda den "helhet” som subjektet, enligt Lacan, ldngtar efter
(begir), da ”den vita kroppen” framstar som omarkerad av spraket, och darfor som hel och fullindad.
Enligt denna skillnadslogik beskrivs och markeras alla andra” i relation till det vita centret,
samtidigt som “vitheten” tycks std utanfor (den rasifierande) diskursen (ibid. s. 20f). Rasismen
’lanar” enligt Seshadri-Crooks pé sé sitt den logik som konsskillnaden etableras genom, for att
rasifierade skillnader ska framsta som lika “naturliga”. Genom att appropriera den androcentriska
diskursen diar mannen (”Fadern”) innehar den enda ’riktiga” subjektspositionen kan “’vita” alltsa
framstélla sig sjdlva som “fullindade” (maskulina) subjekt, och ”andra” som (feminina) brister och
skillnad. Seshadri-Crooks skriver s hér: ”In fact, this is the very state of fullness that Whiteness
attempts to signify; not only the mastery of humanity, but of sexuality. It is essentially an
androcentric fantasy that femininity, due to its inherent incompleteness, would necessarily militate

against” (ibid. s. 77).

Seshadri-Crooks papekar vidare att inget hos kroppen kan tas for givet, men daremot Gppnar

12 Se vidare sida 23 och framat.
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kroppens visualitet for kulturella och historiska symboliska investeringar i densamma”, som
kulturgeografen Katarina Mattsson (2010: 17) uttrycker det. En viktig poéng ar att “rasifiering” inte
handlar om visuellt igenkénnande av “verkliga” skillnader, utan att bade vithet”, “etnicitet” och
’skillnad” dr symboliska fenomen som forsoker framstd som essentiella “egenskaper”. Att
kontextualisera ”den Andre” innebdr med andra ord inte att skillnaden ses som “naturlig”. Som
Mattsson (ibid.) papekat 6ppnar Seshadri-Crooks forstielse av vithet ocksa for “produktiva
samlédsningar” med Judith Butler. Mattsson skriver: ”Liksom genus installerar idén om 'kdnad natur’,
installerar vithet som strukturerande egenskap idén om 'rasifierade kroppar', om én effekterna och de
vidare systemen av skillnad, begir, atrd och hot inte 4r desamma” (ibid.). Att kontextualisera den
diskursiva konstruktionen av konade “etniska” identiteter blir sa ett sétt att undersoka intersektioner

av historiskt etablerade maktrelationer.

3.3 "Att passera”

Uttrycket “att passera” (passing) har anvénts for att beskriva bland annat ”svarta” personers
erfarenheter av att 14sas som vita”, personer med judisk hirkomst som passerat som icke-judar, och
transpersoners olika mdojligheter att passera som tillhérande ett annat kon én det de “egentligen” &r
(Sanchez & Schlossberg red., 2001). Jag anvinder begreppet for att analysera informanternas
erfarenheter av hur omgivningen utifran visuella markdrer ldser och positionerar dem, som muslim
eller icke-muslim, som “etniskt svensk” eller ”invandrare” och sa vidare, och deras egna strategier

for att ibland “undvika friktion” med vad vi kan kalla ”svenskhetsnormen”.

Fenomenet ”passera” behdver dock specificeras, eftersom ovanstidende exempel kan tolkas som att
det finns ett fordiskursivt varande, ett hon-dr-egentligen, vilket riskerar att reproducera en
forestdllning om essentiella identitetskategorier. Med Ahmed vill jag istillet precisera ’passerandets”
logik som en “felldsning” i forhallande till den bild som redan antagits i och av ett subjekt” och som
etablerats genom tidigare moten. Det tidsméssiga glappet mellan denna bild och den som alltid
kvarstér att anta” mojliggér vad Ahmed kallar en potentiell tolkningskris™ dér subjektet "'16sgors'
genom att ndstan, men inte riktigt, 'passa ihop' med den visuella utlgsande faktor som séitter igdng
identitetstinkandet” (2011: 54 ff.). "Passerande” som fenomen ska enligt Ahmed darmed inte forstés
som en generell logik for subjektsformation, och inte heller som per definition ett progressivt
overskridande av identitetens ramar, 4ven om fenomenet “avslojar det arbete och de motsittningar
som doljs av identiteten”. Sarskilt ett medvetet forsok att ’passera som..." kan tvirtom ségas
reproducera den forestillda identiteten som ett igenkénnbart och avgransat objekt med vissa

egenskaper, som en “fetisch” som Ahmed kallar det (ibid., s. 56).
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Passerande kan ocksa ske pé olika premisser — att passera som det man ar” (det vill sédga, som det
man redan etablerats som) dr inte samma sak som att passera som “nagot annat” (ibid., s. 53). Det dr
ocksa skillnad pé avsiktligt passerande, och att (ovetandes) misstas for ndgot annat dn det man
identifierar sig som. Och, inte minst, papekar Ahmed, ar det stor skillnad pa att som ex. vitt subjekt
passera som vit, och att som svart passera som vit — passerande som fenomen gar ’endast att forsta 1

forhéllande till ett komplext system av sociala motsittningar” (ibid., s. 51).

4. Islamofobi och rasism

Uppsatsens fragestillningar méste ocksa forstds mot bakgrund av den pdgaende politiska och
akademiska debatten om 6kad intolerans och fientlighet gentemot muslimer och islam i framforallt
Europa och den anglosaxiska virlden. I denna diskussion spelar en historicering av
poststrukturalismen, med utgangspunkt i postkoloniala perspektiv pa maktrelationer mellan

’viastvirlden” och “muslimska” omraden, ”Orienten”"?

, en central roll. Jag tecknar forst en bild av
situationen och nédgot av islamofobins innehall, f6ljt av en teoretisk diskussion om islamofobins

relation till andra former av rasism.

4.1 Islamofobi'* — férekomst, historia och biarande tankefigurer

Enligt religionshistorikerna Jonas Otterbeck och Pieter Bevelander (2006: 14) ar det hojt 6ver alla
tvivel att en del personer diskrimineras i olika lander inom EU {06r att de har muslimska namn eller
ett utseende som kan associeras till muslimer eller for att de uttalat 4r muslimer”. En
sammanstéllning av attitydundersokningen Integrationsbarometern, genomford pa uppdrag av
Integrationsverket, visade 2005 att ca 20-30 % av de svarande hade en allmint negativ attityd till
muslimer, och att s ménga som 8 av 10 anség att islam inte dr forenligt med “vastvirlden” (Diaz,
2005). 4 av 10 uppgav att de var mer misstinksamma mot muslimer, och drygt hélften att de skulle
tveka att flytta till ett bostadsomrade med manga muslimska invanare. I en annan rapport (Englund,

2006) beskrivs resultaten fran en enkétundersokning bland muslimska kvinnor som bér nagon form

13 Jag syftar med dessa begrepp inte i forsta hand pa geografi, utan pa de forestéllda platser som den koloniala diskursen
skriver fram (jfr Said 1978/2004, Ahmed, 2011: 151 ff).

14 Islamofobi &r ett omtvistat begrepp, och alternativ som muslimofobi, antimuslimism och arabofobi har lanserats som
alternativ som pa olika sétt markerar att det &r muslimer, snarare 4n islam, som drabbas (Otterbeck & Bevelander,
2006) Begreppet kan ocksé definieras frén tva hall — handlar det om de drabbades upplevelser eller om trakasseriernas
ideologiska innehall? Brittiska stiftelsen Runnymede Trust (1997) har definierat islam som ogrundad fientlighet
gentemot islam, vilket kan kompletteras av Ake Sanders tolkning dir individens upplevelse av att ha blivit
diskriminerad, krénkt eller foroldmpad baserat pa sin muslimska identitet stér i fokus (enligt Otterbeck & Bevelander
2006: 23).
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av huvudduk i Sverige. 69 % hade da upplevt negativ sdrbehandling pa grund av sin kladsel,

framfGrallt “ute pd gatan” och 1 arbetslivet, och 52 % hade utsatts for trakasserier och krinkningar.

En tveksam, avstdndstagande, kritisk eller till och med fientlig instdllning till muslimer och islam é&r
med andra ord vanligt forekommande i Sverige, liksom i 6vriga Europa (jfr Allen & Nielsen, 2002).
En negativ attityd till muslimer dr dock inte ndgot nytt fenomen. Religionshistorikern Mattias
Gardell (2010) har visat hur dagens antimuslimska ideologier hamtar baring frén tankefigurer som
utvecklats i Europa sedan medeltiden'>. Muhammed framstélldes t.ex. (redan) d& som en falsk, ond
profet pa jakt efter makt, och som foresprakade hedonism, polygami och sexuell utlevnad. Parallellt
med konflikten med det Osmanska riket, vars turkiska befolkning blev symbol for de ”onda”
muslimerna, dgnade sig europeiska stater ocksa at att kolonisera stora delar av den muslimska
vérlden, projekt som ocksd motiverades med berittelser om “’den vita rasens” dverldgsenhet och de
muslimska folkens oférméga och underordning. Som Edward Said (1978/2004) har visat skapades
hir en berittelse om ”’Orienten” som just Europas ”Andre”, som den alltjamt negativa motsatsen 1
dikotomier som civiliserad/barbarisk, utvecklad/outvecklad, fri/ofri osv. Till ”’Orientens” skillnad
horde inte minst den muslimska befolkningen, som bade kunde representeras som exotisk (sérskilt
sufism, den islamiska mystiken) och som omodern och fortryckande/fortryckt (sarskilt muslimska,
besldjade kvinnor (jfr Said 2004: 415, Loomba 2008: 151) P& samma sétt finns idag enligt Gardell
(2010: 92 1) en liknande islamofobisk kunskapsregim” som fortsétter producera férsanthallanden
om islam och muslimer som véldsbejakande och farliga demokratimotstandare, vilket far hogst
patagliga konsekvenser for Europas muslimska invanare. Dagens islamofobiska diskurs tycks framst
bygga pa forestillda kopplingar mellan terrorism och islam, tvivel pa den islamiska lagens
forenlighet med demokratiska samhéllssystem, sérskilda jadmstélldhetsideal som kopplar muslimska
kvinnor till fortryck, samt forestéllningar om att muslimerna “héller pé att ta 6ver” Europas

demografiska landskap.

Utmérkande for bdde samtida och historisk islamofobi, och viktigt for mina fragestéllningar, ar att
“muslimer” konstrueras som en homogen grupp, ndrmast som en egen “etnicitet”. Gardell menar att
”Muslimen” i Sverige idag konstrueras som en ny stigmatiserad minoritet genom en process av att
”diskursivt forbinda individuella kurder, turkar, bosnier, albaner, araber, iranier, somalier med

varandra genom att (...) ange 'islam' som deras mest dvergripande och grundldggande kulturella

15 Som Gardell papekar saknade Sverige kolonier i den muslimska vérlden, ”varfor det svenska perspektivet pd islam
och muslimer inte var lika investerat som det franska, brittiska eller nederldndska”. Den koloniala kunskapsproduktionen
om “Orienten” och “turkarna” influerade dock ocksa den svenska allménheten, inte minst genom tongivande
uppslagsverk, larobocker och populédrkultur (2010: 68-71)
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identitet, som sedan tillskrivs ett negativt, essentialiserat och oforinderligt vara” (2010: 82) Aven
islamforskaren Olivier Roy har konstaterat att det 1 viasteuropeiska samhillen idag finns en tendens
att se muslimer som en etnisk” grupp, med en gemensam kultur — oavsett bakgrund (Roy enligt
Otterbeck & Bevelander, 2006). Enligt Jonas Otterbeck (2010) framstélls islam ocksa ofta i en
svensk kontext som en enhetlig religion dér alla antas ”gora samma sak”, eller dir ”islam” rentav blir
en egen agent som “’sdger” hur saker ska vara. Man skiljer dé inte pa religidsa pabud och faktisk
praktik bland méngfalden av personer som identifierar sig med islam. Otterbeck och Bevelander
menar att det dr viktigt att se dessa former av generaliseringar som en aspekt av en kulturrasistisk
islamofobi som gor “muslimskhet” till ”den funktionella motsvarigheten till ras” - alltsa till en
forestilld “folkgrupp” med vissa gemensamma och bestdndiga karaktéristika (2006: 35).

Generaliseringarna kan med andra ord tolkas som en form av rasifieringsprocess.

4.2 Islamofobi och (kultur)rasism — religion och/eller ras?

Relationen mellan ”vist” och “islam” karaktériseras, historiskt, till stor del av konflikt och ett
kolonialt maktférhallande, som inte minst uppratthalls genom kunskapsproduktion dir den
muslimske ”Andre” objektifieras. Som beskrivits ovan kan den islamofobiska diskursen sdgas
’rasifiera” muslimer, genom att muslimer “klumpas thop” och tillskrivs vissa kdnnetecken for

”muslimskhet”.

Péstdendet att "muslimskhet” 1 den islamofobiska diskursen nérmast blir en “etnicitet” maste dock
séttas 1 relation till diskussionen om rasismens “nya” uttryck i dag, da skillnadstinkande baserat pa
forestillda biologiska “raser” inte ldngre uppfattas som legitimt (se ex. Balibar 1997/2002, Jonsson,
2004). Som Gardell (2010: 78) papekat talas nu istdllet om skillnader i termer av “kultur”, "religion”
och ”virde”, som dr mindre belastade begrepp. P4 ett sitt som liknar ras” kan dock kultur” och
’religion” anvédndas som om de vore naturligt och tydligt avgrinsade enheter med sjilvklart innehall
(vdrden), vilket kan ségas vara ett grundldggande komponent i rasismens logik. Den biologistiskt
formulerade rasismen saknade forstas inte heller idéer om kulturella skillnader. Istdllet for att dela
upp rasismen i olika innehéllsméssiga typer kan man dérfor istédllet, menar Stefan Jonsson (2004),
analysera rasism utifran funktion snarare &dn innehall. Jonsson menar att rasistiska ideologier
framforallt grundar sig i ett system for utestingning och upptagning. Denna logik bestar enligt
Jonsson av tre element, oavsett om “biologisk ras” dberopas eller ej: en kunskapsdoktrin om
skillnader mellan olika grupper (rasmaéssiga, etniska, moraliska osv.), en tro pa kulturella och
nationella gemenskaper med gemensamma drag, samt mekanismer for kontroll av ménniskofléden

over exempelvis geografiska och kulturella granser. Detta perspektiv pa rasism menar jag ar
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anvandbart for att analysera islamofobi ur ett kritiskt perspektiv, och for att ifragasétta antimuslimska

stimningar som en form av legitim “framlingsradsla”.

Kunskapsdoktriner om skillnad och mekanismer for granskontroll bor ocksa jamforas med
resonemanget om “’den Andre” ovan, dir identitet/kategorier antas vara beroende av skillnad och
avstandstagande. Den rasistiska logiken kan med andra ord betecknas som ett sétt att ”hantera” det
“faktum” att ”jaget” for sin kdnsla av helhet i grunden 4r beroende av den andre som avvisad
“utsida”, pd samma gang som behovet av den andre som bekrdftare fornekas. Insikten om jagets, och
gruppens, grundlidggande tillstand av beroende kan som Linda Martin Alcoff (2006) konstaterat
alltsa tolkas pa olika sitt, med olika politiska konsekvenser. Alcoff menar att slaveri, kolonialism,
rasism och patriarkala maktordningar bygger pa en viss konstruktion av denna beroenderelation, som
genom fortryck och fornekande av den Andres subjektivitet tvingar fram en positiv reflektion av det
egna: ”"Dependence does not go away, but structures of domination can ensure the virtual ubiquity of

positive representations and nonreciprocal recognition” (ibid. s. 82).

Aven om jag vill framhélla rasism som en friga om funktion snarare én inneh4ll, menar jag att det
finns risker med att se islamofobi som endast en form av “kulturell” eller "ideologisk™ rasism, dar
”gamla” idéer om rasskillnader” inte lingre spelar roll. Min utgangspunkt &r att islamofobi inte bara
handlar om forestillda “kulturella skillnader”, utan snarare om intersektioner mellan konstruktioner
av “’ras”, utseende, genus, kultur och religion, dér element aktualiseras i olika hog grad beroende pa

sammanhang.

Islamofobi kan med andra ord forstds som en form av rasism med bdde kulturella och biologiska
argument, jamforbar med antisemitism som en form av rasistisk ideologi som fér luft under vingarna
med hjdlp av tal om religids konflikt (jfr Meer & Noorani, 2008). Islamologen Nasar Meer (2013)
menar att rastanken 1 Europa inte uppstod forst i samband med den transatlantiska slavhandeln och
den tidiga vetenskapen. Ideologier och institutioner som delade upp, karaktiriserade och rangordnade
méanniskor utifran sérskilda (visuella) tecken var tvirtom enligt Meer fullt verksamma sa tidigt som
under medeltiden, d& framforallt ”’juden” och “moren” framstilldes som djurliknande, onda och
fysiskt annorlunda kristna kroppar. Meer konstaterar att ”What this means is that the category of race
was co-constituted with religion, and our resurrection of this geneal ogy implicates the formation of

race in the raciaiziation of religious subjects’ (2012: 5).

En viktig poang &r att forestdllningar om ras historiskt har samverkat med religion som
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identitetskategori i antimuslimska (och antisemitiska) ideologier (se &en Gardell, 2010 och
Catomeris, 2004) vilket tycks gora skillnader mellan ex. "religits’ och "rasistisk” islamofobi svérare
att klargora (jfr Ouis & Roald 2003: 34). Enligt David Theo Goldberg (1993), refererad av Mattsson
& Tesfahuney (2002), skarasism istéllet forstas som foranderliga ideologier som foljer utvecklingen
och logiken i aktuella kunskapssystem. Darfor har bade biologiska, kulturella, sprakliga och religiosa
argument omvaxlande hanforts genom historien, for att dela upp manskligheten i forestéllda raser
och/eller folkgrupper. Aven om rasismen sedan upplysningstiden verkar i nérarelation till modernitet

och "vetenskapligt” skillnadsskapande, kan den ocksa urskiljasi andra sammanhang?®.

Islamforskarna Meer & Modood (2010: 77) fortydligar:

While racism in modern Europe took a biologistic form, what is critical to racialisation of a group is not the
invocation of abiology but aradical 'otherness and the perception and treatment of individualsin terms of
physical appearence and descent (...) [H]Jow Muslimsin Europe today are perceived is not un-connected to
how they have been perceived and treated by racial hierarchiesin earlier centuries (Gottschalk & Greenberg,
2008). Thisis because their perception and treatment clearly has areligious and cultural dimension but,
equally clearly, bares a phenotypical component. For while it is true that the Muslim is not a (putative)
biological category (...) neither was 'the Jew'.

Pa samma sétt som judar som etno-religios grupp (Meer & Modoods uttryck), med storainterna
kulturella skillnader, I&ngsamt kunde reartikuleras som en "ras”, med 6desdigra konsekvenser under
1900-taet, finns, menar dessa forskare, mgjligheten (risken) att detsamma sker med muslimer som
grupp. Som Meer & Modood konstaterar spelar fenotypiska komponenter, trots allt, en viktig roll i
rasifieringen av muslimer, ndgot som blir tydligare om vi talar i termer av att "kdnnaigen” en
muslim. En person kan dels kopplastill isam genom ett utseende som kopplas till regioner
forknippade med islam, ex. Nordafrika, men det tycks dven finnas andra visuella tecken for bada
kvinnor och mén som kan antyda (" avslgja’) en persons muslimska identitet, och som paverkar
dennes formaga att " passera’ som det ena eller andra. Jag ténker pa exempelvis d6ja, skaggvaxt,
huvudbonader och |&nga tunikor som, beroende pa kontext, kan signalera” muslim”. Dessa och andra
yttre tecken pd “muslimskhet” tycks leda till en markant 6kad risk for trakasserier enligt Meer &
Modood, som refererar till Allen & Nielsens (2002) rapport, skriven pa uppdrag av European
Monitoring Centre on Racism and Xenophobia. Enligt denna drabbar vald och trakasserier 1 hdgre
grad personer som &r visuellt ”igenkdnnbara” som (kdnade) muslimer, framforallt kvinnor som bér
hijab (se dven Roald, 2004). Alia Al-Saji (2010), som har skrivit om rasifiering av islamiska slojor,

har gjort ett liknande konstaterande, och menar att den kulturella rasism som drabbar muslimer inte

16 Huruvida skillnadstdnkande under medeltiden och tidigare ska karaktériseras som rasism eller inte &r en pagéende
diskussion, och Meers teori far ses som ett inldgg i debatten. Se dven Eriksson, Eriksson-Baaz & Thorn (1999: 28 f).
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bara handlar om “intolerance of the ‘spirit’ of another culture” utan precis som “color racism” &r
riktad mot kroppar och visible features of the body, including clothing” (ibid., s. 889). Al-Saji
menar att slojan som klddesplagg, och framforallt som religiost sddant, inte heller kan ses som enbart
en tygbit som tdcker den “verkliga kroppen”: ”Bodily extensions (which include articles of clothing
but also tools) become themsel ves dimensions through which the subject perceives and interacts with
the world and others’ (ibid. s. 890). Al-Saji fortsatter: “None of this is to imply an essentialist view
of veiling, nor to assign a univocal meaning to veiling experiences. What I mean to point out are the
ways in which veiling can be formative of the subject, so that instead of liberation, unveiling is
experienced as bodily disintegration or immobilization” (ibid.). Fran det perspektivet spelar
rasifiering av till synes ytliga faktorer stor roll for individen och hennes samspel med omgivningen,
dven om man ocksa kan argumentera for att ex. en muslimsk kvinna med hijab 1 teorin kan "ta av
sig” det rasifierade tecknet'’. Som Al-Saji papekar blir kladsel dock snabbt en integrerad del av en

persons egen sjdlvbild och “levda kropp”.

En studie som direkt berér amnet for denna uppsats ar Myfanwy Franks (2000) undersokning bland
kvinnliga muslimska konvertiter i Storbritannien, dar hon stéller sig frégan vilken effekt bruket av
hijab far for kvinnornas positioni relation till "vithet”. Franks har genomfort en enkatundersokning
och intervjuer med ett antal kvinnor, varav hdlften sjdvaidentifierar sig som "vita’. Franks
konstaterar att de ”vita” muslimerna befinner sig i en skarningspunkt mellan férestéliningar om ras
och religion, och att de inte séllan moter antipati fran den icke-muslimska omgivningen. Alla
kvinnorna bér hijab och manga har fatt kommentarer som "ifragasétter” deras brittiskhet/vithet pa
olika sétt som kan tolkas som rasifierande, i bemarkelsen att de, genom att béra ett synligt tecken
som d6jan utgor, ”kopplas’ till etniciteter som uppfattas som muslimska (vilkai sin tur &
rasifierade). Deras " vithet” uppldses inte, men i och med identifikationen av islam med arabisk
och/eller sydasiatisk kultur uppfattas de ”vita” muslimerna enligt Franks snarast som

"rasforrédare” (ibid. s. 923). Pa sa sétt finns enligt Franks utrymme inom existerande dominanta
rasistiska diskurser att &ven "vita” subjekt drabbas av rasism” enligt sasmmalogik som rasifierar icke-

vita

Som Ahmed (2011:51) papekar &r det dock stor skillnad pa att passera som det man redan etablerats
som, och att passera som ngot annat. ” Rasifiering” kan betraktas pa samma sitt — &ven om samma
logik, samma diskurs om svenskhet, kan " andrafiera’ olika subjekt, s skiljer sig uttrycken och

konsekvenserna beroende pa subjektets tidigare position, och fragan, som jag kommer att resonera

17 Man bortser dé forstas fran vad kvinnan uppfattar som mojligt utifran andra premisser, sasom religios dvertygelse.
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vidare kring i analysen, & om "vita’ muslimer verkligen kan sagas 6verskrida sin tidigare etablerade
"vithet”. Om rasism handlar om funktion snarare &n innehdl — kan ”vad som helst” kallas rasism

utan att man tar udden av begreppet?

Katarina Mattsson (2004) har som l6sning pa problemet foreslagit att “rasism” tillats beteckna
manga olika former av uteslutningsmekanismer, inklusive de som till synes primaért dr baserade pa
religion och kultur, men att man samtidigt fortsétter att aktivt talaom vad Mattsson kallar " vit
rasism” som en (an salange) hegemonisk version av rasistisk ideologi och praktik. Mattsson syftar
med detta pa rasismen i Europa och europeiska boséttningssamhallen fran 1500-talet och framét. Den
vitarasismen har ” skapat en asymmetrisk maktrelation mellan den ténkta folkgruppen 'vita’ och en
rad andra forestallda folkgrupper”, som ocksa etablerats i nararelation till upplysningen och
modernitetensideal (ibid., s. 121 f). Det & min utgangspunkt att den ”vitarasismens’ historiska och
nutida maktposition &r just det som komplicerar relationen mellan "rasifiering” av muslimska
konvertiter med svensk bakgrund, och deras position i relation till ”fédda” muslimer med
invandrarbakgrund. Intersektioner av "ras’/etnicitet, religion och kon, men aven klass och sexualitet,
spelar med andra ord stor roll for vilka maktpositioner som majliggérsi olika specifika sasmmanhang
(jfr delos Reyes & Mulinari 2005: 21 ff).

4.3 "Svenskhet” som rasifierad nationell identitet

Aven om rasism som sirskiljande och rangordnande logik kan sigas vara #ldre in de moderna
nationalstaterna och nationalism som ideologi, s utgar jag frén att fenomenen &r besliktade.
Konstruktionen av en ”nation” handlar, liksom konstruktionen av “raser” eller "etniska grupper”, om
granskontroll och inneslutning-/uteslutningsprocesser. Bade nation och etniciteter kan ocksa kallas
for en typ av forestdllda gemenskaper (Anderson 1983/1993), ddr medlemmarna inte alla kénner
varandra personligen, men antas dela en gemensam tillvaro, historia och framtid. Nira Yuval-Davis
och Floya Anthias (1992) gor en anvindbar distinktion mellan (juridiska) nationalstater och nationer,
dér den senare gemenskapen bygger pa en nationalistisk ideologi som efterstrivar en
sjdlvbestimmande stat vars granser definieras utifrin etnicitet. Idén om nationen som politisk
gemenskap, liksom den “nationella identiteten”, kan pa sa sitt rasifieras och tolkas som en kulturell

och spraklig gemenskap (ibid, s. 21-26).

Nar jag undersoker begreppet ’svenskhet” syftar jag alltsé inte p4 medborgarskap, utan pa den senare
tanken om nationen”, dir ’svenskhet” artikuleras som barande kulturell och social markor for den

nationella gemenskapen ”Sverige” och ”Sveriges” granser. Mattsson (2005) menar att idéer om vad

23



som kénnetecknar det kulturellt ”’svenska”, och om vem som kan kallas ”svensk”, &r centrala
mekanismer 1 konstruktionen av ett allt mer segregerat samhélle. Svenskhet dr, som Mattsson skriver,
’inte en naturlig eller automatisk foljd av att vara fodd 1 Sverige, vara delaktig i en 'svensk kultur'
eller utseendeméssigt karaktériseras som svensk”, liksom “’vithet” inte dr en naturlig f6ljd av hudférg.
Mattsson fortsétter: "Bada dessa positioner &r snarare framforhandlade identiteter som i sig &r
beroende av sitt sammanhang och de sociala positioner som de formas i (...) Hur ménniskor
kategoriseras av sig sjdlv och andra &r samtidigt direkt relaterat till vem som har makt att i olika

sammanhang definiera och kategorisera” (ibid. s. 148).

Yuval-Davis (1997) anviander begreppet symbolic border guards, gransvakter, for att beskriva
inkluderings-/och exkluderingsprocesserna som definierar nationell identitet'. De symboliska
gransmarkorerna “hjélper till” 1 identifikationen (konstruktionen) av personer som medlemmar, eller
icke-medlemmar, av ett specifikt kollektiv, och de ar “closely linked to specific cultural codes of
style of dress and behaviour as well as to more elaborate bodies of customs, religion, literary and
artistic modes of production, and, of course, language” (ibid., s. 23). Yuval-Davis menar att sérskilt
kvinnors kroppar fungerar som en sorts griansvakter, vilket jag diskuterar vidare nedan. Michael Azar
(2001) har anvint begreppet schibboleth”, eller 16senord, for att beskriva samma
identifikationsprocess: ”Vilka ér de 16senord, de kriterier, som Oppnar portarna till den svenska

identiteten och gemenskapen?” (ibid., s. 59).

Mattsson (2005) beskriver nigra centrala nationella berdttelser om ”svenskhet” som aktualiserar
begreppet border guards Hon menar bland annat att den svenska nationalismens historia finns en
overlappning mellan svenskhet som kulturell kategori och tanken om den 'nordiska rasen" och att det
1 ”forestédllningar om svenskhet finns en tydlig utseendebaserad dimension” - att ’se svensk ut”
innebér att ha blont har och bla 6gon, ndgot som i rasbiologiska teorier historiskt ansetts vara
genuint 'vita' egenskaper” (ibid., s. 150). Aven om nationalistiska diskurser i Sverige bor relateras till
sin kontext och historia, finns, menar Mattsson, ocksé anledning att tolka denna i relation till den
transnationella "vita rasismen”. Enligt Mattsson kopplades begreppen vit, europé och kristen ihop
under slaveriets och kolonialismens framvéxt och gav enligt Mattson ’en sammanblandning av
moraliska, kulturella och territoriella innebdrder till identiteten 'vit"” (ibid, s. 124). Vitheten har inte
minst knutits till idén om modernitet och dess specifika ideal for utveckling och framsteg, som

“vetenskaplighet”, “rationalitet”, ”objektivitet” och “skonhet” (ibid. s. 125, se dven Dyer 1997).

18 Yuval-Davis lanar begreppet fran John Armstrong (1982).
19 Begreppet anspelar pa en berittelse frin Domarboken (12:5-6), dar formégan att uttala ordet ”schibboleth” pa rétt sitt
anvéndes for att identifiera vem som horde till den egna gruppen.
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Dessa begrepp har varit viktiga inte minst i konstruktionen av det moderna” svenska folkhemmet.
Enligt Klas Grinell (2004: 32) ar ”Sverige under folkhemstiden [...] speciellt i det att den
statsbdrande ideologin si starkt knutits till forestdllningar om att vara modern”. Den fGrestillt
’svenska” moderniteten karaktériseras enligt Grinell bl.a. av en vergripande samforstdndstanke och
stor tilltro till statens forméga att bygga ett “rationellt” véalfardssamhaille (ibid. s. 26 ff). Mattsson
konstaterar vidare att ’forestéllningarna om Sverige som en foregangare 1 det moderna projektet” blir
ett viktigt inslag 1 den gradering av olikhet som péverkar hur olika ménniskor och grupper av

ménniskor beméts 1 Sverige idag” (2005: 151) .

Jag vill dock pdminna om att eventuella "16senord” till ”svenskhet” eller vithet” méste ses som
fordnderliga, eftersom det inte finns ndgra centrum, ndgon essens, att erdvra. Som Azar papekat dr
”diskursen om den ékta svenskheten” upptagen med begrepp som “hénvisar till ett slags avgorande
'det lilla extra", till vilket “invandraren” aldrig tycks fa tilltrade (2001:65). ”Koden till porten passar
aldrig, eftersom den byts ut i samma 6gonblick som den férra koden knécks” (ibid. s 67). Enligt Azar
madste svenskhetens “objekt” vara just detta som flyter ivig och inte kan fingas, eftersom varje
konkret gransdragning riskerar att minga som stod utanfor plotsligt maste rdknas med, och att minga

andra, som riknades in i gemenskapen, plotsligt inte passar in i definitionen (ibid. s. 75).

4.4 Genus och nation — Sverige och jamstélldheten

Jag utgér vidare fran att berittelser om ’den nationella gemenskapen” och dess border guards™ ar
ndra kopplad till konstruktionen av kon/genus. Yuval-Davis (1997:1 ff) menar att nationella
sjdlvbilder involverar specifika idéer om kvinnlighet och manlighet, och ideal {for relationen konen
emellan, vars syfte ar att sdkra nationens och den nationella idéns fortlevnad. Intersektionerna mellan
genus och nation ska enligt Yuval-Davis forstas som en konsekvens av idén om nationens etniska
homogenitet - nationen som en sorts forlingd familjegemenskap, grundad 1 ett forestillt ”slaktskap”
och ”gemensamt ursprung”. Som Yuval-Davis pipekar far kvinnor ett stort ansvar i den ekvationen,
dé de inte bara bér pa och foder nya medborgare, utan ocksé antas spela en stor for nya generationers
kulturella och moraliska fostran. Den nationella gemenskapen framstir da som beroende av att
framforallt kvinnornas sexuella relationer inte hotar den etniskt-nationella ”(r)enheten” (ibid. s. 26
ff). Idén om den homogena nationen forutsdtter pa s sétt en rasistisk dtskillnadslogik baserad pa

fysiska kroppar och visuella tecken som beskrivits ovan.

Den ovan tecknade bilden bygger pa en generell tolkning av nationalism som ideologi, som behdver

forankras i en svensk kontext. Vilken roll spelar egentligen genus i konstruktionen av ’svenskhet”,
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nér jamstdlldhet mellan kvinnor och mén inte séllan framfors som den ”moderna svenskhetens”
viktigaste signum? Paulina de los Reyes (2002: 172 ff) menar att jimstalldhet blivit en allt viktigare
komponent i den svenska sjilvbilden bdde 1 forhallande till omvérlden och till den invandrade
befolkningen. Jdmstdlldheten fungerar som etnisk markdr - “’vi dr jamstéllda, de &r traditionsbundna”.
Enligt de los Reyes dr den offentliga debatten om patriarkala kulturer” ett exempel pé hur
jamstilldheten avgransas rumsligt i relation till invandrade grupper: ”Begrepp som hedersmord,
utsatta flickor och patriarkala familjer har etsat sig fast i ndgot slags kollektivt medvetande [...]
Gemensamt for alla dessa begrepp ér att de beskriver former av konsfortryck som anses fraimmande i
Sverige” (ibid. s. 181). ”Det svenska” karaktiriseras istdllet av vad de los Reyes, med hdnvisning till
Yvonne Hirdman, kallar ”jamstilldhetsdiskursen”, den till synes rddande politiska enighet om
’jamstéilldhetskontraktet” som uppréttades under 1960- och 70-talet. ”Invandrarkvinnor” blir hér
béarare av en traditionell, ofri, kvinnoroll, medan de ’svenska” kvinnorna star for det moderna och
’fria” (de los Reyes 2007: 41 f). Logiken kan jamforas med Chandra Talpedy Mohantys (1993/1999)
kritik av den visterldndska feminismens” paternalistiska framstéllning av ”kvinnor i tredje vérlden”,
dér de senares position som ’de Andra” uppritthéller de vésterlindska kvinnornas sjdlvbild och
agentskap. Lucas Gottzén & Rickard Jonsson (2012) menar att beréttelsen om “den jamstillde
svenske mannen” & sin sida till stor del produceras genom konstruktionen av en skugglik foljeslagare
— antingen det ensamma undantaget, den psykiskt sjuke, eller den “etniskt” Andra mannen, som

framstélls som essentiellt traditionell och ojamstilld.

Historikern Joan Wallace Scotts (2007) analys av den franska debatten om islamska sl6jor och
inférandet av ett forbud mot "uppseendevickande religidsa tecken” under 2004 dr ockséd nimnvird 1
sammanhanget. Scott visar hur nationalism, sekularism och modernism samverkar i konstruktionen
av den franska nationen och dess ideala medborgare, som forestéllt ’fria”, oberoende av
gruppidentiteter annat &n den franska®. P& samma sitt som “jamstilldhet” i den svenska debatten
blivit en markor for ”svensk™ kvinnlighet och manlighet, visar Scott hur det franska sl6jforbudet
fungerade som ett sétt att definiera “Frankrike” som nationell gemenskap. Den “’besljade”
muslimska kvinnan positionerades i debatten som ofri och fortryckt, som motsatsen till en forestélld
sekuldr och modern” fransk kvinna, ”’jamlik” med den franske mannen. Scott konstaterar att ”genom

att ta stillning i slgjdebatten kan man stérka sin trovirdighet 1 de tunga fragorna om individualism,

20 Den franska och svenska kontexten kan inte helt likstillas, dd Frankrike, till skillnad frdn Sverige, har varit (och &r)
en betydande kolonialmakt i muslimska regioner och pé ett mer pétagligt sett linge konstruerat sin nationella identitet i
relation till muslimska befolkningsgrupper och kulturer. Frankrike och Sverige kan dock ségas dela en historisk
identifikation med “det vita vésterldndska”, som Mattsson kallade det, och det europeiska modernitetsprojektet, och i
relation till de varden som kopplas till dessa berittelser kan Frankrikes erfarenheter sdga nadgot ocksa om hur relationen
mellan ”svenskhet” och ”det muslimska” konstrueras.
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sekularism och kvinnlig frigdrelse — den ar ett ideologiskt lackmuspapper” (2007: 23).

Sl6jan visade sig spela en central roll ocksa for mina informanters upplevelser, som, i omgivningens
ogon, en laddad och synlig symbol for ”islams skillnad” och som en tydlig markoér for deras rorelse”
mellan norm och avvikare. Jag aterkommer till detta, och andra resultat, efter en genomgéng av mina

metodologiska utgdngspunkter och tillvigagangssitt.

5. Metod

5.1 Diskursanalys som teori och metod

Min analys &r baserad pé intervjuer med sex muslimska konvertiter, vilka jag ser som beréttelser om
att forhalla sig till och positioneras genom olika meningsskapande diskurser. Mitt syfte &r att studera
hur informanterna upplever, tolkar och forhandlar sina positioner 1 relation till omgivningens
reaktioner pa deras konversion, och for att svara pa mina fragestallningar spelar diskursanalysen en

avgorande roll, som bade metod och teori.

Jag anvénder diskursbegreppet i en foucauldiansk bemirkelse, av Dorothy Smith tolkat som
’reglerade praktiker av sprakanvindning som formulerar och erkdnner kunskapsobjekt pa specifika
satt” (2005: 224, min Oversittning). Makt utdvas frén detta perspektiv inte direkt mellan individer,
utan genom att en viss samhéllsordning, en viss “kunskap”, objektifieras och framstar som sann. Det
sociala karaktdriseras darfor av konflikt, d& (personer med) olika intressen striavar efter att fa
formulera den hegemoniska diskursen (Laclau & Mouffe, 1985/2008). Som Stuart Hall (1997: 44)
skriver: ”Discourse, Foucault argues, constructs the topic. It defines and produces the objects of our
knowledge. It governs the way that a topic can be meaningfully talked about and reasoned about. It
also influences how ideas are put into practice and used to regulate the conduct of others”.
Diskurserna koordinerar, som Smith (2005: 224) uttrycker det, med andra ord bade hur vi skapar och

representerar kunskap och hur vi handlar.

Jag anvinder vidare nagra begrepp fran Ernesto Laclau & Chantal Mouffes (1985/2008) diskursteori
for att beskriva hur diskurserna skapar mening, eller hur kombinationer av innehall bildar vissa
diskurser. Laclau & Mouffe menar att diskurser bestér av olika artikuleringar, vilket de definierar
som “’varje praktik som etablerar en relation mellan element pé ett sdtt som gor att deras identitet
fordandras” (ibid. s. 157). Artikulatoriska praktiker kan vara bade sprakliga och materiella, eftersom

inget “objekt” kan konstituera sig sjdlvt och sina grianser utanfor diskursiva tillblivelsevillkor (Laclau
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& Mouffe (1985/2008: 162). Ett konkret exempel ar hur den islamska huvudduken, i sig ett
“element” utan inneboende mening, kan “’fixeras” som “moment” i1 en rasistisk diskurs om islam som

essentiellt kvinnofortryckande (jfr Scott 2007).

Hall (1986) har definierat artikulering som the form of the connection that can make a unity of two
different elements, under certain conditions™ (s. 53). Hall fortsétter med att konstatera att den
meningsskapande relationen mellan olika element inte &r nddvindig och absolut, utan att den sa
kallade ”enheten” i en diskurs i sjdlva verket ér resultatet av en sammankoppling av olika element,
som alltid kan reartikuleras. Syftet med diskursanalysen blir darfor att “avsloja vilka myter om
samhillet som objektiv realitet som impliceras i tal och andra handlingar” (Winther Jorgensen &
Phillips 1999/2000: 47). Nér jag har tittat pa intervjumaterialet har jag letat efter vad jag kallar tre
olika typer av artikuleringar, dér informanterna pé olika sétt skapar och forhandlar mening inom
diskursiva ramar. De tre kategorierna &r konvertiternas egna farhagor och forvéntningar infor
konversionen, reaktioner fran omgivningen (tolkade av informanten) samt strategier for att hantera

dessa. Jag beskriver analysens uppldgg nirmare nedan.

Diskursteorin ska dock inte tolkas som att ’den fullstindiga icke-fixeringen” av betydelse dr mojlig -
en fungerande, verksam diskurs behover tviartom partiella fixeringar, s.k. noder eller nodalpunkter,
som kan vara mer eller mindre lattrubbliga (Laclau & Mouffe, 1985/2008: 168f). Winther Jorgensen
& Phillips (2000: 50) menar att diskursteorins nodalpunkter kan jamforas med Lacans begrepp
“mastersignifikant”, ett tecken som fungerar som en sorts “nod” for identitetens konstruktion. Som
beskrivits ovan tolkar t.ex. Seshadri-Crooks (2000) vithet” som maistersignifikanten i en rasifierande
diskurs, som, genom att ha vunnit en form av objektiv” status, kan fungera som det ’centrum” kring

vilket andra “’rasifierade” identiteter artikuleras.

Aven om ex. “vithetens” innehall ska forstis som kontingent och forinderligt kan grinserna alltsa
inte flyttas hur som helst, nir som helst. En diskurs hegemoni dr ocksé beroende av dess relation till
andra centrala diskursiva formeringar, och moment inom diskursen &r beroende av andra
moment/element. Konvertiternas relation till rasifiering av muslimer som grupp ar saledes komplext,
da deras position som ”svenskar” inte bara dr beroende av religios tillhorighet eller klddsel, utan dven

av hudfirg, sprak, kon/genus och familj, tolkade som diskursiva moment.

Det dr vidare min utgangspunkt att de undersokta diskurserna inte bara artikulerar mening pa ett rent

sprakligt plan, i den tdnkta relationen mellan betydelse och tecken, utan att de alltid verkar 1 ett
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socialt och materiellt landskap. De diskurser, och eventuella omfoérhandlingar, som identifieras ska
med andra ord inte ses som en “abstrakt massa”, vilken oberoende av en materiell kontext och
historia kan uttrycka vad som helst” genom nya textuella artikuleringar (Smith, 1999, Hall, 1997).
Jag vill istillet, inspirerad av tankar fran institutionell etnografi och symbolisk interaktionism (Smith,
2005, Madison, 2005:63 ff., Alcoff, 2006:117 ff) framhélla diskurserna som sociala praktiker, dar
meningsproduktionen — interpellationer/citat av ”lagen’/artikuleringar - dr beroende av en verklig
interaktion mellan ménniskor — mening och subjekt skapas i ett socialt samspel dér olika subjekt
samverkar och forhaller sig till varandras pastdenden om en delad livsvérld (Smith 1999: 116 f¥).
Diskurserna kan da ses som de “translokala” relationer som koordinerar, och reproduceras genom,

individers kommunikativa handlingar i specifika kontexter (ibid., s. 24)*'.

Samtidigt betyder detta att det sociala landskapet inte heller kan skiljas fran diskurserna — erfarenhet
och tolkning, till och med det talande subjektet sjalvt, méste formas och bli begripligt genom spraket
och genom social interaktion. Detta komplicerar bilden av intervjumaterialet som ’kélla”, d& de
upplevelser som &terberéttas inte kan ses som “neutrala” eller “korrekta” atergivningar av tidigare
skeenden. Den “erfarenhet” jag efterfragar, till exempel mina informanters upplevelser av att
“passera” som “icke-muslimer”, ska darfor inte forstds som upplevelsen i sig, utan som den mening
som produceras 1 intervjustunden i dialog med mig, vilken koordineras av just diskurser och av
deltagarnas, inklusive mina, specifika forutsittningar och historiska, diskursivt koordinerade,
upplevelser. Informanternas berittelser dr ocksa i hog grad beroende av hur de tolkade mig, min
nirvaro, mina fragor och foljdfragor, och av den information jag gett om uppsatsen i forvig. Som

Smith skriver:

”Dialogue is the language factory that produces out of the actual the experiential knowledge that can then be
further processed into ethnography. Experiential accounts cannot give direct or unsullied access to an
actuality; actuality is always more and other than is spoken, written, or pictured. What becomes data for the
ethnographer is always a collaborative product.” (2005:125)

Jag delar saledes den poststrukturalistiska uppfattningen att meningsfulla handlingar och upplevelser

21 Det kan nimnas att Smith &r kritisk till Laclau & Mouffe och lacaniansk teori, som hon menar abstraherar
ménniskor fran sina sociala sasmmanhang (se ex 1999: 106 ff). Jag tycker mig dock se paralleller mellan
Smiths syn pa diskurser som materiella och sociala, och Laclau & Mouffes argument att &ven den materiella, till
synes “objektiva”, virlden kan vara moment i en diskurs. For mitt syfte ar teorierna forenliga; diskursteorin ger ett
overgripande analytiskt ramverk for diskursernas struktur, och Smith en teori om hur diskurserna paverkar konkreta
subjekt och mellanménskliga relationer. Bada synsétten synliggor ocksa, om &n pé olika sitt, behovet av att
”forankra” diskursanalysen i dess materiella och historiska kontext. Laclau & Mouffe skriver ocksa sjdlva in sin
teori i vad de kallar en samtida tradition som forsoker ”bryta med den essentialism som &r inbyggd i alla slags
dualism”(1985/2008: 162). Jag menar att Smith bor ses som delaktig i samma diskussion och strivan efter att gora
upp med dikotomin mellan tanke och materia, &ven om forfattarna har olika problemformulering.
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inte dr mdjliga utanfor spraket, men inte den tinkbara slutsatsen att individers erfarenheter dirmed
blir irrelevanta. Jag utgér tviartom fran att de kan och bor fangas” genom de “’sprakfabriker” som
den intersubjektiva dialogen utgdr. Det finns en viktig nyansskillnad mellan subjekt och erfarenhet
som sprakliga respektive sociala konstruktioner, och det dr min utgangspunkt att den senare
forstaelsen kraver en analys som tar hinsyn till beroendeforhéllandet mellan diskursiva mekanismer
och levda erfarenheter. Som Smith skriver, inspirerad av G.H. Mead: ’[...] far from treating the
subject as an effect of discourse (or social act), the self is active dialogically in coordinating the
individual's unfolding line of action within the social processes in which s/he is engaged (...) The
social as an ongoing act is the matrix in which the self is individuated” (Smith, 1999: 110)*. Jag
betraktar darfor den sjilvreflekterande informanten, och min egen situation som pa samma gang bade
begransad och uttolkare av diskurser, som fortsatt relevanta och mdjliga positioner. Detta inte for att
vi oberoende av vira sammanhang kan beskriva “det faktiska”, men for att vi, och l4saren, ger
varandra “mandat” att tolka och tala. Erfarenheterna far s mening inte bara genom yttrandet, utan

ocksa genom tolkning och gensvar.

5.2 Material, urval och tillvigagangssatt

Jag har intervjuat sex personer, fem kvinnor och en man, som alla sjilva identifierat sig med
formuleringen ”muslimska konvertiter med svensk bakgrund” som jag anvint i mitt sokande efter
informanter. ”Svensk bakgrund” kan tolkas pd minga sitt, och jag valde medvetet ett mangtydigt
uttryck, for att 6ppna for olika mdjliga relationer till ”svenskhet” bland deltagarna. Min férhoppning
har dock varit att hitta deltagare som har erfarenheter av att, pa nagot sétt, identifiera sig och/eller
lasas som “kulturellt” eller etniskt” svenska, for att kunna diskutera ’svenskhet” som social

konstruktion.

Jag har anvint mig av flera parallella metoder for att hitta deltagare. Tva av de medverkande har jag
fatt kontakt med via bekanta, som ként till mitt uppsatsdmne och tipsat om namn. Via dessa fick jag
kontakt med ytterligare tre personer. Jag har ocksa forsokt hitta fler deltagare genom att kontakta
muslimska organisationer, framforallt ungdomsorganisationer, och genom forfragningar direkt till
bl.a. bloggare och medlemmar i Facebook-grupper for muslimska konvertiter. Jag fick pa sa sitt tag

pa en deltagare till. Jag hade girna sett fler manliga deltagare for att underlétta en jamforande analys

22 Meads syn pa subjektet bade liknar och skiljer sig frin Lacans perspektiv (se Santarelli, 2013). Bdde Mead och
Lacan utgér fran sprakets och ”den Andres” grundldggande betydelse for subjektformationen, men dir Lacan framhaller
att den Andre maste vara en abstrakt, generaliserad annan, menar Mead och Smith att identitetsskapandet alltid sker i
dialog med konkreta, situerade andra, eftersom mening och identitet, som “’pastdenden”, behdver bekriftelse (Smith,
1999: 109 ff). Jag forsoker hér forena perspektiven, genom en historicering av den abstrakta psykoanalysens
utgangspunkter (jfr Ahmed 2000: 44, Alcoff 2006: 117, 235).
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mellan olika erfarenheter, men har tyvirr inte fatt kontakt med fler. Deltagarna &r i 20-40 ars-aldern,
och bor 1 olika delar av Sverige. Nagon konverterade tidigt i livet, och andra lite senare, och de har
varit praktiserande muslimer mellan 2 och 10 ir. Fem &r yrkesverksamma och en studerande. De

flesta har ndgon form av hogskoleutbildning™.

Vid fyra av intervjuerna traffades vi personligen, en gang pa ett kafé¢, en annan gang pa informantens
arbetsplats och i tvé fall hemma hos intervjupersonerna. Tvé av intervjuerna genomfordes via IP-
telefoni pd grund av ldnga avstand, vilket gav lite andra forutsédttningar och mindre informellt
kontaktskapande. Vid det ena samtalet sdg vi dock bada varandra via webb-kamera, och i det andra
fallet sdg informanten mig, vilket jag hoppas édnda skapade en mer personlig situation. Intervjuerna
har varit semi-strukturerade, da jag utgick fran en intervjuguide** med ett tjugotal fragestdllningar.
Jag tog inte upp alla &mnen vid alla intervjuer, men i huvudsak styrde mina fragor samtalen. Infor

telefonintervjuerna skickade jag ocksa ut nagra av fragorna i forvag, for att underlitta samtalet.

Efter att ha transkriberat intervjuerna, har jag gjort en tematisk analys av materialet. Jag har letat
aterkommande teman som berdr antingen omgivningens reaktioner, informanternas egna farhagor
och forvéintningar infor konversionen eller deras strategier for att bemota andras tankar och &sikter,
och for att forhandla sina positioner. Reaktioner (som de tolkas av informanterna), farhdgor/
forvintningar och strategier kan kallas for tre olika typer av diskursiva artikuleringar, som, genom att
fora samman olika “moment” i olika sammanhang skapar en viss betydelse. De teman jag letat har
visat sig i bade rent sprakliga artikuleringar, men ocksé i materiella uttryck eller handlingar som jag
ocksa ser som diskursiva praktiker. Jag har ldst intervjuerna noggrant flera ganger, och samlat viktiga
dmnen 1 en lista, som jag sedan grupperat efter mer dvergripande teman. Dessa dvergripande teman
utgor 1 huvudsak rubrikerna i analysdelen, dér jag diskuterar deras betydelse med hjilp av det

teoretiska ramverk som presenterats ovan.

5.3 Etiska 6vervagningar

Som en av mina informanter pipekade i1 var inledande kontakt har icke-muslimska personers
representationer av muslimer en tendens att bli exotifierande, vilket jag forstas velat undvika. Att
som icke-muslimsk vésterldndsk kvinna som passerar som “vit” och ’svensk” studera andra "likar”

utifrdn premissen att de eventuellt ”ldmnat” den privilegierade position jag fortfarande innehar &r en

23 En niarmare kontextualisering av informanternas sociala nétverk, arbetsplatser och andra erfarenheter vore 6nskvirt,
men for att garantera deltagarnas anonymitet har jag valt att inte specificera vilka som nyligen konverterat, vem som
bor var, vad de jobbar med etc.

24 Se bilaga 1.
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speciell situation, som kriaver en medveten reflektion Gver maktrelationer i forskningsprocessen.

Eftersom jag hade en kénsla av att ”dnnu en” forfragan fran en student som “’skriver uppsats om
konversion till islam” skulle uppfattas som just en del i en generell exotifiering och andrafiering av
muslimer i Sverige, betonade jag nir jag sokte informanter att studien skulle handla om just
konstruktioner av svenskhet och rasifieringsprocesser, och inte, lade jag ibland till, om er syn pa
exempelvis kon och genus. Jag har varit tydlig med mitt syfte for att inte vicka misstankar om att
jag, inte minst d& dmnet dr genusvetenskap, hade for intention att framstélla islam eller dem som
muslimer som exempelvis “kvinnofientliga”. Det dr mdjligt att jag med min tydlighet har lett
deltagarna for mycket 1 en viss riktning i deras berittelser, da de “’visste vad jag var ute efter”, men
jag har bedomt det som nddvéandigt for att jag skulle kunna och vilja genomfora studien. Jag har som
sagt velat skapa en dialogisk kunskapsproduktion genom intervjuerna, dér informanterna fatt stort
utrymme att sjdlva analysera sina erfarenheter. Alla deltagare har ocksa muntligt eller skriftligt
informerats om att materialet enbart ska anvindas till denna uppsats, att de kommer vara helt
anonyma, inte behdver svara pa alla fragor och att de kommer fa mojlighet att 14sa igenom och

kommentera den renskrivna intervjun.

Jag har spelat in och transkriberat alla intervjuer och forsokt dterge samtalet s noggrant som mojligt,
och nér det varit relevant markerat skratt och pauser. Jag har dock uteslutit de flesta upprepningar,
“hummanden” och andra talspraksfigurer, for att 6ka l4sarens forstéelse. Alla deltagande har fatt
mojlighet att ldsa igenom intervjuerna och, om de sa dnskat, kommentera eller korrigera sina

uttalanden, vilket en person valt att gora.

Alla deltagare har anonymiserats, genom att geografiska platser, uppvéxt, familjeférhallanden och
tidpunkt for konversionen antingen har strukits ur citaten eller dndrats. De har ocksa fatt fingerade
namn: Helena, Johanna, Julia, Lotta, Malin och Omar. Jag bifogar inte intervjuerna som bilagor,

eftersom jag bedomer att beréttelserna i sin helhet skulle kunna identifiera deltagarna.

5.4 Positionering

Givet att diskurser verkar bade pa en materiell och en social niva paverkas inte bara ménniskors
strukturella eller sprékliga position, utan dven, for att anvinda Ahmeds (2010) uttryck deras “fysiska
orientering” i rum och i relation till andras blickar. Tanken att ’situera” forskarblicken, eftersom all
kunskapsproduktion med nddvandighet gors fran specifika vinklar (Haraway, 1988), kan vidgas med

detta perspektiv, som inte bara en fraiga om ideologiska standpunkter i forhallande till &mnet, utan
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som ocksa en frdga om kroppslig narvaro, som en punkt fran vilken “rummet breder ut sig” (Ahmed,
2010: 51, se dven Alcoff 2006: 102). Detta giller bade mina och informanternas tolkningar av de
héndelser och relationer som aterberéttas. Eftersom jag talat med konvertiterna sjilva, och inte deras
omgivning, dr den senares olika reaktioner darfor tolkade genom mina och informanternas specifika
forforstaelse och tidigare erfarenheter. Intervjuerna och skrivandet har ocksa, som rum for
kunskapsproduktion, pa avgdrande sétt strukturerats utifrdn mitt intresse och syfte, varfor jag vill

konkretisera min egen “orientering” till forskningsfragorna.

Jag har gang pa gang stillts infor min egen position i1 forhéllande till &mnet, inte minst tack vare
deltagarnas aterkommande fragor om varfor jag intresserat mig for detta?”, och tvekat over svaret.
Ja, jag vill kritiskt granska de rasistiska diskurser som jag antar styr en viss logik om vem och vilket
sdtt att leva som “hor hemma” 1 Sverige, och jag vill aktualisera religion som en intersektion i den
akademiska diskussionen om maktrelationer, men kanske ar det ocksa nagot annat. Jag identifierar
mig som och ldses, med stor sannolikhet, av de flesta som en icke-muslimsk, vit” och “etniskt
svensk” kvinna, och &tnjuter varje dag de privilegier det innebér att passera som en del av normen.
Mina méten, innan intervjuerna framst genom media, med “svenska” konvertiter till islam har dock
vickt tanken hos mig att jag, i teorin, ocksa kan bli ”en av dem” som bryter av, som stoppas och
forvintas forklara sig. Jag kan, 1 viss utstrackning, forestdlla mig hur det skulle vara att beritta for
familj och vénner att jag blivit muslim och hur de skulle reagera. Jag kan ta pad mig en sjal och
forestéilla mig hur det skulle vara att gd pd anstéllningsintervju eller till vardcentralen i den. D4 jag
redan betecknar mig som kristen dr den religidsa aspekten pa sétt och vis inte heller ett odverstigligt
hinder. Kort sagt, imnet intresserar mig ocksa eftersom det dr en svindlande tanke att jag “skulle

kunna” bli muslim, och att min "trygghet” som “obemérkt” da skulle, tinker jag mig, rimna.

Min "fascination” dver denna fantasi om att ”bli den Andre” (Ahmed, 1999, hooks, 1992/1999)
kdnns 1 alla avseenden problematisk och jag synliggdr den har for att forsoka undvika framtida
fallgropar av exotifiering av konvertiterna i analysen. Mina forestdllningar motsvarar pa inget sétt
deltagarnas levda erfarenheter, och jag har forsokt att se mangfalden och nyanserna i berittelserna
jag fatt ta del av, istdllet for att leta bekriftelser pd mina egna initiala kinslor infor &mnet. Jag har
forsokt kanalisera min “inlevelseformaga” till att istdllet vara en uppmairksam lyssnare och hoppas att
jag kan tala (skriva) frdn min position utan att reproducera en maktrelation mellan oss. Att jag ocksé,
1 teorin, skulle kunna gora en liknande resa som de personer jag intervjuat har ocksd gett samtalet
vissa forutsattningar, vilket bor ndmnas. Informanternas skildringar om att berdtta for omgivningen

och om att ta steget att konvertera har, uppfattade jag, inte sdllan utgatt fran att jag delvis kan tdnka
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mig in i den sociala (men kanske inte andliga) situationen.

6. Analys

Den 6vergripande fragestéillningen for denna studie ror hur konvertiterna tolkar och berdttar om
omgivningens reaktioner pa deras nya religiosa identitet, och hur de forhandlar sina positioner 1
relation till detta. ”Omgivningens reaktioner” pa deltagarnas konversion till islam 4r dock ett mycket
heterogent félt. For det forsta har frdgor och kénslouttryck fran familjemedlemmar och néra vénner
har en annan karaktir, och en annan betydelse, &n reaktioner frin okénda ménniskor i det offentliga
rummet, anonyma “néthatare” eller personer som konvertiterna méter 1 professionella sammanhang
eller pa institutioner, som likare, forskolepersonal och arbetsgivare. Narstiende har ofta en mer
nyanserad instéllning, dir den personliga relationen spelar en avgdrande roll {or vilka forhandlingar
som sker. Nar familjerelationer bibehélls verkar det finnas goda chanser att negativa reaktioner vinds
till mer positiva, kanske for att en forstaelse for konversionen ’bortom” stereotyperna da ligger
ndrmare till hands (jfr Kose 1996, Zebiri 2008). Det bor dven papekas att deltagarna i studien har
mycket olika bakgrund, livssituation och familjeférhillanden och att deras forhandlingar med
“omgivningen” pa manga sitt skiljer sig fran varandra. I alla moten mellan konvertiten och ”andra”
aktualiseras dock diskurser som ger mening at konversionen i relation till vissa normer i det svenska

sambhillet, vilka framforallt visade sig rora genus och religion®.

Jag kommer nedan att diskutera vilka reaktioner, farhagor och strategier som férhandlingarna
aktualiserar, och vilka diskurser om bland annat ’svenskhet” dessa bygger pa. Analysen ror sig kring
fem olika huvudspér, som ocksa utgor dvergripande teman och rubriker: Hur reaktioner kan vara
bade uttalade och "tysta”, och hur konvertiterna forhaller sig till detta; hur islam artikuleras som ett
misstag och ’hot” mot konvertitens framtid och vdlméende; hur konvertiterna erfar att kdnnas igen
och ”pekas ut” som muslimer och deras strategier for att hantera detta, inklusive hur olika tecken”
for “muslimskhet” fungerar; och hur kon och genus gors till centrala moment i artikuleringen av
islams “skillnad” gentemot en “svensk” norm. Jag diskuteras avslutningsvis hur och om begreppet
rasifiering” kan belysa informanternas erfarenheter och hur deras strategier for att bemota bade

motstand och uppskattning relaterar till olika maktrelationer.

25 Deltagarnas konversion kan aktualisera forhandlingar dven om mycket personliga relationer och familjeband, som jag
dock inte diskuterar ndrmare. Detta eftersom jag endast haft tillgéng till den ena partens beréttelse, och for att jag
bedomer att det personliga inte alltid ar relevant for det stérre sammanhang som diskuteras har.
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6.1 Tyst eller uttalat motstand

Reaktionerna har alltsé olika karaktir, beroende pa vem de kommer ifran. De kan ocksa uttryckas
och upplevas pé olika sétt, och det visade sig snart att de flesta av mina informanter upplever en form
av tystnad och en végran till dialog fran bade familjemedlemmar, kollegor och vénner, rérande deras
nya religion. I de fall ndr andra vill diskutera, handlar det séllan om det som konvertiten tycker &r
viktigt, sjdlva tron, utan om fragor som aktualiserats i media eller om mer ”ytliga” &mnen, som

kladsel.

Jag och Julia pratade om hennes vig till islam, och jag frdgade hur det gick till nir hon vil hade

bestdmt sig for att bli muslim.

Julia: Ja, saken &r den att jag... Man blir muslim genom att sdga trosbekédnnelsen, och jag kédnde en som
var muslim, s han hjélpte mig att séga trosbekénnelsen. Men jag maste séga att nér jag sa den, sé visste
jag inte riktigt vad islam innebar. Jag tinkte inte, oj, nu kommer jag fordndra mitt liv, s& var det inte
riktigt... Utan det var sé hér, jag var 6vertygad om att det kan inte vara en manniska som har skrivit
Koranen, och darfor... Jag tiankte aldrig, vad kommer det innebéra... Oj, nu ska jag folja dessa regler,
jag ténkte aldrig sa. Det var folk som efterat sa, men 0j, ska du inte dricka alkohol, ska du inte gora
detta... Och jag hade liksom inte ténkt p& det innan.

Beslutet att bli muslim var for Julia, liksom for de andra konvertiter jag traffat, ett beslut baserat pa
en blandning av andliga upplevelser, reflektion och jaimforelser med andra religioner och samtal och
samvaro med praktiserande muslimer. Andra informanter berattar ocksa om positiva erfarenheter av
att ’prova pa” islamiska vanor, som att lyssna till recitation av Koranen, be eller fasta. Nér Julia
beréttade att hon konverterat forvanades hon darfor dver att familjens och vénnernas reaktioner
fokuserade pa vilka regler hon forvéntas f6lja som muslim, istéllet for konversionens djupare
innebord. Aven andra deltagare vittnar om ett liknande ointresse frn familj och vinner vad giller de
religiosa aspekterna. Baide Omar, Malin och Johanna konstaterar att deras familj séllan vill prata om
deras nya religion, och att de far fa frigor om vad islam egentligen betyder for dem. Det har istillet
uppstatt en sorts “tystnad” i relationerna till familj och vénner. Jag frigade Omar om hans foréldrars

och syskons reaktioner pa konversionen.

Omar: Ja, nér jag... nér jag framforde att jag hade tagit steget, da... upplevde jag en hépnad [skratt] Det var
vl ingen stor grej, men... och... Det jag upplever egentligen som lite trakigt &r att det inte varit s4 mycket
reaktioner, lite grann, néstan... Jag skulle vilja att mina anhoriga, alltsa, den erfarenhet jag har det ar att de
inte varit sa intresserade, inte fragat, forstar du?

Jag: Ja

Omar: En tystnad liksom.
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Omar tolkar detta som en konsekvens av att man 6verhuvudtaget i den hér kulturen inte pratar om
religion, man pratar inte om Gud” och tror att hans familjemedlemmar &r f6r osdkra for att ta upp
dmnet. Johanna sdger ocksa att hon saknar mojligheten att f berdtta om sin tro, men ser tystnaden
mer som ett direkt motstind frén hennes familj, till att hon valt en vdg som de uppfattar som ett
misstag:

Johanna: Ja, ja, jag kdnner s& med min familj ocksa. Jag tror till och med att de, min mamma och min bror,

sa det. Att ”vi trodde du var kritiskt tdinkande” och séna saker. Jag kommer inte ihdg exakt vilka ord de

anvéinde, men ”du 4r ju en intelligent och kritiskt tinkande ménniska”, nagot sadant formulerade de det. Och

det kdnns som att den synen finns fortfarande, kanske att min mamma har &ndrat sig lite. Min mamma ar

nog den som &r mest dppen kénner jag. Min pappa kan inte ta i det, han kan inte prata om det... Ja. Men

forutom min familj 4r det ingen som har sagt ndgot sddant, men jag har verkligen ként, pa stimningen i
luften, att det finns ndgot som... Och sa fort jag ska ta upp nadgot om min religion, sa fort jag vill prata om

99 99

det liksom, informera om, ”sa hér &r det”, ”sa hir gor jag darfor att...” sé blir det liksom, den dér
diskussionen avslutar véldigt snabbt, jag fir ingen respons. Hela tiden liksom sopa under mattan pa nagot
sétt.

Som Johannas berittelser reflekterar dr det svart att motbevisa nagon som tror att konversionen

bygger pa brist pa kritik och ogenomténkta beslut, om man inte far utrymme att forklara och berétta.

Johanna konstaterar att det ar littare att bemota direkt kritik, for da kan man svara”:

Jag tycker det hade varit ldttare att fa en asikt i ansiktet liksom, pé ett sétt, for da vet man, da kan man svara.
Men om ingen séger ndgot, men man kinner liksom att det finns dér, da ar situationen mycket svérare att
hantera.

Omar beskriver ocksé en frustration dver att de frdgor som &nda kommer upp, fran anhdriga eller
kollegor, séllan &r “drliga” eller att de fokuserar pa ytliga saker, som “hur man klér sig och om man

har skigg”.

Omar: Man har vil, klart man har vél fatt, vad ska man séga, visst har man fatt fragor, men det har varit mer,

vad ska man séga, retoriska fragor. Inte alltid arliga fragor, utan fragor utifrén att man redan “vet” svaret [visar

citationstecken], s att sdga.
Sadana retoriska fragor, dir fragestéillaren redan bestdmt sig for ett svar, handlar enligt Omar ofta om
slgjan eller om skillnader mellan kvinnor och mén 1 islam, vilket jag strax aterkommer till. Dessa
typer av “’tysta” eller ”déva” reaktioner fran familj och vanner upplevs av Omar och Johanna som
negativa, eftersom de kénner ett motstdnd i luften” som &r svért att bemota. Orsakerna till tystnad
kan vara ménga, allt frdn osdkerhet och forsiktighet till ignorans, men konsekvenserna blir ofta att
konvertiterna hamnar 1 en position som upplevs som obekvim. Genom att vigra lyssna eller genom
att stilla retoriska fragor utan att intressera sig for svaret kan sa en kritisk omgivning sdgas bekréfta
sin egen forestéllning om muslimer som “inte kritiskt tinkande”. Tystnaden som uppstar i vissa

relationer, dér stereotypa bilder av muslimer stér i viigen for ett samtal, kan beskrivas som en
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motsats till den intersubjektiva relation dir subjekt skapas genom dialog (jfr Smith 1999). Den som
stéller retoriska frdgor om islam till Omar ger med andra ord honom inget “mandat att tala”, utan ser
honom som 1 forsta hand en symbol for en “andrafierad” religion, och inte som en individ. Samtalet
blir istéllet ett sitt for fragestéllaren att manifestera sin egen subjektivitet och réttfardiga sitt sétt att
leva, genom att hen tar avstand frén konvertiten som ”den Andre” och fornekar dennes formaga till
reflektion. Jag aterkommer strax till hur konvertiterna hanterar denna position som “den Andre”,

som till synes gor dem till passiva objekt i samtalet.

6.2 Utveckling eller tillbakagang? Konversionen som "nedkop”

Johanna tar upp bilden om muslimer som motsatsen till “’kritiskt tinkande”, vilket ar ett
aterkommande tema i1 informanternas berittelser om omgivningens reaktioner. Malin berittar
till exempel att minga tyckte att hennes konversion var mycket marklig, ett riktigt "nedkop”,

nagot som sarskilt marktes nar hon borjade béra sjal:

Det var manga som sa till min mamma liksom, men Malin som har gatt en hdgskoleutbildning och som é&r
sa stark, hur kan hon, liksom, géra sd? Som om jag blivit dum nér jag tog pa mig sjal, ointelligent liksom.
Det var mycket sd, att jag hade gjort ett nedkop, gjort nanting déligt, att det var en dalig fordndring som inte
skulle gagna mig eller att jag, liksom, mycket hintar om att jag var hjérntvéttad och sa... ”Vad har hint? Det
maste ha hint nat?” [skratt] ”Det kan inte vara samma person”, du vet, si dar.

Logiken bakom berittelsen antyder att ingen “stark” eller utbildad person (kvinna) frivilligt skulle
vélja att bli muslim — det verkar mer sannolikt att Malin blivit ’hjarntvéttad”, och fordandringen kan
enbart ses som en tillbakagéng, ett ndrmast farligt "nedkdp”. Johanna har, som ndmnts ovan,
liknande erfarenheter och konflikten stirks av att hennes familj &r uttryckligen kritiska mot religion

overlag:

Johanna: [De] har den hir synen pé religion som att... Vi fornuftiga som har gatt ifran det dar stadiet,
utvecklingen har gétt mot det hir upplysta och sekuléra, religion r en tillbakagéng. Det &r att man tror pa
myter och sagor. Och att det pa nat satt, det hér freudianska ocksa, att Gud ar en pappa, eller att fyller ett
psykologiskt behov... Och de har aldrig, visat nagot intresse for vad det hér betyder for mig. De har aldrig
fragat mig varfor det ar viktigt for mig, eller vad det innebar, utan det kdnns som att de bara har
forutfattade meningar. Det kénns som att alla latsas att allt dr bra. S& min relation till min familj har
verkligen fordndrats.

Hanna: Mm. Ar det, tror du, religionen i sig, eller att det #r just islam...?
Johanna: Jag har funderat pa det, och jag vet faktiskt inte riktigt. Men jag tror att, dels att det &r religionen
sig, men att det kanske forstédrks av att det &r islam. Jag tror inte att det hade varit samma sak om det hade

varit buddhism, for det ses inte pa samma sétt. Eller for den delen kristendom... Eftersom det ar liksom...
Synen pa islam &r ju ganska speciell om man séger sa.

Att ldmna ett sekuldrt ssammanhang for att bli praktiserande muslim uppfattas som provocerande och
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“maérkligt” och konversionen ar for flera av informanterna dérfor svar att samtala om med
narstdende. Den ndrmaste omgivningen forsoker inte sédllan hitta forklaringar utanfor konvertitens
egen berittelse, for att fa konversionen att ’ga ithop” med vad jag vill kalla modernitetens diskurs om
religiositet, dér en frivillig “underkastelse” till vad man uppfattar som en sérskilt lagbunden och
”omodern” religion enbart kan begripliggoras som “’tillbakagéng” och som forlust av fornutft.
Forklaringarna kan till exempel vara att ”’Gud fyller ett psykologiskt behov”, ”hon ar hjarntvéttad”
eller, som Omar tar upp, “han méste vara kér i en muslimsk kvinna”. Den friktion som uppstar
mellan konvertitens egen beréttelse och omgivningens konstruktioner av konversionen kan tolkas 1
ljuset av ”modernitetens” starka roll for den svenska nationella identiteten, och den koloniala bilden

2 9.

av den muslimske Andre som representant for traditionsbundenhet och brist pa utveckling” och
intellekt. Som Johanna antyder framstér islam 1 denna diskurs som den mest extrema formen av
religiés ”dumhet”, i relation till den i vist mer omhuldade buddhismen eller accepterade
kristendomen. For att anvdnda diskursteorins termer artikuleras det moderna genom ett
avstandstagande till religion, framforallt islam, som gors till ett moment laddat med traditionalism

och bakatstrdvande.

For kvinnorna spelar dessutom bilden av muslimska kvinnor i relation till moderniteten” en central
roll for hur konversionen tas emot. Alla har moétt fragor och kritik frdn bade nirstdende och okdnda
som utgér fran att de som kvinnor i islam ”f6rlorat” den frihet som “moderna” svenska kvinnor
atnjuter. Helenas berittelse om hennes mormors reaktioner pé sldjan dr talande, for hur detta

motstand artikuleras i termer av tillbakagang”, med en blick pa ”det gamla” Sverige:

Helena: [...] Ganska roligt, hon sa till mig en gang;: ”Varfor ska du béra slgja for? Det dr sa himla
Jag tinkte, hm, sdger min mormor som é&r 88! [skratt] Men hon skdms inte for mig eller

12?

gammaldags
min tro, men hon har liksom fatt den uppfattningen, att det diar 4r gammaldags... Och vénta ”ar du
muslim, men kan man vara muslim och svensk...” Och hm, “ar inte muslim en ras”, och... Hon kommer
mycket med just sddana funderingar som, jag nog gott och vél kan utga fran att de har hon fétt frin sdna
debatter... S& hon ér lite orolig da for mig, att jag skulle kunna bli diskriminerad pga min sldja, sa hon ar
ganska mycket for att jag ska ta bort den.

Jag: Av oro for att andra ska —
Helena: Ja, dels av oro, sen tycker hon vil att det &r lite gammaldags, att man kan vl se lite modernare
ut. Men vad modernare &r, det har jag liksom inte diskuterat med henne. For, det dr vil sékert inte det

modernaste av moderna, med piercingar och sant, det kan jag inte tdinka mig. Utan mest, ingen sjal, for
det har hennes generation och hennes mamma och mormors generation haft, sjal pa huvudet.

Malin kopplar ocksd motstandet som hon moter till forestéllningar om ett forlegat, “omodernt”

Sverige nér jag frigar vad som verkar mest provocerande med sldjan. Att hon sjilv valt att leva som
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muslim, och béra sl6ja, verkar uppfattas som ett sorts avstdndstagande till den svenska

jamstilldhetsrorelsen, och dirmed som ett steg tillbaka i tiden:

Malin: Ja, men det &r ju det att det ses som extremt fortryckande av kvinnor. Att kvinnors frihet ligger i
ritten att kld av sig, och inte att kld pé sig. Och da blir ju det sa himla tydligt ndr man viljer nanting
annat s ar det som att man liksom... hela jamstélldhetsrorelsen. Enligt folk, pd nét sétt, att man liksom
tar ett sé kliv tillbaka till femtiotalet eller nit. Och sen dr det ju ofta det 4r sa, det tror jag provocerar
manga kvinnor, att man viljer bort deras sétt att... att man provocerar genom att saga, att jag har levt det
du har gjort, och jag koper inte det liksom. Jag véljer nagot annat och det tror jag ocksa provocerar. For
da kénner sig folk lite ifragasatta av mitt val ocksa, fast det inte har med dem att gora 6verhuvudtaget.
Sa det tror jag ocksa...

Julia beréttar inte om negativa reaktioner kopplade till ett ”gammalt” Sverige, men ddremot har

hennes sloja vickt starka kinslor och oro hos familjen, dér de diskurser som dberopas snarare

kopplar den muslimska huvudduken till andra, forestéllt “kvinnofortryckande” kulturer.

Julia: F6r min mamma blev det sé hér; ”Jag har uppfostrat dig till en sjilvstdndig kvinna, hur kan du
vilja att bli fortryckt?” Fér min mamma var det jéttemycket det, liksom “Hur kan du fortrycka dig sjilv
genom att ta pa dig sl6ja?”, ”Du forstar inte, du kommer att bli slagen, du kommer inte fa gé ut, du
kommer bli instéingd i en kéllare...” Alla de férdomar, som man hade. Och grejen &r den, att min
mamma ir inte fordomsfull 6verhuvudtaget egentligen, men nir det géllde hennes egen dotter sa kom
allt detta fram och det blev vildigt kdnsloméssigt for henne pa den biten.

Som jag dterkommer till kan sjalen goras till symbol bade for ndgot fordldrat svenskt, och ndgot
“osvenskt”, frimmande, beroende pé vilka diskurser som finns tillgédngliga. De kvinnliga
konvertiterna reagerar genom att forsoka etablera motdiskurser pd olika sétt. Att ”gora annorlunda”
ir en strategi’®, ddr de genom sitt vardagliga liv visar oroliga fordldrar att de faktiskt inte blir
fortryckta av sina makar, och sa kan péverka deras uppfattningar. Vid korta moten behdvs dock andra

sétt, som Malin ger ett tydligt exempel pa.

Hanna: Du sa att du tog pa dig sljan efter tva ar. Vill du berétta lite om dina tankar, infor det?

Malin: Mm, alltsé jag bar slojan, efter att jag hade konverterat triffade jag mitt ex i [land med 6vervdgande
muslimsk befolkning], och dé akte jag ganska mycket fram och tillbaka dit i ungefar ett &r. Sa jag bar sl6ja
dér, men inte i Sverige. Liksom av kulturella normer, och sa dir. Och jag tyckte att det var ganska jobbigt
fran borjan, for jag hade ganska mycket, den svenska liksom, icke-muslimska bilden av sjalen som nagot
véldigt negativt for kvinnor, som ett fortryck i att kla pa sig, och inte en frihet eller liberalisering att kld pa
sig... S& 1 borjan tyckte jag att det var ganska jobbigt, men. Nar jag kom hem till Sverige och borjade ldsa
mer och forstd mer, och forankra tron i vem jag dr och min bakgrund, sa vixte det fram en kérlek till slojan.
Jag sag den mer som ett verktyg for frihet, och ett sétt att liberalisera mig sjélv, och da tyckte jag att det var
en befrielse att ta pa sjalen. Men det kom inte forrdn jag kom hem, ska jag séga.

Att reartikulera sldjan, eller sjalen som Malin oftare anvénder, till "ett verktyg for frihet”, och att

26 Det &r naturligtvis inte bara en strategi for att bemota motstand, utan bor forstas som det sitt som konvertiterna sjidlva
vill leva och tolkar islam.
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betona “friheten i att kld pa sig”, ar sétt att motarbeta den “icke-muslimska bilden av sjalen som
nagot valdigt negativt for kvinnor”, som inte minst spelat roll for Malins egen tolkningsram. Hennes
aberopande av frihetsdiskursen, och ord som ”liberalisera”, dr intressanta, eftersom hon kan sigas
hémta legitimitet frdn den moderna liberala diskurs hon samtidigt ifragasétter. Vi gick inte ndrmare in
pa hur Malin vill karaktirisera denna frihet, sd huruvida hon verkligen ser islam som ett sétt att leva
som passar in i "moderniteten” eller om det handlar om en annan sorts frihet dr svart att sdga. Att
anvinda begrepp och virden frdn en hegemonisk ideologi uppfattar jag dock som en medveten

strategi for att legitimera sin stdndpunkt.

Jag har har berort ett flertal punkter dir konvertiternas positioner pekas ut, ifragasitts och forhandlas,
med fokus pa en diskurs om modernitet och utveckling, dér religiositet och slgjor framstir som raka
motsatsen till fornuft och frihet. Jag kommer att dterkomma till sl§jan och genusrelationer i fler

avsnitt, dd &mnet kan aktualiseras fran manga perspektiv.

6.3 Synlig muslim

Vilka ideologiska stillningstaganden islam uppfattas std for ar ett viktigt forhandlingsomréade for
konvertiterna, som till stor del verkar handla om verbal argumentation med omgivningen. De far
fragor, bade kritiska och nyfikna, och svarar med att ge sin personliga uppfattning. Konvertiternas
forhandlingar med omgivningen &r dock inte bara diskursiva i1 bokstavlig mening, utan handlar ocksa
till stor del om synlighet, rorelse och interaktion. Som Omar uttryckte det &r det egentligen “inte sa
mycket prat om vad man tror p4, utan det dr ju mer det som syns”. Jag diskuterar i detta avsnitt
frdgorna kring “’rasifiering” av konvertiterna och deras erfarenheter av att passera respektive

ifrdgasittas som “’svenskar”, i relation till olika visuella “tecken” pa “muslimskhet” och ”svenskhet”.

6.3.1 Muslimen av-sléjad

For kvinnorna var biarande av sl6ja’huvudduk eller inte en helt avgorande frdga vad géller deras
moten med omgivningen. Tre av de fem kvinnorna anvinder dagligen en sjal som ticker héret och
halsen (olika varianter av hijab®’), medan tva inte bér sloja. Alla hade dock erfarenhet av att ndgon
gang anvinda sldja 1 Sverige. Vi diskuterade inte huvuddukens religidsa innebdrd ndrmare, utan
pratade mest om andras reaktioner och deras tankar kring sldjans symbolik i en visterldndsk kontext.

Alla gav en liknande bild: Nédr man borjar med sldja ’forandras allt”. Malin beskriver det sa har:

27 ”Hijab” kan beteckna den islamiska klddedrakten och regler for klddsel generellt, men anvands idag (i Sverige) ocksa
for att beskriva ett specifikt plagg, en sjal som enbart tacker har, hals och axlar och som kan knytas i olika varianter och
som finns i olika farger (jfr de mer tickande varianterna burka och niqab). Se vidare Bergenhorn & Hjérpe (2004) och
Karlsson Minganti (2007)
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Hanna: Tankte du ndgot pd hur omgivningen skulle reagera?

Malin: Jo, absolut, for det dr ocksa sa att nér du sétter... Jag hade den forst liksom knuten som en turban
och sa dar, just darfor att, det foljer ju ganska mycket ansvar. Nar du sétter pa dig slgjan sé blir du en
foresprakare. Du blir liksom en symbol for religion och jag tyckte att det var ganska jobbigt att bli en
symbol, samtidigt som jag ville forklara och sa dir... Men det var ocksa jobbigt att hela tiden vara ndgon
sorts representant, som jag kanske inte riktigt kéinde att jag var redo att vara s& dér. Och sen reagerar ju
manga ménniskor ndr man har sldja, det dr ju mycket det som blir... Det ultimata tecknet liksom. Sa lange
man inte har pa sig den dr det inte s& ménga som bryr sig, kanske, men da syns man ju mycket mer. Det
blir ett tydligt stdllningstagande.

Sjalen fungerar enligt Malin som det ultimata tecknet” pa att hon har blivit muslim, och det ar
med den de riktigt starka reaktionerna frin bade nérstdende och obekanta kommer. Sl6jan verkar
i ménga avseenden fungera som en “nod” for (den hegemoniska) diskursen om islam i Sverige,
vars tillskrivna, men ”objektifierade”, betydelse strukturerar vilken position islam som helhet far

1 forhallande till ”svenskhet”, modernitet och genusrelationer (jfr Al- Saji, 2010).

Julia har erfarenheter som liknar Malins och berittar att hennes familj inte riktigt tog henne pa
allvar nér hon sa att hon konverterat till islam, men att reaktionerna kom nér hon efter en tid

borjade med sloja:

Sa allt kom liksom da nér jag tog pa mig sl6jan, da blev folk liksom, dels att det sags... D& sdg man det pa
mig, och sa tankte folk att, jaha, hon var serids med det. Det var inte bara nagonting hon gjorde i en
handvindning.

Slojan vécker starka reaktioner av flera anledningar — konvertiten blir ”synlig” som muslim,
eftersom en sjal draperad 6ver huvudet (pd ett sarskilt satt) framforallt &r ett tecken for islam 1
Sverige idag. En av informanterna, som vid intervjuns genomférande var bosatt i1 ett annat
europeiskt land med stor katolsk befolkning, reflekterar Gver att hon dér inte véacker lika mycket
uppmaérksamhet, utan antagligen ofta ldses som nunna och kristen. Slgjan verkar ocksd fungera
som ett tecken for omgivningen pa att det dr “allvar”, kanske just for att man gor sig sjalv
igenkcnnbar som muslim®. Att ta pa sig sjalen blir, vare sig man vill eller inte, uppfattat som ett
’stéllningstagande” och ett sitt att sidga till alla som man méter: ”Jag dr muslim” vilket uppfattas
ett “budskap” som man forvintas ta ansvar for. Som beskrivs ovan dr slgjan ocksa starkt kopplad

till vissa forestéllningar om muslimska kvinnor, da den, som Malin uttrycker det, ses som

28 Fran ett inom-islamiskt hall finns dven en tanke om hijab som ett mycket viktigt beslut, som, ur andlig synvinkel,
bor tas pa allvar. Pia Karlsson-Minganti (2007: 246) beskriver till exempel i sin studie av islamisk vickelse i Sverige
hur det bland unga kvinnliga (fédda) muslimer finns en syn pa slgjan som ett ”fundamentalt steg utan &tervindo”,
som ocksa ska grunda sig i hjartat”. Denna dimension kan forstds ockséa paverka hur béarandet av sloja tas emot av
omgivningen, i den man denna &r insatt i konvertitens egen syn pa sjalen.
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“extremt fortryckande”, utifrén logiken att “kvinnors frihet ligger i rétten att kla av sig, och inte

att kld pa sig”.

Aven om den islamiska huvudduken i manga icke-muslimers 6gon verkar ha en specifik
(negativ) betydelse, bor den ocksa ses som en “flytande signifikant” vars innehall dr foremal for
en tydlig diskursiv konflikt (jfr Scott, 2007: 21, Karlsson-Minganti, 2007, Al-Saji, 2010).
Konvertiterna forhandlar stindigt med en omgivande tolkning av sléjan som tecken for fortryck
och oftrihet, och forsoker som Malin 1 bade ord och handling presentera en motdiskurs dar slgjan
star for nagot annat. Helena siger t.ex. att hon tianker pa att inte bete sig otrevligt, si att hon

bekréftar nagons fordomar om muslimer:

Jag menar, det kommer jag ju inte i fran att nér jag ar ute med en sjal pa huvudet, da representerar jag ju
pa nagot sétt min tro, oavsett om jag vill eller inte. S& ser folk ”muslim”. S& det funderar jag mycket
kring, att jag beter mig pa ett schysst sitt, si att ingen fér sina fordomar bekriftade (...) Jag pdminner
mig alltid om att jag inte ska bete mig oschysst. For skulle jag uppfora mig véldsamt, da skulle ju nadgon
direkt: ”Aha, det visste vi ju, vdldsam muslim”. Eller skulle jag g& omkring med “ursikta att jag finns”-
attityd, da skulle sdkert ockséd en och annan tycka “Jaha, det visste vi ju! Hon &r fortryckt!”.

Malins och Helenas beréttelser antyder att inte bara slojan som tygstycke fungerar som en
symbol. Snarare dr det de sjédlva, som “’besldjade muslimska kvinnor”, som blir symbolerna nér
de tar pa sig den laddade sjalen — folk ser ”muslim” som Helena uttrycker det, vilket skapar vissa
forvantningar/férdomar som Helena hanterar genom ett visst handlingsmonster. Malin tyckte,
sérskilt 1 borjan, att det var jobbigt att automatiskt ses som en “representant” nir hon tog pa sig
sjalen, &ven om hon ville forklara sin nya tro for ménniskor hon métte. Jag tolkar hennes
tveksamhet som en ovilja att symbolisera islam pa ett sétt hon sjélv inte skriver under pa, dér
slgjan till exempel star for ’fortryck™. Denna diskurs om islam, och processen genom vilken
konvertiterna sjdlva blir "tecken” for nagot verkar skapa problematiska forutsittningar for dem 1
deras samtal om sin tro med icke-muslimer, som beskrivs ovan. Genom tystnad eller retoriska
fragor forstarker en kritisk omgivning konvertiternas position som symboler, stereotyper, med en
redan inskriven mening. P4 samma sétt som Helena kan forsoka reartikulera islams betydelse
genom sitt sétt att vara, kan alltsa hennes subjektivitet formuleras som (reduceras till) en statisk

symbol, som ett moment, i den hegemoniska diskursen om islam och moderna subjekt.

Omgivningens reaktioner nir konvertiterna borjar med sloja méste alltsa forstés i relation till en
diskursiv kamp om kvinnors roll i1 islam, dér slgjan dr ett centralt moment. Jag vill dock ocksa

hévda att de starka reaktionerna lika mycket tycks bero pd att konvertiterna med sldjan fir en ny
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”skepnad”. Plotsligt ’syns” alltsd muslimskheten — eller snarare, de iklér sig tecken som
frammanar ett symboliskt skillnadsskapande, som tvingar omgivningen att tinka om och
kategorisera dem pd nytt. Den visuella "likhet” de tidigare delade med den “’vita”, ”svenska”
majoriteten rubbas, vilket verkar véicka starka kénslor. Den avgdrande fordndring som sker ndr
(om) de tar pé sig sloja handlar alltsé till stor del om utseende — hur de genom sitt framtrddande
passar in (eller inte passar in) 1, och eventuellt utmanar, andras begreppsramar. Effekterna ar
dérfor, vill jag hiavda, intimt forknippade med rasism som visuellt uteslutningssystem, dér
maktrelationer etableras med hjilp av sdrskiljande blickar, mellan ’seende” och ”sedda” (jfr Dyer
1997:45). Konvertiterna blir inte ’synliga” som “muslimer” i sig sjdlva, som “objekt” med egen
essens, bara for att de borjar anvinda sldja. Synligheten dr tvdrtom helt beroende av den blick

som definierar dem. Att bli sprékligt positionerad i/genom en diskurs ér déarfor ocksa att bli sedd

av en diskursivt informerad blick i1 konkreta moten.

Al-Saji menar att den blick som objektifierar muslimska kvinnor med sloja styrs av en bade
kolonial och vit visuell regim och en “’fallocentrisk™, enligt vilken kvinnor endast kan bli subjekt
genom maéns blickar. Sl6jan konstrueras utifrdn denna logik bade som ett "hinder” for den
manliga, vita blicken (kolonisatdrens blick) och for kvinnors “frihet” - den frihet och

subjektivitet som &r diskursivt forenad med att ’kla av sig”:

... Muslim women ‘behind the veil” are not merely invisible to the western gaze, but are made
invisible as subjects. As racialized in this visual field, they cannot be seen otherwise; as gendered, the
subject-position available is that of object to the colonial male gaze, a subject-position which demands
unveiling. Women who continue to veil seem to place themselves beyond (colonial male) recognition.
They have no place within this heterosocial and scopic economy. Not even objects, their ability to
return the gaze, to see and to actively make meaning, cannot be imagined within this field. The
obstacle that the veil constitutes for the colonial male gaze is naturalized to the veil as itself limiting to
the women wearing it. (Al-Saji 2010: 887).

Den effekt slojan far for konvertiterna dr vidare nira knuten till informanternas ’svenska
bakgrund”, svenskhetens utseendeméssiga “16senord” och “’svenska” genusrelationer. Jag
aterkommer till ”den manliga blicken” i relation till genus och svenskhet i ett senare avsnitt. Vad
géller den “vita, koloniala” blick som positionerar de “’svenska” muslimerna spelar
signalementet ’blond och bladgd”, historiskt sett uppfattat som genuint vita” egenskaper, en
central roll (Mattsson, 2005, Dyer 1997). Flera av informanterna beskrev sjdlva hur deras
utseende, eller ndrmare bestimt deras hudfirg, vicker uppmérksamhet i kombination med slgjan
nér jag fragar om de tror att andra, som inte kénner dem, ldser dem som “svenska” nir de ar ute

pa stan:
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Jag: Tror du att andra, som inte kinner dig, ser dig som svensk?

Julia: Jag vet inte, jag tycker det ar roligt om de inte ser mig som svensk, men jag har ju fatt den
reaktionen av folk... Framforallt att folk tittar pa mig s hir: ”Ar du svensk?” ”Ja”, ”Och du dr
muslim?” Ja”, ”Men varfor, du &r ju svensk?!”. Séna saker. Ganska manga som diskuterar med mig pa
tag eller bussar, just eftersom jag ser sa svensk, ut, eller jag &r blek och har blda 6gon och fraknar och
sd... Men, s& om folk ser mig svensk. Ja, jag tror det att de gor det om de tdnker efter, men frén borjan
téanker de s& dér “man bér slgja for att man kommer fran ett annat land”, och sé blir det sa hér... ”Jaha,
dr du fortfarande svensk nu?” Som, jag har haft folk som har fragat ’Var du svensk innan du blev
muslim?” Och jag bara, ”Ja, jag ér fortfarande svensk” [skratt]. Min nationalitet har inte dndrats.

Helena svarar pa samma fraga:

Ja... Alltsa, den reaktionen som jag har fatt &r mest, “Jaha, &r du muslim?” For tydligen, jag ser ju inte
arabisk ut, eller, utlandsk, morkhyad eller nat sént... De dragen finns ju inte hos mig, utan det enda som gor
att folk ser islam som min religion, det &r ju att jag bér sloja. Nej, jag tror att det ar mer... ”Jaha, ar du
muslim... Du &r svensk, eller europé i alla fall, och muslim”, s& ~oke;j...”

Konvertiterna som bér sloja berdttar alla om att de mdter minga forvanade och tveksamma
blickar frn andra, som blir osékra i sin ldsning av dem. Ménga tittar en gang extra, eller stiller
”dumma” fragor. Ar de “svenskar” eller invandrare”? ”Var du svensk innan du blev muslim?”.
Malin kommenterar dessa moten med: ”Jag tror att manga tittar for att se vem man é&r, se vart
man kommer ifran. Det ser lite mérkligt ut, jag tror inte de skulle titta lika mycket om jag var
svart, sd.” Fenotypiska tecken som kopplas till islam (jfr Meer & Modood, 2010), &r ocksa enligt
Helena att se arabisk™ ut eller vara "mdrkhyad”, vilket ar tecken for “muslimskhet” som hon
inte bér pa. For Julia leder andras tveksamhet ofta till spontana samtal, dar okdnda manniskor
kommer fram och frigar. De accepterar Julias svar, “nér de tédnker efter”, men med sin ljusa hy 1
kombination med den muslimska klddseln vicker hon uppmérksamhet, som ndgon mittemellan

”den vita svensken” och ’muslimen”.

Malin tolkar tveksamheten som uppstar i mdtet med andra sé hér:

Jag var, bara for tva veckor sedan, var jag samtalsledare pa en konferens och dé var det flera som fragade
”Jaha, dr du arab? Ditt namn later sé arabiskt?”, och jag bara, "nej, det &r [...]” [skratt]. Min slékt &r frdn
[...]- Och det dr som att folk liksom inte tror det. De tror att jag maste komma ndgon annanstans ifrdn, och
da ar jag anda ganska supervit och bladgd liksom. Men det, sjalen gor att man inte ser. Det finns ett
skillnadsténkande, att man inte riktigt hor till det svenska, utan det finns en véldigt sndv definition av vad
som &r svenskt. Men jag tror 4nda att de flesta liksom koper att jag ar svensk. Nér jag presenterar mig och
sa dar fattar folk liksom. Det finns ingen som ifragasitter det s, forutom rasisterna.

Malin uppfattar det som att sjalen gor att folk, vid forsta anblick, “inte ser”” hennes typiskt
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svenska” utseende, hennes “’vithet”, eller ens kopplar hennes “vita” namn till dess skandinaviska
ursprung. Sjalen gor att det dr ldttare att istillet lasa henne som arab”, vilket tyder pé att den
islamiska huvudduken, dr fargad” av de “etniska” grupper och geografiska omrdden som den &r
diskursivt knuten till. I den bemirkelsen kan man kalla sjalen for ett rasifierat tecken, och skonja
en form av rasifiering ocksé av de “’vita” konvertiterna i och med att de deras synlighet som
muslimer ”6ppnar for en symbolisk investering” (Mattsson, 2010) i rasifierad skillnad. Processen
kan tolkas med hjélp av Seshadri-Crooks teori om vithet som visuell regim, diar den normativa
vithetens maktposition etableras genom att forsoka framstd som fordiskursiv, som en avsaknad av
tecken och skillnad. S16jan vicker uppméarksamhet eftersom den, till skillnad frén en barhuvad
kvinna, 1 den “’vita” kontexten uppfattas som just ett zecken, som, genom sin synlighet, gor
béraren till ”nagot”. En kvinna som bér sldja blir kategorin muslim framfor allt annat. ”Folk ser
muslim”, som Helena uttrycker det. Julia beskriver ocksa hur hennes individualitet ”d6ljs” av
slojan: ’[D]et &r val det att for folk som inte kdnner mig, s ar jag forst muslim och sedan ar jag
Julia. Forstar du, jag ir inte Julia forst, utan muslim forst.” Aven hennes “svenskhet” ifragasitts:
”Var du svensk innan du blev muslim?”” Den hastigt “felformulerade” fragan forutsétter inte bara
en syn pa islam som “osvenskt”. Den synliggdr ocksa, vill jag hdvda, en diskursiv maktordning
dér det inte tycks gé att forena den forestéllt “tomma” vita svenskheten, karaktiriserad inte minst

av individualism, med en identifikation med nagot sa “markerat” som islam.

Den stora fordndring som sker nir den kvinna som passerat som vit tar pa sig en islamisk
huvudduk bor alltsé tolkas i relation till den “omarkerade” maktposition, som "’lik 0ss”, hon

tidigare atnjot. Jag aterkommer till denna rérelse mellan privilegier och utsatthet strax.

Samtidigt maste man papeka att sjalen inte bara ”ddljer”, utan ocksé synliggor vitheten som just
tecken. Malin konstaterar att “ménga tittar for att se vem man &r”, vilket antyder att manga dnda
letar efter de symboliska markdrer for svenskhet/vithet som vithetsregimen fornekar. Som
Richard Dyer (1997: 45) skriver: "Whites must be seen to be white, yet whiteness as race resides
in invisible properties and whiteness as power is maintained by being unseen”. Efter ett tag
hittar” betraktaren fecknen for vithet, tack vare “kontrasten” till slojan — bla 6gon, ljus hy, ett
Pvitt”, ”svenskt” namn... ”Nér jag presenterar mig fattar folk™, sdger Malin. Det faktum att slojan
synliggdr vithetens partikularitet kan bidra till den uppmérksamhet den vicker, och kanske ocksa
till viss provokation, da den omarkerade och orubbliga “vita svenskheten” visar sig ha ett

symboliskt, men fordnderligt, innehall.
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Innan jag gar vidare till hur konvertiterna forhandlar med andras lasning av dem, kan négra andra
“tecken” som aktualiserar en ”igenkdnningsprocess” nimnas. Att tacka nej till griskott eller
alkohol dr ett sddant, som flera av konvertiterna ndmner. Fér Omar, den enda manliga konvertit
jag triffat, spelar ocksa klddsel och utseende en viss roll d& han bar skidgg och ofta nagon form av
“islamisk™ mossa, 1 kombination med 16st sittande och diskret fargade kldader. Han skulle kunna
lasas som muslim utifran dessa tecken, men har inte samma erfarenheter som kvinnorna som
anvinder sldja, som 1 princip aldrig passerar som icke-muslimer, vilket Omar kan géra. Omar har
déremot, till skillnad fran kvinnorna, officiellt bytt ut sitt ”svenska” fornamn till ett islamiskt,
vilket gor att hans religidsa identitet &nda snabbt registreras nér han presenterar sig. Jag
diskuterar namnet som tecken, och hur konvertiterna anvénder det, vidare nedan. Intressant nog
spelar slojan en viktig roll ocksé for hur Omar positioneras av andra. Nér han 4r ute med sin fru,
som bér hijab, verkar han direkt 14sas som muslim: "Man marker skillnad, sirskilt med frun da
som dr dnnu mer, med hijaben...”, sidger han. Den likhet mellan Omar och muslimen” som
kanske inte forst registreras “framtrader” i narheten till hustrun, vilket samtidigt kan sdgas
etablera ett ”avstand” mellan Omar och den "vita blick” som positionerar honom (jfr Ahmed

2010).

6.3.2 Att positioneras som muslim

Niér konvertiterna kénns igen” av den icke-muslimska omgivningen som muslimer, oavsett om
det sker via slojan eller andra tecken, startar en forhandlingsprocess om deras identitet, position
och relationer. Att 14sas och “’pekas ut” som muslim upplevs bade positivt och negativt, da det
kan framkalla bade positiva, spontana samtal och en olustig eller hotfull situation. For att forsta
de maktrelationer som aktualiseras fordjupar jag mig hér i de negativa konsekvenser som kan

uppstd, och hur konvertiterna hanterar dessa.

Nir Johanna pa en konferens fick den direkta frigan ”Ar du muslim?” blev hon tvungen att svara
infor de andras blickar, och upplevde situationen som jobbig. "Forst sd var jag en jdmlik bland
alla andra dér, ndgon som var dér i sin professionella roll till att bli ett exotiskt objekt pa nagra
sekunder”. Motesdeltagarens tilltal och Johannas upplevelse kan tolkas i termer av interpellation,
déar hon genom en sorts kapitulation till de andras diskurs om islam "’blir muslim” 1 de andras
ogon. Det bor pipekas att denna kénsla dr ndgot helt annat 4n att sjélv identifiera sig som
muslim, och ldgga en egen innebdrd 1 begreppet. Johanna upplever att det inte finns nadgot hon

kan gora for att 4terta sin virdighet” nar nagon forsatt henne i den exotiferade positionen:
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Ja, nér det har kommit till folks kdnnedom att jag &r muslim och, jag kénner att, som i det dar
sammanhanget ndr ndgon sager ’Vad spidnnande” [talar som till ett barn], s& liksom... Det finns inget,
jag kan inte dndra deras bild av mig, jag kan inte séga eller agera pa nagot sitt i stunden, for att de ska
forsta att de har fel som betraktar mig pa det sittet. Atminstone inte vad jag vet. Nu séger jag att det inte
finns, det kanske visst gor det, men det &r inte l4tt i alla fall.

Det ér svart att omforhandla sin position nér man frantagits sin jimlikhet som subjekt, och istillet
blivit ”den Andre”. Johanna upplever att hon definieras utifran andras forestéllningar om islam
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och muslimer, och inte utifran sin egen person. Hon har inte &nnu hittat ndgot sétt att “aterta
makten” 1 den situationen, utan forsoker istillet undvika att tala om sin tro. Eftersom Johanna

inte bér sloja kan hon ”passera” som icke-muslim, vilket jag strax dterkommer till.

Johannas upplevelse kan jaimforas med Frantz Fanons (1971/1995) beskrivning av ’den svarta
ménniskans” erfarenheter av att existera i relation till ”den vite”, eller rittare sagt, som den vites
”Andre” . Infor den vites blick finner sig Fanon vara ett objekt bland andra objekt”. Nir han
moter den vites blick ifragasitts hans metafysik: ”En tidigare okdnd tyngd pressade ner mig. Den
verkliga virlden ifragasatte min virld.” (ibid. s. 107f). Situationerna &r inte helt jimforbara,
eftersom Johanna ofta erkdnns som en del av ’den verkliga vérlden”, nér hon passerar som icke-
muslim, “’vit” och ’svensk”. Hon é&r, for att referera till Fanons jimforelse med judars situation
(ibid. s. 112), slav under den ide andra har om henne, inte under sitt eget framtrddande, och kan
dérfor “passera obemirkt i sin muslimskhet”. Kénslan de beskriver av att forlora (fornekas) sin
plats som jdmlikt subjekt, svarigheten i att vigra anta den bild andra tillskriver en och problemen

med att agera fran en objektifierad position ar dock slaende lik.

Johannas erfarenheter av att definieras av andra &r ett tydligt exempel pd hur hennes muslimska
identitet blir en social, diskursiv handelse eftersom processen, da det inte finns nagra visuella
tecken, maste verbaliseras: ”Ar du muslim?”, ”Ja!”. De andra informanterna har liknande
erfarenheter, dér de kénns igen och tilltalas som muslimer och konvertiter, och kénner sig

“tvingade” att svara. Julia berdttar om en héndelse som ocksa aktualiserar tecknens betydelse:

Och sa nagon géng jag stod och véntade pa bussen och sé& var det ndgon som borjade prata med mig. Det var
kallt ute s jag hade luvan pd mig, sé& han ség inte att jag hade sldja pa mig fOrst, men tittade sen pa mig och
fragade ”Bir du sl6ja?” »Ja”, ”Ar du muslim?” ”Ja”. Och han var ocks4 s... Det var obehagligt, da blev jag
rddd, han blev ndrgangen och borjade prata om nagon: Vet du vem det ar”, ”Nej”, ”Nej, men han ska leda oss,
vi ska ta tillbaka... Ni héller pa ta 6ver”. Sadana saker. Det blir otrevligt ibland. Det &r mest det jag tycker &r
otrevligt, folk slanger ur sig kommentarer, och det kan séra mig. Det r inte sé stor skillnad pa dig och mig, jag
kanske har pa mig kldder som du inte forstir, men jag &r fortfarande Julia. Det &r det jag &. Men sé var det, s&
fort jag satte pa mig slojan, det var ett val jag gjorde... Det visste jag inte dd, men nu vet jag det, det &r ett val

jag gor, att jag blir forst och framst muslim, och sen blir jag Julia.
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Konvertiternas moten med andra som positionerar dem som “muslimer” maste forstds som
forhandlingar om makt och subjektivitet, som &dr beroende av hur "muslim” som kategori genom
(den koloniala) historien tillskrivits mening. Katarina Mattsson har fortydligat hur Fanons
erfarenheter av att “rasifieras” hinger ihop med diskursernas makt (eller den diskursiva

maktutdvningen):

... it is no longer Fanon himself who moves or his body scheme that meets the world; instead, the layers of
symbolism and historicity of his racialized body fold around him as a membrane between him and the world.
The fixation of Fanon’s body replaces his embodied being in the world, and becomes the product of the
white gazing that dissects him as he moves. (Mattsson 2009: 139)

Att upptécka sin position i ett rasifierat landskap, fortsdtter Mattsson, &r att mota andras blickar 1
det stindigt pdgaende spelet mellan ens egen levda kropp och de skript” som tillskrivs kroppen
(ibid s. 140). Konvertiterna upplever manga ganger en rorelse mellan rasifierade positioner,

mellan den “tysta” vita, och den markerade “muslimska”, vilket aktualiserar fragor om makt och

privilegier. Omar uttrycker det sa hér:

Omar: Det dr vil, det ar vl s, ndr man konverterar sd tar man ju liksom ocksa avsked fran en majoritet, och
trader in i en minoritet, och en vad ska man sdga, man gor sig sjilv till svartskalle pa ndgot sétt va.

Samtidigt synliggor, som jag padpekade ovan, tecknen for ”det muslimska” ocksa tecknen for
vithet”. Kan den ”svenska” konvertiten till islam verkligen “’ta avsked frén majoriteten” och
bli ”svartskalle”? Jag &r tveksam till att “konversionen” kan fi en sddan bokstavlig innebord
vad géller identitet och maktposition. Den rasifiering av konvertiterna man kan tala om &r
snarare en fraga om tillfdllig objektifiering och stigmatisering, som manga ganger kan
omforhandlas. Mojligheterna for att “atervianda” till “’vitheten”, och “’passera” som icke-
muslimer dr storre for konvertiterna dn for manga ”fodda” muslimer i Sverige, som har
utldndsk bakgrund. Fragan dr ocksd om inte deras ”svenskhet” eller “’vithet”, som tecken pa
modernitet och sjilvstindighet, kan fungera som en resurs nir de forhandlar om sin position
med omgivningen, genom att erbjuda en form av “vit” legitimitet (jfr Rogozen-Soltar, 2012) .

Jag aterkommer strax till detta.

Johanna beskrev kénslan som att gé fran att vara en ”jamlik” till att bli ett “exotifierat objekt”,
vilket kanske &r en mer exakt beskrivning av processen dn att ”man gor sig sjalv till
svartskalle”. Bada tolkningarna uttrycker ett initialt tillstdnd dar man tillh6ér majoriteten, ar

”icke-svartskalle” (vit) och som en jamlik, “omérkt” individ kan erkénnas 1 sin professionella

48



roll. Man 4r, kort sagt, ett erkédnt subjekt, men pa bekostnad av att det finns en minoritet, en
andre. Johanna har "upptéckt sin position 1 ett rasifierat landskap” dven ur detta perspektiv, och

sdger sd hiar om kénslan av att bli ”den vita”, den med mandat att tala:

Jag har jobbat ganska linge med forortsfragor och da kande jag liksom... Alltsd, om man har en kénsla
for hur makt fordelas i ett rum, jag har jobbat ganska mycket med maktfragor, sé ser jag hela tiden att
jag blir satt pa en piedestal. Och vad jag séger &r liksom, jag vill inte att folk ska tro, jag kan ha fel
ocksd, men det kénns liksom som att mitt ord &r néstan lag i vissa rum, dér jag ar den som ér vit.

Jag frigar om hon kénner sig obekvdm i den situationen: ”Ja, det gor jag, mycket. Jag har till
och med varit med om att man har reserverat en plats till mig, vid huvudidndan av bordet.” Som

konstaterats dr vitheten pa ett sitt beroende av att den tas for given som méansklig utgangspunkt,

och inte synliggdrs som den symboliska konstruktion den &r (jfr Dyer 1997). Johanna sétter dock

hér ord pa vad som hédnder nér de “’skript” som tillskrivs hennes och andras kroppar far styra
maktordningen i ett mdtesrum, och ir kritisk till den ojémna fordelningen. Aven om
konvertiterna visar en medvetenhet om sina privilegier nér de passerar som icke-
muslimer/”vita”, utnyttjar manga samtidigt denna mdjlighet medvetet ibland for att slippa

rasistiska tillmédlen, befarad diskriminering eller jobbiga fragor.

6.3.3 Strategier for att passera

Eftersom sl6jan upplevs som det tydligaste tecknet pa en muslimsk identitet, dr det ocksa den
som framforallt maste doljas eller undvikas for att konvertiterna fortsatt ska ses som en del av
”majoriteten”. Johanna, som inte anvinder sjal, funderar kring vad som skulle hdnda om hon
borjade, och tror att reaktionerna da skulle vara dnnu starkare dn sjdlva konversionen. Hon
kénner inte idag att hon vill béra sl6ja av religiosa skél, men dr ocksa tveksam till att bli ’synlig”
muslim av oro for diskriminering och kritik. Jag frdgar om hon ibland vill passera som “’icke-

muslim”.

Johanna: Absolut, hela tiden. Det, verkligen ndgonting som... Om jag nu skulle bdrja béra sloja, det &r
ingenting som jag kdnner dr centralt for mig i islam, det finns en véldigt stark besatthet kring det dar med
sl6jan, men jag tror inte att det 4r nagot som é&r s viktigt eller obligatoriskt heller, for muslimer. Men om jag
skulle bestdmma mig for det s &r jag liksom livradd for vad som skulle hinda. Bade nér det géller familj och
s&, men ocksa karridrmassigt. Vad skulle hdnda om jag skulle s6ka nya jobb? Nu jobbar ju jag ndgonstans dar
det jobbar mycket muslimer, s& det skulle inte paverka mig just ddr, men om jag skulle soka andra jobb och
komma till en anstillningsintervju med sldja da kinner jag liksom... D4 &r det nistan kort redan dar.

Lotta bér inte heller sl6ja i Sverige, men har, till skillnad frdn Johanna, en uttryckt 6nskan om

att kunna gora det. Hon drar sig dock for detta, ocksa av oro for att inte fa jobb.
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Lotta: Nér jag bodde utomlands da klddde jag mig ju i hijab, men hér &r det ju lite svart. Alltsa, det handlar
ju lite grann om att man ska ju 6verleva ocksé. Jag ar inte séker pa att jag hade fatt jobb om jag hade kommit
tillbaka och hade haft hijab pa mig.

Hanna: Nej.

Lotta: Nej, och det &r ju lite tragiskt. Men det dr dagens samhaélle. Och i och med att det bara &r jag som har
fast jobb i familjen och min man nu studerar, i och for sig, han jobbar pé helgerna, men det &r ju ingen stdrre
inkomst. S& jag kdnde det att, detta &r livet. Man maste ha en inkomst. Man kan inte forvénta sig liksom att
samhillet ska behova foda mig, for att jag ska fa ha hijab, forstar du?

Hanna: Mm.

Lotta: Men jag onskar att jag kunde fa vara den jag dr i framtiden, men just nu &r det inte sa.

Bada Lotta och Johanna tdnker pa de sociala konsekvenserna av att eventuellt borja med slgja.
Att komma till en anstéllningsintervju 1 hijab befarar de skulle ge en negativ bild av dem och
minska deras chanser att f& jobb, i jimforelse med mojligheterna nér de passerar som “svenska
icke-muslimer”. Johanna tar upp exempel pd undersdkningar, som visar att manga arbetsgivare
inte vill anstilla kvinnor med sl&ja. Aven Malin, som anvinder sjal, har olika strategier for att se

mindre provocerande” ut i olika sammanhang:

Hanna: Brukar du géra nanting ibland for att, i sdna hér situationer, eller i det privata ocksa, gora nagot
for att kompensera eller balansera, for att méta mindre friktion? Anpassa dig pa nagot vis?

Malin: Absolut. Alltsa, nér jag &r hemma hos min mamma i [liten ort], som jag kan séga dr den mest
liksom, framlingsfientliga hélan i varlden. Jag menar slgja &r ju, det finns ju inte beskrivet i islam att du
maste ha sjal. Sa nir jag 4r hemma pa vintern sé kan jag ju lika gdrna ha mdssa och jacka liksom, som
tacker samma delar. Och det brukar jag ganska ofta gora nér jag dr pd byn dér bara, for att slippa
blickarna. Och det har ocksé hént att jag, vid arbetsintervjuer, att jag knutit sjalen mindre utmanande, s
dér bakat och sa dir, kanske inte lika tydligt. Och jag ténker ofta pa att vélja farger som é&r létta, nér jag ar
med i media och sé dér, att kanske inte ha svarta sjalar utan rosa eller vita, for att det inte upplevs lika
hart. Sa ganska ofta tycker jag att jag, forsoker tdnka péa det. Och gor... anpassar mig, eller gér medvetna
val. Och det finns ju ocksa vissa miljéer som kanske inte ar sa kul, ndr jag &r ute pa kvéllar eller sa dér,
och det &r politiskt oroligt, sa... Jag har ofta jackor med huva sa dir, for att kunna dra upp. S& att man inte
ska behdva visa sin sjal s mycket, sa tydligt.

Malin knyter ibland sjalen bakét eller, som hon beskrev tidigare, som en turban, vilket hon
beskriver som “mindre utmanande”, kanske for att hon da tycks visa mer hud, eller for att en
sddan knytning associeras till de (muslimska) kulturer som enligt den vésterlandska diskursen ar
mer “moderna”, kanske mer “exotiska” dn skrimmande. Emma Tarlo (2010) beskriver liknande
strategier bland unga muslimer i Storbritannien, som foredrar en knut i nacken framfor andra,
mer tidckande stilar. Tarlo, som studerat sldjan ur ett modevetenskapligt perspektiv, konstaterar

att knutstilen” (bun style) kan vara ett sétt for de unga muslimska kvinnorna att hantera sljans
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synlighet och “minimera” sin visuella ”’skillnad” i en visterlandsk kontext. Sjalen knuten 1
nacken &r enligt Tarlo ett ambivalent tecken som kan ldsas som en sekuldr modedetalj, med bade
islamisk och afrikansk influens, och som en hijab. Nar sjalen uppfattas som “modedetal;” laddas
den inte, dr min tolkning, med den religidsa tyngd som den (svarta) islamiska huvudduken
tillskrivs. Som (till synes) “’sekulariserad” kan en (rosa/vit) tygbit p4 huvudet da tolkas som ett
uttryck for individualitet och en egen ’stil”, vilket passar in 1 modernitetsdiskursens
subjektsideal. I kombination med sitt ”svenska” namn och utseende kan Malin med en annan
slojstil kanske passera som icke-muslim, eller &tminstone ge ett mer tvetydigt intryck, vilket hon

upplever skapar mindre friktion med omgivningen.

Det dr ocksa intressant att Malin anvinder ordet “utmanande” for att beskriva en mer tickande
slojstil, eftersom en utmanande kvinnoklddsel i de flesta andra sammanhang betyder korta kjolar
och djupa urringningar. Men som Malin och Lotta konstaterar, med sldende lika ordval,
symboliserar dnda "att kld av sig” frihet pa ett annat sétt dn “att klad pa sig”, vilket gor att

“tickande” klddesplagg “utmanar” :

Lotta: Skulle jag komma till jobbet med uppknéppt blus och behagen néstan ramlar ut och en valdigt kort

kjol... Sa &r det inte sd ménga som hdjer pa dgonbrynen. Men tar man pa sig en sjal, da ar det kort. Det dr

lite sorgligt, klér jag av mig gor det ingenting, men klir jag pa mig, da blir det jobbigt.
Malin berittar ocksa att hon ibland ddljer eller ldter bli sl6jan nér hon &r ute, for att ”slippa
blickarna”. Hennes strategier visar tydligt att det inte dr tickandet i sig som &r mest provocerande,
utan de signaler som sl6jan, som moment i en islamofobisk diskurs, sénder ut. Nar hon ar pa sin
mammas lilla hemort kan hon ”lika gidrna ha mdssa och jacka”, och bara sléjan doljs nar hon &r ute
pa kvillarna kan hon passera stokiga miljoer utan att vicka uppmérksamhet. Det &r frimst tecknet
som &r laddat, inte effekterna (att hdret inte syns). Att konvertiterna tvingas dolja sin slgja for att
passera som ’respektabla” svenska kvinnor dr anmérkningsvirt. Det dr motsédgelsefullt, eftersom en
tanke med sjalen kan sdgas vara att dolja den kvinnliga kroppen kroppen fran “manliga blickar” (jfr
Karlsson-Minganti 2007: 250). Av mina informanters berittelser att doma &r det dock, i kontrast till
den dominerande diskursens forestéllningar om deras rorelsefrihet, framforallt den icke-muslimska
blicken och de islamofobiska skript” som tillskrives “muslimska kroppar” som kontrollerar

konvertiternas rorelsemonster, kinsla av trygghet och deras mdjlighet att framtrdda som individer.

Omar berittar ocksa om en héndelse som visar pa tendensen att det dr de synliga tecknen pé
“muslimskhet” som vicker anstét, snarare dn hans trosuppfattning. Omar skulle flyga inom

Sverige och stoppades direkt i sdkerhetskontrollen.
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Omar: Sa nér jag skulle flyga fran [bostadsorten] till [hemstaden] sa hade jag kanske mer, mer tydligt klddd
som muslim, jag hade pakistanska kldder och sa. Nagon sorts mdssa och sd. Sa efter att jag hade lamnat in
viskor och s4, si kom det fram en, ”Ar det okej i fall jag tittar i din mossa?” [skratt].

Hanna: Ja...

Omar: Och det, det kan ju synas vara en bagatell, men det gjorde de ju bara for att man hade vissa klader pa
sig. Och min hjérna séger ju, att det &r ndgon sorts naiv, falsk sidkerhets... Man vill liksom framkalla ndgon
sorts trygghetskénsla hos resendrerna. Men ifall jag var muslim och skulle springa ett plan, eller ha nanting
och... ga fram till piloten skulle jag ju inte vara kladd s, dé skulle jag snarare ha kostym och slips. Det dar, &r
sé larvigt sa jag vet inte vad jag ska séga.

Sékerhetsvakten ldste Omar som muslim, och kopplade detta till en forhdjd risk for terrorism.
Genom en direkt association mellan det synligt muslimska och terrorhot blev s& méssan sjilva
hotet (eller det som kunde ddljas under den), vilket i efterhand lockar mig och Omar till skratt.
Genom att angripa sjilva symbolen forsokte flygplatspersonalen skapa en kénsla av kontroll,
men som Omar pépekar skulle han inte vara klidd i sin mest uppseendevickande muslimska
kladsel om han tankt bega ett terrorbrott. Da skulle han ikldda sig kostym och slips, som snarare
konnoterar vita” affarsmén och intygar trygghet och palitlighet. Handelsen kan ocksa
analyseras med Sara Ahmeds (2004) teori om kénsloekonomier. Ahmed menar att kénslor inte i
forsta hand dr ndgot som enskilda subjekt dger, utan att kdnslor snarare ror sig mellan kroppar
och bidrar till hur relationer mellan subjekt och “olika andra” etableras. Genom att vissa figurer,
som “frdmlingen”, upprepande artikuleras i relation till "hotfulla” tecken skapas till exempel en
vixande ridsla, som inte vilar i1 en individs psyke, utan snarare i en rorlig diskurs som
ackumulerar kénslor over tid. Den eventuella radsla som sékerhetsvakten eller medpassagerarna
kénner nir de ser Omar, om de ldser honom som “Muslim; potentiell terrorist”, dr darfor inte ett
”objekt” med eget liv, utan en gemensam, historisk produkt som inte minst konstituerar Omars
position vid det aktuella tillfallet. Lotta har liknande erfarenheter vid flygningar utomlands, da
hon tagits 4t sidan for kontroll. Hon sdger att hon kénde sig som “en terroristkvinna frdn Norden
ungefar”, vilket inte var roligt. Helena beréttar ocksa om kénslan av att 14sas som potentiell
“terrorist”: ”Det var inte roligt veckorna efter sjilvmordsbombningen i Stockholm, da har jag
ofta ként att jag fick ganska ilskna blickar, 'Jaha, kan jag lita pa dig?'. Att folk inte riktigt litar pa
att det &r tryggt att ha mig i sin nérhet”. Ahmed visar hur kroppar som ser ”muslimska” ut
effektivt gors till mal for en kollektiv rddsla, grundad i oron for den hotande "utsidans” invasion
(ibid., s. 131 f). Rédslan fungerar som maktmedel genom att dé ateretablera avstdndet mellan

kroppar, genom att yt/iga skillnader definieras och pekas ut som grianser mellan vi” och "dem”.
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2 9

Jag vill ocksa tolka den stora betydelse som de synliga tecknen p& “muslimskhet” spelar for
konvertiterna i relation till Seshadri-Crooks teori om vithet (skillnad) som visuell regim. For att
“passera” som “vit svensk”, som ndgon som inte “’stoppas’ vid grinsen, krdvs det att man inte
uppvisar nagra synliga tecken pa annorlundaskap, alltsa ndgra rasifierade” skillnadsmarkorer
som avviker frén det "omarkerade” vita centret. Losenorden for den “’svenska” normen &r inte
bara visuella, men eftersom skillnadsskapandet bygger pé sprak, pa symboler, &r méanniskors
framtrddande en tacksam grund for “igenkénnande” av de (kroppar) som maéste exkluderas for
att sikra det "svenska” subjektets kdnsla av helhet, sjélvklarhet. Malins och de andras berittelser
tydliggdr ocksa att det kanske starkaste motstand de mdter inte handlar skillnader som finns
dar” fran borjan, utan att det ar en islamofobisk diskurs som organiserar skillnad genom att
investera mening i framforallt visuella tecken (jfr Meer & Modood, 2010 , Seshadri-Crooks,

2000: 7).

For de konvertiter som inte bar pa nagra synliga tecken pa ”muslimskhet” spelar vidare det
verbala samspelet en viktig roll for deras forméaga att passera. Johanna siger att hon helst vill
passera som icke-muslim, eftersom hon upplever att hon ofta behandlas annorlunda och samre
nir hon beréttar. ”Det blir si konstigt d&”, sdger hon. Tystnad ar darfor inte bara en negativ
konsekvens som drabbar konvertiterna, utan kan ocksa vara en strategi fran deras sida. Genom
att vigra svara pd frigan om hon dr muslim, eller se till att &mnet inte blir aktuellt, kan Johanna
lata sitt “svenska” utseende tala i stéllet, och passera som icke-muslim”. Som Ahmed (1999,
2011) papekar forstirker strategin att passera sjdlva logiken som gor “vita” till svenskar” och
“muslimer” till ”icke-svenskar”, men den visar ocksa hur diskursiva kategoriseringar styr hur
subjekt positioneras. Johanna &r naturligtvis muslim oavsett om hon berittar det for andra eller
inte, 1 bemirkelsen att vara troende. Jag studerar dock som sagt inte informanternas religiositet,
utan hur “muslim” som (rasifierad) identitet fungerar i socialt samspel. Butler (1993) diskuterar i
sin analys av Nella Larsens roman Passing fran 1929 hur spréak och konversation spelar en
avgorande roll for huvudpersonens formaga att passera som vit”: It is what Clare withholds in

199

conversation that permits her to 'pass"’ (Butler, s. 130, min kursivering). Om Johanna pekas ut
som muslim av andra, eller kianner sig tvingad att berdtta, uppstar en sorts “queer”, “konstig”
situation, d& bade hennes egen subjektsposition och forestdllningen om den “vita svenskens”

“helhet” rubbas, fram till den stunden forsdkrad av idén om ’muslimen” som den absolut Andre.

Johannas obekviama kénsla och de andra informanternas erfarenheter av att pekas ut” kan ocksa

tolkas med hjdlp av Ahmeds (2010) forstaelse av vithet som orientering. Ahmed menar att
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kroppar som ldses som vita “kinnetecknas av rorelsefrihet” 1 vita rum. Ahmed skriver: ”Att
kdnna sig bekvam &r att trivas sa bra i1 sin miljo att det &r svart att avgdra var den egna kroppen
slutar och virlden borjar. Man passar in och genom inpassandet blir kropparnas ytor osynliga.
Vita kroppar dr bekvdma, eftersom de besitter rum som forlédnger deras egna former” (ibid s. 59).
I den man konvertiterna inte passerar som “en del av rummet”, utan markeras och iaktas, vill jag
pasta att deras “vita” erfarenhetsposition bade tydliggors och ifrdgasitts, vilket jag strax

aterkommer till.

Johanna tycker, som diskuteras ovan, att det dr svart att fran den “avsldjade”, objektifierade
positionen éterta sin makt som subjekt. De andra konvertiterna beréttar dock om nagra

motstandsstrategier som jag beskriver i1 nésta avsnitt.

6.4 Att dterta makten och “svenskhet” som resurs

Lotta, som inte heller anvinder sl6ja, far ocksa frdgan om hon &r muslim ibland, ofta pakallat av
att hon tackar nej till alkohol eller griskott. Sarskilt om nagon vet att hennes man kommer frén ett
muslimskt land kan det foranleda fragestillningen. Lotta har inte lika negativa erfarenheter som
Johanna av att ’pekas ut” som muslim, och hanterar en sddan situation genom att snabbt stilla
motfradgor, som ~Vad har du sjélv for religion?” eller ”Varfor fragar du det?”. Lottas strategi kan
beskrivas som ett sitt att forsoka ta makten 6ver samtalet, och gora nagot annat dn henne sjalv till
“objektet” 1 interaktionen. Malin har en liknande taktik f6r nér “folk vill prata om sl6jan” 1

sammanhang nir hon inte alls representerar islam:

Malin: Och da nér folk vill prata om sl6jan nér jag vill prata politik, sa har jag sagt till dem ”’Skulle du stilla
den hér frégan till Vénsterpartiet om hennes tr6ja, eller hennes hérféarg, nér hon vill prata om
Sverigedemokraterna? Varfor fokuserar du pa mitt utseende nér jag vill prata politik?” Det tycker jag liksom
dr forminskande. Sa da har jag sagt att nu vill jag inte prata om de hér frdgorna, nu vill jag prata om det hér
istdllet.

Hanna: Mm.

Malin: Och det kan ocksa vara i sd, personliga situationer. Om jag ar pa dagis pa min sons fordldraméte, da
kanske inte jag vill prata om sldjan, d& kanske jag vill prata om min son. Och dé kan jag ocksé sdga det.
Men det ér klart, att ibland svarar jag ocksa pa fragor.

Sl6jan och islam hamnar stdndigt i fokus ndr Malin méter nya ménniskor, och hon méste
paminna om att hon dr dér i en annan roll, till exempel som politiker eller mamma. Genom att
framhalla den position som borde vara relevant i ssmmanhanget - ’nu vill jag prata om det hér i

stéllet” — kan hon, till viss del, fors6ka undvika den ”interpellation” som endast gér henne till ”en
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muslimsk kvinna”.

Att forsoka “passera” som icke-muslim, eller ’tona ned” sin "muslimskhet” som beskrivs ovan
kan ocksa ses som sétt att géra motstand, &ven om sddana strategier samtidigt bekréftar den
diskurs som gor “icke-muslimer” till mer begripliga subjekt &n “muslimer”. Att hdvda sin
muslimska identitet och subjektivitet pd samma gang verkar svarare, &ven om alla informanter

forstés tycker att det dr viktigt, d4 man d gar i nirkamp med tongivande diskurser.

Jag vickte ovan fragan om konvertiternas “svenskhet” eller "vithet” kan fungera som en resurs
ndr de forhandlar om sin position med omgivningen, for att forstirka deras argument om att
“islam dr ett sjdlvstindigt val”. Sékert dr deras ’svenskhetskapital” bdde en tillgang och ett
hinder nir de ska hivda sina positioner som muslimer och jamlika medborgare i Sverige, och det
gér inte att sdga ndgot generellt om fragan. Nagra av informanterna uppmarksammar dock vilka
”lustiga” situationer som kan uppsta nér deras namn eller utseende foranleder vissa
forestéillningar hos andra, som de sedan visar sig bryta mot. Omar beréttar till exempel att hans

kunder ibland véntar sig ndgon med ett annat utseende nér de traffar honom:

Négon ringer pé telefon och ber en komma, och jag séger "Hej, jag heter Omar och jobbar pa [---]”. Och sa
bestimmer man en tid da, och si nidr man kommer dit da kan de séga “Jaha, det skulle komma en Omar”
[skratt]. Da har de forvéntat sig, ja, ndgon annan, med ett annat utseende. Men da blir de lite forldgna,
kénner sig lite skamsna, ”Det 4r jag som dr Omar”. Det r lite roligt.

Fragan 4r om Omars kunder skulle uttrycka sig pa samma sétt om de vintade sig en ’Anders”
och det dok upp en person med “arabiskt” utseende. Skulle de kunna vécka fragan, och skulle
”Anders” tycka att det var sa roligt? Omar ar i situationen att personer vantar sig en muslim med
utlandsk bakgrund néir de kénner till hans “rasifierade” namn, och kommer istillet “ut” som "vit”

och ”svensk” man nér han dyker upp: ”Det dr jag som dr Omar”.

For kvinnorna som anvénder sloja dr hindelseforloppet ofta det motsatta; folk véntar sig en

29 9.

“vanlig” person med svensk bakgrund nér de ser deras “svenska”, vita” namn, “men” mdter en
muslim. Kvinnorna verkar chocka, snarare &n ge upphov till skamkénslor eller skratt néir de visar

sig. Malin berittar om erfarenheter fran vardcentral och arbetsgivare:

... typ varje gdng man gér till doktorn och sitter i ett vintrum sé ar det aldrig... De kan komma ut typ tre
ganger och titta sig runt och ga in igen, och sen till slut da fjarde gangen sa kommer de och ropar "Malin?”,
”Ja, jag sitter hér, jag har suttit hir hela tiden”, liksom. Och da blir de sa hér chockade, och... Hela tiden om
jag ska pa mote och folk inte vet vem jag dr, s kan de ga runt och titta efter mig, tills jag far ga fram sjélv.
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Arbetsintervjuer samma sak, man kan se ganska snabbt pa en intervjuare hur de reagerar, nar man kommer.
Och hur det kommer att ga [skratt]. S& att det &r ganska manga sédana tillfallen.

Béde Omar och Malin forvanar omgivningen utifrdn samma forestdllningar om hur en
“muslim” och en “etniskt svensk™ ser ut, och att kategorierna inte hor ithop”. Att visa sig vara
”svensk” verkar dock ge mer status dn att bli synlig som “muslim”. Fér Omar kan det rubba
maktbalansen till hans fordel, medan Malin far vara beredd pd “reaktioner”, kanske negativa
konsekvenser. De kidnslor som Omar och Malin vicker och méter kan ocksé tolkas utifran
Ahmeds (2004) forstaelse av kinslor som ekonomi, som far virde genom att upprepas och
fastas vid specifika objekt (kroppar). Exemplen visar just hur olika kroppar, olika ”andra”,
skiljs fran varandra, genom att olika sorters kdnslor investeras i dem. Vilka kroppar blir vi
rddda for, vilka kan vi skratta med, vem far det kinsloméssiga tolkningsforetrédet i olika

situationer?

Malin anvéinder dock ocksé sin svenska bakgrund strategiskt och medvetet i syfte att ge islam
legitimitet i det svenska samhillet, som nagot helt forenligt med “svenskhet”, vilket kan
jamforas med Roalds (2003) tes att konvertiter kan fungera som en brygga mellan ”svenskar”

och invandrade muslimska grupper.

Malin: Jag tror ocksé att det finns mycket, alltsa konvertiter kan ha en véldigt stiarkande effekt, speciellt pa
ungdomar. Jag har jobbat mycket pa fritidsgardar mot ungdomar med muslimsk bakgrund och dér har det varit
valdigt mycket stirkande effekt, att man kan se att det finns liksom ingen kontrast, mellan det svenska och det
muslimska. Det dr helt kompatibelt och det finns massor med manniskor som liksom flitar ihop dem och far
ihop delarna. Det kan vara ganska stirkande tror jag.

For Malin, och dven for de andra kvinnorna, ar deras ’svenska” namn ocksa en resurs som de, till
skillnad frdn Omar, har behallit. Det &r inte nodvéndigt att ta ett islamiskt namn nér man konverterar,
men en del gor det, officiellt eller bara bland muslimska vénner. Ingen av kvinnorna har bytt namn
’pa riktigt”, men nigra anvinder ibland ett islamiskt namn 1 muslimska kretsar. Jag diskuterade
namnfrdgan ndrmare endast med Lotta, som var tydlig med att hon behéllit bdde for- och efternamn

till stor del for att underldtta sin och makens situation i Sverige.

Hanna: Mm. Men du ville dnda behélla Lotta?

Lotta: Ja, herregud, det &r ju det alla kéinner mig som. Det vore jittekonstigt om jag plotsligt bytte namn till
nagot... Eller som min man heter [arabiskt efternamn], [Lotta siger sitt muslimska namn i kombination med
makens namn] — vem &r det? Det blir ju kanske lite vél drastiskt. Det &r vél snarare han som vill &ndra namn

till [Lottas svenskklingande efternamn].

Hanna: Okej, jag tankte precis fraga det, du har kvar ditt efternamn?
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Lotta: Ja, ja, for det handlar lite grann om... Det &r hemskt att séga, men som vérlden ser ut, nir man har
arabiska efternamn, det funkar inte s bra alla ginger, tyvérr. Det dr fruktansvért och det tror jag du har last, i
tidningar, om unga ménniskor med hoga utbildningar som kan vara fodda i Sverige, men nér de soker jobb,
och har ett namn som inte har svenskt ursprung da dr det bara ”jahaja, bort med dig”. De far inte ens komma
pa intervju, det ar ju fruktansvért.

Hanna: Mm. Ar det dirfor din man funderar pé att byta?

Lotta: Ja, han ir ju sjélvklart stolt ver sitt ursprung, men han siger det att det kanske inte blir sé latt i
framtiden, nér han da vél far sitt svenska pass, som han, inshallah, da vill han nog 4ndra namn.

Lotta och maken menar att makens svenska pass inte kommer racka som ’16senord” till den
svenska gemenskapen. Ett ’icke-svenskt” namn sténger tyvérr minga dorrar, inte minst pa
arbetsmarknaden, och Lotta ser pragmatiskt pa saken (liksom pa slojan): Man maéste ju dverleva,

och underkasta sig ordningen” dven om man inte tycker om den.

Min intention &r inte att skuldbeldgga konvertiterna for att de utnyttjar” sina privilegier som
vita svenskar”, genom att pa olika sitt forsoka undvika friktion med normer. Deras konversion
till islam aktualiserar dock vissa val, som namnbyte och sl6ja, som Oppnar for mojligheten/risken
att de kan forlora ndgot av sin tidigare maktposition. Deras resonemang kring frdgorna ér
intressanta eftersom de synliggdér ménga val och faktorer som ocksé, oreflekterat, paverkar andra
”vita svenskar”. Konvertiterna maste aktivt reflektera 6ver hur deras utseende, kldder, namn,
matvanor och sé vidare paverkar deras egen maktposition, och kan vélja att bade stryka normerna

”medhars” och ’mothérs”?.

De reaktioner som konversionen vicker handlar alltsa till stor del om visuella tecken, som, ibland
“mer dn sjdlva konversionen”, orsakar konflikt, oro och kritik. Den visuella logiken &r néra

forknippad med genusrelationer, som jag nu ska g& nidrmare in pa.

6.5 Genus och (kons)skillnad

De kvinnliga konvertiterna tycks, 1 hogre grad én Omar, méta forestéllningen att de konverterat for
att gifta sig med en muslim, eller for att deras man Overtalat dem att konvertera. Kvinnorna talar
ocksd om en annan oro frdn familj, kollegor och vidnner 6ver deras konversion, dér islam kopplas till
ett "nedkdp” for kvinnor som Malin uttryckte det. Kort sagt, kvinnorna verkar generellt méta en

storre skepsis till sina beslut att konvertera, delvis foranlett av en negativ bild av muslimska kvinnors

29 Det bor papekas att dessa val, som huruvida man vill anvinda sl6ja eller inte, inte enbart handlar om effekter i
relation till islamofobiska/rasistiska normer. Knappast ndgon bar slgja enbart for att ”provocera”, med andra ord. Mer
centralt for konvertiternas beslut dr formodligen andra, religiost fargade fragor som jag dock inte diskuterar hér.
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situation. Jag tolkar ocksé detta som ett ifragaséttande av de kvinnliga konvertiternas sjélvstandighet,
motiverat utifran en diskurs om maéns relativt starkare autonomi. De kvinnliga informanter jag talat
med bekriftar visserligen att néra relationer spelat en avgorande roll for att de intresserat sig for
islam, men att detta vore negativt ir, vill jag hdvda, en slutsats baserad pd en "modern” syn pa

méinniskan, som idealt sett helt oberoende av andra i sitt beslutsfattande (jfr Benhabib, 1992/1994) .

Jag diskuterar i f6ljande avsnitt hur genus och sexualitet anvinds som diskursiva resurser 1
konvertiternas forhandlingar med omgivningen, framforallt i relation till ”svenskhet”, modernitet och

en normativ subjektivitet.

6.5.1 "Ar du gift med en arab?”
En vanlig reaktion, sdrskilt frdn mer avldgsna bekanta, dr frigan om man konverterat for att man
traffat en partner som ar muslim, vilket ingen av mina informanter har gjort. Lotta dementerar
kraftigt att sa skulle vara fallet nér jag frdgar om hon hade konverterat innan hon tréffade sin man:
Lotta: Ja, det hade jag. Det hér r oerhdrt, att man gor sdna hér saker for sig sjélv, inte for ndn annan.
Hanna: Det forstér jag -
Lotta: Man kan liksom inte, bara for att man triaffar en man, konvertera till islam
Hanna: Nej, det forstér jag -
Lotta: Det 4r manga som fragar, ”Jaha, du konverterade for att gifta dig da?” ”Ne;j, aldrig”. Nej!
Helena siiger ocks4 att hon girna fir frigan ”Ar du gift med en arab?”, eller liknande, och fortsitter:

”Och det &r jag inte, och jag har inte valt tron for en mans skull, utan for mig sjélv.” Omar brukar

ocksa fa frdgan om han konverterat pa grund av giftermal, men resonerar lite annorlunda kring detta:

Omar: Sen jag har fatt lite reaktioner som, ja, lite grann tror att manga tror att man har konverterat for att
gifta sig. Men det &r ju bade fr&n majoritetssamhéllet och en del muslimer da. Det ar ibland forsta fragan, ar
du gift? Sen vet jag inte varfor man fragar det det forsta man gor, men [skratt]. Men det 4r ju min tolkning
bara, jag vet inte... Men jag tror mig kénna, att icke-muslimer sa att sdga, att de ndgonstans hoppas att jag
har konverterat for att jag ska gifta mig, att det skulle vara lattare att hantera, férstar du hur jag menar?

Hanna: Ja...

Omar: Att man, dé dr det inte, da &r det inte hjartat, da ar det mer en teknisk fraga. D4 ar det lattare att
hantera for dem.

Jag nimnde Omars tankar for Lotta, som inte alls kénde igen sig:
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Lotta: N4, nd, absolut inte. Utan nér jag berattar for folk att jag konverterade fore jag triffade min man, da &r

det liksom jaha, jaja”, d& ar det ungefér som att de forstar att jag har skaffat mig en egen bild, jag har

liksom inte hoppat dver till en annan religion foér en ménniska, det 4r ju helt sjukt.
Lotta har behovet att klargdra att hon har konverterat for sin egen skull, och att hon skaffat sig en
egen bild. Nér hon beréttar detta blir vinnerna lite "ldttade”. For Omar verkar det ofta vara tvartom —
hans konversion dr ndrmast obegriplig om han inte gjort det for att gifta sig med en muslimsk kvinna.
Lottas och Omars skilda upplevelser bor ses 1 ljuset av ndmnda forestéllningar om kvinnliga
konvertiter och en traditionell diskurs om kvinnors och méns olika roller i dktenskapet.
Om en kvinna konverterar pga. dktenskap ligger det ndrmare till hands att se henne som fortryckt och
osjdlvstindig, medan om en man gor det, dr det bara uttryck for att han “inte ar religios pa riktigt”.
For Omars bekanta, som han tolkar dem, skulle det i princip bevisa att han fortfarande ar en
sjalvstandig och modern svensk man — det vore da inte i hjdrtat” som han “underkastat™ sig islam.
For Lotta skulle “konversion-for-dktenskap” signalera ndgot annat, utifrdn en diskurs dér dktenskap
betyder kvinnlig underordning och forlust av subjektivitet. Omar riskerar inte samma kritik, eftersom
ingen verkar forvénta sig att en (muslimsk) man ger upp makt nér han ingér dktenskap, snarare

tvartom. Jag aterkommer strax till Omars upplevelser av bilden av muslimska mén.

Informanternas beréttelser om reaktioner som kopplar ihop konversionen med édktenskap eller
sexuella relationer kan belysas ur fler vinklar. Att fragan om giftermal sd ofta dyker upp bor ocksa
ses 1 ljuset av en pagdende rasifiering” av muslimer som grupp - synen pa muslimer som en nirmast
etnisk gemenskap med sérskilda visuella (kroppsliga) kdnnetecken, och rasifieringsprocessens nira
koppling till sexualitet och nation (Yuval-Davis, 1997). Flera av mina informanter delar erfarenheter
med de brittiska kvinnliga konvertiter som Franks (2000) och Zebiri (2008) skriver om, och har blivit
utsatta for rasistiska pdhopp som artikulerar deras konversion som ”landsforrdaderi”. Framforallt de
unga kvinnorna som anvander sl§ja moter grova rasistiska och sexistiska kommentarer, bade pa
internet och 1 verkligheten. Malin har bland annat blivit kallad ”landsforradare” och “’paskkérring”
och blivit hotad av nationalistiska grupper. Hon refererar ocksa till webbforum fulla av ”islamhat,
muslimhat” och “’konvertithat”, dir hennes person, inte minst hennes kropp, diskuteras i mycket

negativa ordalag. Julia, som nistan alltid m&ter spontana reaktioner nér hon ér ute, sdger s hér:

En, han pratade om “mitt land och mitt land”, och jag sa, det &r mitt land ocksa”, och han bara ”Nej, den
dagen du satte pé dig sloja avsade du dig din svenska identitet, du &r inte svensk langre. Du borde flytta till
Saudiarabien”. Och det 4r sa hér...[frustrerat] Jag diskuterade med honom, varfor ska jag flytta till
Saudiarabien?!

Att konvertera till islam kan, atminstone for mer explicita rasistiska debattorer, ses som en form av

59



’forraderi” mot den egna nationella identiteten eller ’rasen”, inte minst eftersom konversionen ofta
ocksa leder till en relation och eventuellt barn med en annan muslim, ofta med invandrarbakgrund.
Som Yuval-Davis diskuterar har kvinnors sexuella relationer ocksa historiskt disciplinerats for att
”s@kra”, och inte "hota”, den etniska/nationella enheten (1997: 50 ff). Motstandet till konversionen,
framforallt det som kvinnorna méter, artikuleras darfor ofta genom en komplex sammansméltning av
en modernitetsdiskurs som kritiserar religion, och en diskurs om Sverige som nationell och kénad
gemenskap. Att ta pé sig slojan verkar orsaka mer konflikt 4n den religiosa omvindelsen, kanske just
for att man da tydligt blir en muslimsk kvinna, vilket betyder att man blir kvinna i relation till
muslimska (underforstatt ”icke-svenska’) mén: "Den dagen du satte pa dig sloja avsade du dig din
svenska identitet”. Att som kvinna konvertera till islam kan allts& uppfattas som att gora sig till
kvinna i en annan gemenskap och genusordning &n den “’svenska”, vilket verkar hota den forestéllda
svenska enheten och foranleda anklagelser om ”forrdderi”. En bakomliggande nationalistisk diskurs
kan med andra ord ocksa foranleda frigor om man konverterat pga. giftermal. ”Ar du gift med en
arab?”. Den forandring som konversionen innebar (enligt en islamofobisk, nationalistisk diskurs)
madste sa, eftersom den tolkas som “rasifierad”, vara néra kopplad till faktorer som handlar om

sexualitet.

Den provokation som sldjan vicker kan ocksa analyseras ur detta perspektiv. Som diskuterats ovan
verkar den ”beslojade” muslimska kvinnan, atminstone pa en symbolisk niva, ocksé hota den
’koloniala” manliga blick som vill betrakta och beddma “det kvinnligas™ skillnad (jfr Al-Saji, 2010:
887). Frantz Fanons (1959/1999) betraktelse over slojans funktion i Frankrikes kolonisering av
Algeriet belyser spanningen mellan kvinnors synlighet och makten dver nationen: Den franska
kolonialmakten drev en hardfor kampan;j for att “av-slgja” Algeriets kvinnor, och géra dem
“franska”. Denna stravan handlade enligt Fanon inte, som forevisningen var, om att ’befria” de
algeriska kvinnorna. Syftet var tvirtom att géra “de Andras kvinnor”, och pa sa sitt sjdlva nationen,
till “ett foremal majligt att dga” och, nir hennes hemlighet blottlagts, goéra henne tillgénglig for

dventyr” (ibid. s. 106, se dven Al-Saji 2010: 883 ff och Scott 2007: 140 f).

6.5.2 Svenskhet, kén och islam

De aspekter av reaktioner, farhdgor och motstrategier jag diskuterat ovan handlar till stor del om
genus, dven i de fall di andra teman till synes stir i centrum, som sekularism, vithet och nationalitet.
Som Yuval-Davis (1997: 1) papekar involverar nationella sjdlvbilder alltid specifika idéer om
femininitet och maskulinitet och om hur relationen mellan konen ska fungera. Den kritik som

kvinnorna méter néir de borjar ticka haret ska forstds 1 relation till en vésterldndsk, och mer specifikt
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svensk, modernitetsdiskurs som ”ldmnat” religion och tradition bakom sig. Reaktionerna bor ocksa
tolkas 1 relation till ”jamstédlldhetskontraktet” (de los Reyes, 2002), ”den svenska” diskursen om hur
relationen mellan mén och kvinnor ska hanteras och vad de los Reyes & Mulinari (2005: 88)
betecknat som “hegemonisk feminism”; dér bland annat “en moderniseringsideologi som
kénnetecknas av tron pé reformer och utveckling, ikonisering av 16nearbete samt gransdragningen
mellan familj och arbete och mellan politik och vetenskap” spelar en central roll. Den “’svenska”
jamstélldheten och moderniteten anvinds, som jag beskrivit ovan, for att artikulera ett motstand mot

islam, sdrskilt mot sldjan, som nérmast “etniskt” annorlunda.

Bilden av den muslimska kvinnan kompletteras ocksa av en bild av den muslimske mannen. Omar
har inte fatt s& minga direkta reaktioner, men beskriver en kinsla av att ménga nog tror att han valt

islam fOr att fa mer makt, att han “sitter pa soffan och blir uppassad”:

Omar: (...) det &r sdkert manga som tror att man sitter pa soffan och blir uppassad [skratt] (...) Ja, men typ,
det finns en bild av den muslimske mannen, d4 som blir uppassad och bestimmer och domderar, sé jag tinker
att det finns en del som tror att en viss typ av man skulle soka sig till islam pé grund av det, den bilden.

Omar kinner sig osdker pa andras tankar om honom — tror de att jag sokt mig till islam for att bli
uppassad? Forestdllningarna, oavsett om de dr Omars eller omgivningens, stdimmer vil 6verens med
en orientalistisk bild av ”’den Andre mannen”, framforallt den muslimske, som bade girig, lat och
maktlysten, ndrmast dekadent (jfr Loomba: 2005: 113 ff, Gottzén & Jonsson 2012, Fanon
1959/1999). Genusrelationer anvénds sa pa olika satt for att artikulera islams ”skillnad” gentemot

”det svenska” och “moderna”. Som Omar uttrycker det:

Det &r ofta de frdgorna som kommer. Det dr ofta relaterat till kvinnor och mén, och det &r ju, som jag ser det...
Det sdger egentligen mer om det samhéllet de lever i, deras diskussioner. Vad dr det man pratar om, det &r
jamlikhet och allt sant, och for att kunna féra den diskussionen méste man liksom ha nadgon som é&r
annorlunda. Och da ér det just d& mot vissa aspekter av islam som sokarljuset fors, efter islam &r sa i ropet for
diskussion blir det... S& det séger inte s& mycket om islam, utan det sdger mer om vad fragestéllaren ar i for
sammanhang, just det stindiga fokuset pa det.

Kritik och (retoriska) fragor handlar enligt Omar ofta om kvinnor och mén i islam, vilket Omar inte
tolkar som ett genuint intresse, utan som att det oftast handlar om att framhalla sin egen position som
”jamlik” och “modern”. Jag skulle nu vilja séitta den ’svenska” diskursens fokus vid konsskillnad
inom islam 1 relation till islam som skillnad i en modernistisk logik som strévar efter nationell enhet

och, liksom subjektet i psykoanalysen, efter helhet.

Mekonnen Tesfahuney och Lena Grip (2007) har kallat denna stravan efter nationell lik-het for
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“integrationism”. Avvikelser maste anpassas, samtidigt som skillnad och brist maste fortsatta
markeras som utsida for att (den svenska) normen ska verka “’hel”: ”Liksom kraven pa

jamstélldhet som gar ut pd att kvinnan ska vara likstdlld mannen, med andra ord 'mannens like', som
innebdr att kvinnan i den meningen ir “en man i vardande” (Irigaray 1994:74), sa gar
integrationskraven ut pé att “icke-vita” ska vara sa lika den "vite” mannen som mojligt” (Tesfahuney

& Grip 2007: 19).

Den muslimska kvinnan som med en sjal markerar bade sin konsidentitet i en viss (annan)
genusordning oc# sitt avvikande fran den svenska “vita” normen vécker dérfor uppmarksamhet. Den
dubbla provokationen kan tolkas i relation till Seshadri-Crooks teori om “vithetens” forsok att
erbjuda subjektet “helhet” - den ”svenska” kvinna som konverterar till islam verkar ta avstand bade
fran en genusordning dér hon, i jimstdlldhetens namn, sdgs upphojas till ett “manligt”, abstrakt
subjekt och fran det “vita”/”svenska” privilegiet att ses som en fullstdndig, omarkerad individ. Som
Al-Saji papekade avsdger de sig med slojan ocksa den kvinnliga subjektsposition som den
“fallocentriska” diskursen erbjuder. Nér de kvinnliga konvertiterna framtrader som muslimska
kvinnor, och kanske till och med markerar sin ”skillnad” visuellt genom klddsel, framhaller de dock,
vill jag hivda, en alternativ subjektivitet som potentiellt utmanar den svenska (maskulina) normen

som “neutral”. De bade synliggor och ifrdgasétter “vithetens” strukturella maktposition.

Scotts (2007) analys av debatten om slojor i Frankrike fortydligar samspelet mellan nationalism,
rasism och sexism ytterligare. Den ideale franske medborgaren &r enligt Scott en abstrakt individ
“utan” egenskaper, men, som uttryckets genus antyder, dr det bara (vita) mins kon och sexualitet som
kan abstraheras — kvinnor har alltid misslyckats” som medborgare, eftersom den androcentriska
diskursen bara erkénner ett sorts subjekt (ibid. s. 144 ff). Scott hdanfor logiken till den tidiga

modernitetens méanniskosyn, uttryckt i 1700-talets medicin:

Men were individuals, owning that property in the self that enabled them to conclude contracts — including
the founding article of political society, the social contract. And men could be abstracted from their physical
and social embodiment, that's what the abstract individual was about. Women, in contrast, were dependent, a
consequence of the dedication of their bodies to reproduction; they were not self-owning, thus not
individuals. And there was no abstracting women from their sex (Scott 2009: 4).

Den islamiska huvudduken framstilldes dérfor i den franska debatten som ett hot mot den franska
nationella identiteten, inte bara for att den markerar andra lojaliteter dn den till nationen, men for att
den, enligt Scott, ocksa synliggor den konsskillnadsproblematik som det franska idealet om jamlikhet

fornekar (2007: 146 f). Jag tycker mig se liknande tendenser i1 de reaktioner konvertiterna méter nér
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de borjar med sloja i Sverige. Med hanvisning till det ’svenska” jamstélldhetskontraktets
“upphdvande” av konsskillnader och konsdiskriminering, framstélls ”islams™ till synes annorlunda
sétt att hantera genus som mer problematiskt &n “’det svenska”. ”Att kld av sig” uppfattas som
abstraherande, som en handling som gor kvinnan “’self-owning”, f#i fran sin kroppslighet, medan “att
k1 pé sig”, som Malin och Lotta uttrycker det, artikuleras som en forstérkning av “’skillnad” som
binder kvinnan till sin kropp och ddrmed “om&jliggér” hennes formaga att bli (som) den abstrakte
medborgaren. Varje handling som uppfattas som en markering av “skillnad” blir fran detta perspektiv

ett ”jamstilldhetsproblem” och ett hot mot den nationella (jam)likheten (jfr Scott 2007: 147 ff).

En alternativ ldsning, som stddjer Lottas och Malins argumentation, dr dock att bristen pa ex. sloja,
eller for att uttrycka det i positiva termer, en barhuvad kvinna, ocksd kan ses som ett specifikt tecken
som tacker” andra mojligheter och som ocksa placerar kvinnor i en specifik (underordnad) relation
till min. Den franska republikens, eller i det hér fallet den svenska jamstilldhetsideologins, krav pa
bade kroppars synlighet och abstraktion dr som Scott papekar motsigelsefulla: ”Liksom for att bevisa
att kvinnor inte kan abstraheras frin sitt kon (vilket mén kan) 14ggs stor vikt vid synligheten och
Oppenheten av det forforiska spelet mellan kvinnor och mén, i synnerhet nér det géller den offentliga

uppvisningen av kvinnors kroppar (och deras sexuella atravardhet for man)” (ibid. s. 147).

Det bor vidare ifrdgaséttas om det abstrakta, “moderna” subjektet, utan en kropp som differentierar
hen (honom) fran den forestéllda "helheten”, &r mojligt att uppnd, dven om det &r detta ideal som
bade vithet” och “manlighet” gor ansprak pa. Som Seshadri-Crooks pépekar skulle ett sddant
tillstdnd av ’jouissance” snarare riskera att orsaka psykos (2000:77 f). Den oro som de uttryckligen
rasistiska reaktionerna pa kvinnornas konversion uppvisar kan ocksa tolkas i psykoanalytiska termer.
Niér kvinnorna upplevs “byta genussystem” lamnar de ocksa positionen som “den svenske mannens”
begérsobjekt, och ’de svenska mannen” upplever en forlust av makt, en sorts “kastration” nir deras
feminina ”Andre” aktivt véljer ett annat sétt att ”vara” dn i relation till just dem, vilket kan ségas
synliggora deras egen beroendestillning (jfr Scott 2007: 139). Enligt samma “antropomorfa” och
“etnocentriska” (Mohanty 1993/1999: 209) logik som de franska kolonisatorerna ville ”av-slgja” de
algeriska kvinnorna, for att géra dem till ’sdkrade” objekt i relation till de franska méinnen, hotar
konvertiternas motsatta rorelse det ’svenska” (manliga) subjektets centrala position. Nér “vita
kvinnor” tar pd sig sl6jan blir deras relation till ”vita mén” otydlig, vilket jag menar har potential att
komplicera den “visuella vithetens” binira logik och hegemoniska position - inte genom att
vitheten” overskrids, utan snarare genom att den synliggors som en lika historisk och diskursiv

konstruktion som andra skillnader. Kastrationsrddslan uppstar enligt Lacan nér individen uppticker
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’the failure of Oneness”, att han (!) inte ar ett fullstdndigt, ’helt” och autonomt subjekt, utan att jaget
tvartom karaktériseras av brist och av en beroenderelation till ’den Andre” (Seshadri-Crooks

2000:7).

Min poidng &r nu inte att konstruktionen av kon i konservativa islamiska traditioner inte kan vara
problematisk. Det kan hdvdas att kvinnorna inte blir friare av att ’byta min” som de relaterar till och
att deras subjektivitet fortfarande ar beroende av relationen till en 6verordnad manlig norm. Viktigt
ar dock, som de los Reyes papekar (2002: 41), att konsdiskriminering inte bara diskuteras i relation
till ”den egna” gruppen. Uppdelning och hierarkisering utifran kon maste tvirtom ses som delar av
overgripande, intersektionella maktrelationer som delar upp ménskligheten i manga olika “’vi” och
”dem”. Vad jag vill fasta fokus vid hér &r framst att kon/genus anvénds som en symbolisk resurs for
att framhalla ”svenska”, icke-muslimska méns ”fordelar” i ett forsok att “rddda” en homogen
nationell gemenskap dir endast det “abstrakta”, men “manliga”, subjektet ses som en jamlik part i
samhillskontraktet. For att kunna fora den diskussionen méste man, som Omar uttryckte det, ’ha

ndgon som &r annorlunda”, ndgon som man bade vill assimilera och ta avstand fran.

6.6 Rasifiering, religion och vithet — avslutande reflektioner

Jag har beskrivit ett antal olika exempel pa sociala processer som konvertiterna befinner sig i, vilka
kan beskrivas som positioneringar i/genom olika diskurser, och férhandlingar med dessa. Rorelsen
mellan “icke-muslim” och ”muslim” ar pé det viset inte bara en frdga om religios “omviandelse”,
utan aktualiserar sammansatta forhandlingar om en fordndrad orientering till makt. Att vara ”det ena”
och bli ’det andra” kan, ndr positionerna i sig ses som resultatet av diskursiva konflikter om “helhet”,

ocksa beskrivas som en forhandling om subjektivitetens gréinser.

De forhandlingsprocesser som konvertiterna befinner sig i kan beskrivas med bade strukturella och
innehallsméssiga termer: Olika igenkénnbara markorer gors till tecken for ”muslimskhet” och
specifika definitioner av modernitet, jamstdlldhet och individualitet artikuleras som kénnetecken for
en normativ ”svenskhet”. Konflikterna om konvertiternas subjektspositioner aktualiseras antingen
genom direkt verbala forhandlingar, dar deras muslimska identitet benamns och bekréftas, eller
genom ett visuellt symbolsprak dar framforallt sl6jan |ases som ett tecken pa” muslimskhet” och
genomgangen forandring. En betydande del av dessa konflikter skulle kunna beskrivas som
’rasifierande”, 1 bemérkelsen att konvertiterna inte ldngre “passerar obemaérkta”. Informanterna
upplever istéllet att de, till skillnad mot nir deras kroppar bara “’foljde efter” (jfr Ahmed 2010), nu

“kénns igen” och “’pekas ut” som muslimer baserat pa framforallt visuella tecken som laddats med
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mening enligt en rasistisk diskurs som “andrafierar” (etnifierar) islam. Den “’islamofobiska” logiken
bygger pa komplexa intersektioner mellan konstruktioner av “’ras”/etnicitet, kon och religion, dér
bade “virden” och visuella tecken gors till kéinnetecken for en hegemonisk gemenskap och
subjektivitet.

Meer & Modood (2010) menade att religiosa grupper kan skiljas ut och stigmatiseras pa ett rent
kroppsligt plan, &ven om det till synes &r abstrakta trosuppfattningar som borde sté i centrum for
distinktionerna mellan “muslimer” och ”icke-muslimer”. Jag har hidvdat att informanternas religidsa
identitet, och inte deras religiositet, dr fokus for min diskussion och for rasifieringen av deras
positioner, vilket dr en sanning med modifikation. ”Andrafieringen” av muslimer, inte minst av
konvertiter, bor ocksa forstas i relation till de vésterldndska rasideologiernas eget religidsa arv. Som
Meer (2013) péapekat var det pa grundval av en kristen virldsuppfattning och en tanke om religids
konflikt som medeltidens européer kunde framstilla ’juden” och ”moren” som onda och annorlunda
kroppar. Den hegemoniska “vithetens” och modernitetens kopplingar till kristendomens
subjektsideal, liksom kolonialismens sammanblandning med kristen mission ska heller inte fornekas

(fr Dyer 1997: 14 fY).

Lika mycket som viardemassiga och visuella tecken stereotypiseras nédr “muslimer” gors till en
homogen grupp, vill jag déarfor pastd att &ven ménniskors religiositet 1 viss bemirkelse kan rasifieras.
Nérmare bestdmt, individers identifikation med en viss position i relation till ”gudarna” kan
framstéllas som en annorlunda och felaktig fysisk orientering som leder bort fran just det ’hela”
(heliga) och logiska. Fran det perspektivet kan ocksa konversionen i dess religiosa bemérkelse —
omviandelse — ses som en vindning bort fran det “ideala” ménskliga subjektet, vare sig man tolkar
den “vita” helheten som sekulédr eller kristen. Till skillnad frn en “vit” religiés orientering som
bidrar till subjektets “’rorelsefrihet i1 vita rum” orsakar vindningen till islam en rorelse ”mot
strommen”. Att vinda sig mot Mecka i bon i ett "vitt” rum upplevdes av flera informanter som
obekvamt — det dr bade ett synligt tecken pa "muslimskhet” och en rorelse som varken fysiskt och

varderingsméssigt tycks “passa in” i en vit, tidigare familjir, samvaro (jfr Ahmed, 2010).

Men hur kan da dessa olika former av “rasifiering” tolkas, i relation till konvertiternas erfarenheter
av att ocksa positioneras som “vita”’? Rasifieras de, som muslimer, som “annat” &n vita, och ar det i
sa fall ett hot mot den rasistiska diskursen om “vit svenskhet”? Som Ahmed (1999) papekar ér det
vanskligt att hylla "hybriditeten” eller grinsoverskridandet i sig, eftersom en sddan vokabulér
bekriftar dikotomierna. Jag vill betona att konvertiterna knappast 1dmnar sin vithet bakom sig for att

de upplever en form av rasifiering. En risk med detta uppsatsamne &r att "vita’ subjekts formaga att
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"bli den Andre”, utan att foérlora sin trygga subjektsposition, tas for given, rent av hyllas som en form
av subversiv handling. Ahmed har beskrivit ”vita’ personers forsok att ” passera’ som ”svarta” som

en form av maktutévning och utékad kontroll:

In successfully passing, the white subject inhabits the place of the other: the possibility of surveillance is
expanded, exceeding the divisions imposed by time and space. Here, the act of passing is informed by a
hegemonic white masculinity, the ability to be anywhere, at any time. Such a phantasy of going native (...)
became a mechanism for the reconstitution of the other through the hegemonic self (1999: 99).

Jag betonar igen (trots allt) att jag inte primart diskuterar religiositet, utan "muslim” som en
rasifierad religios identitet, och den subjektsposition ”muslimen” tilldelasi en "vit” islamofobisk
diskurs. Aven om ”muslim” kan betecknas som en andrafierad position, kan konversionen i sig inte
beskrivas som ett medvetet forsok att appropriera den Andres position for att utdka sin egen makt.
Jag papekar altsdinte detta dilemma for kritisera minainformanters trosméssigaval att bli muslimer,
utan for att problematisera ett |&ttillgangligt begripliggdrande av konversion till islam. Det finns
anledning att vara vaksam pa hur vi diskuterar amnet; konstrueras vita personer som mer kapabla att
Overskrida sin diskursiva position, "to be anywhere, at any time”? Konversion till islam, eller "den
muslimska konvertiten” som "fetisch”, kan inte ses som essentiellt ” subversivt” for att man
"Overskrider” den normativa vitheten eller ”gor sig v till svartskalle”. Det vore att tillskriva de
"svenska’ subjekten just den makt den ”vita maskuliniteten” gor ansprak pa - formagan att
transcendera sin kropp, sociala anknytning och sin historia. De personer jag traffat beréttar tvartom
om medvetna reflektioner 6ver sina skiftande maktpositioner och méjligheter att, utifran sin kropp
och givna sociala position, ocksa utnyttja sinatidigare erfarenheter och sina " vita® tillgangar for att,
till exempel, passera som ”icke-muslimer”. Snarare &n att dverskrida sin kropp och bakgrund, och
den mening som &r investerad i kroppens visualitet, dtervander de till den och bade utnyttjar och
problematiserar dess betydelse. "Vithet” ma vara en spréklig konstruktion, men " det vita subjektet”
ar inte transcendent eftersom hen alltid & en konkret person, ”bunden” av sin historicitet och sociala
relationer (jfr Smith 1999, Ahmed 2000). Den poststrukturalistiska och psykoanalytiska insikten om
identitetens brist pa karna ska alltsd inte tolkas som en "ny” form av autonomi, utan maste snarare
ses som ett oundvikligt beroende som binder individen till sin sociala och materiella kontext. Jag
menar didremot att konvertiternas berattelser visar pa méjliga férhandlingar med normerande
subjektspositioner, vilka synliggdr och delvis utmanar ”vithetens” omarkerade position. Nér deras
tidigare formaga att "passain” i vitarum plétdigt blir forema for en tydlig konflikt, " uppenbaras’
potentiellt den "tomma’ och "hela’ svenskhetens/vithetens diskursiva och bristfélliga karaktér.

Nér Johanna pa konferensen ses som en ”svensk”, icke-muslimsk kvinna behandlas hon som en
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professionell "jamlik”, det vill séga ndgon som passerar " svenskhetens” gréansvakter, som kan
|6senorden och som deltar i samtalet pa”lika villkor”. Néar hon plétsligt positioneras som " muslim” i
de andras 6gon, forandras stdllningarna. Hon &r inte langre en till synes” oméarkt” individ, utan en
"muslimsk kvinna’, vilket hon upplever som en objektifierad position, nastan omgjlig att talaifran.
En diskurs om ideala subjekt och livsstilar, med (nationell) likhet i fokus forsvarar uppenbarligen for
personer som antar/positioneras genom en annan "bild i det symboliska’ an det abstrakta, " vita”
subjektet, som férnekar, snarare an saknar, grupptillhérigheter och diskursivt inskriven mening.
"Krav pé likhet stirker och vidmakthaller rasism”, som Scott uttrycker det (2007: 158), eftersom

idén om likhet bygger pa att de &r ”de Andra” som ska bli som de forsta. Den rasistiska

uteslutningslogiken bestar, oavsett om nagon “’passerar’ granserna.

For att sammanfatta svaret pad min dvergripande fragestdllning, sa forhandlar konvertiterna sina
positioner bade genom att anpassa sig till och strategiskt anvinda de kunskapsregimer som ibland
’rasifierar” (dem som) muslimer eller ifrdgasétter islams legitimitet, och genom att férsoka etablera
motdiskurser. Strategier for att passera som icke-muslimer”, ”tona ned” sin "muslimskhet” eller
framhéllande av slojan som “liberaliserande” och konversionen som ’sjdlvstindigt val” kan sidgas
bekrifta en normativ diskurs om en ”omirkt” svensk modernitet (och femininitet), &ven om det
ibland 4r nddvindiga forhallningssitt for att dverleva. Som Ahmed pdpekar avsl6jar visserligen
mojligheter att ” passera’ som ndgot man "inte &” det ” arbete och de motsattningar som doljs av
identiteten” (2011: 56) , men att medvetet forsoka passera & ocksa att reproducera en bild av till
exempel ”svenska” icke-muslimer som en essentiell identitet med sérskilda kannetecken.

Mer kritiska framstér de forhandlingar som tydligt ifragasitter den ”svenska” normativiteten och
dess ansprak pa "helhet”, som markerar normens partikularitet och gor ansprak pé ett alternativ.
Lotta ger prov pa detta nir hon stiller motfragor till intresserade bekanta som fragar om hon ar
muslim: Ja, det #r jag. Vad har du for religion?”. Aven om langt ifran alla har en religion, har vi,
som Lotta synliggdr, andra typer av “nodalpunkter” som strukturerar var identitet, ’skillnader” som
forsdker framstd som objektiva grundvalar. Aven om “den muslimska konvertiten” inte ska ses som
en enhetlig figur med en given subversiv funktion, vill jag &nda hadvda att ”vita”,”’svenska” subjekts
konversion till islam kan belysa hur olika l6senord for ”svenskhet” bade kan pekas ut, medvetet

osynliggoras och lyftas fram och utnyttjas i konkreta sammanhang, samtidigt som definitionen av

”svenskhetens” grinser karaktériseras av glidning och konflikt.
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Bilaga

Intervjuguide

* Nar borjade du fundera pa att konvertera till islam? Kan du beritta lite om den processen,
frén att du borjade fundera, och till att du faktiskt konverterade. Hur gick det till?

* Vad ir det var/ar det som lockade, vad med islam &dr det som “’kénns ratt”?

* Vad hade du for relation till islam och muslimer innan konversionen?

* Vad har din familj och vénner haft f6r kidnslor och tankar kring din konversion?

* Var ligger det storsta motstandet, tror du? Finns det ndgot som verkar provocera extra
mycket? Hur bemoter du det? Forsoker du “kompensera”, eller ”balansera” andras motstdnd

pa nagot sitt? For att mota mindre “friktion”? Hur gor du dé, vilka medel anvinder du?

* Vad tinker du sjélv dr de viktigaste konsekvenserna av ditt val att leva som muslim, jAmfort
med hur du hade levt annars?

e Vad tror du dr den storsta skillnaden mellan den person du dr idag, och den person som din
familj (osv) kanske hade forvintat sig att du skulle bli? (Om det ar ndgon storre skillnad)

e Hur méarker andra att du ar muslim?

* Kan du beskriva ndgon situation d4 du ”férvdnat” omgivningen med att visa dig” vara
muslim?

* Mairker du ndgon skillnad i hur du kan “rora dig” 1 olika rum, i staden, pa universitetet etc.
ndr det ’syns” att du dr muslim respektive nir det inte syns?

* Moter du ménga spontana reaktioner, fragor etc., frdn omgivningen, fran ”folk pa stan™?
* Ser du dig sjilv som svensk? Tror du att andra gor det?

* Vad betyder svenskhet for dig? Som identitet, gemenskap...?
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